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DALL’ECUMENISMO AL CATTOLICESIMO 


Tutta la missione del Verbo di Dio nel mondo si può dire che 
è stata una missione per l’unità: ricondurre tutte le cose al Padre. 
Ogni cosa avrà ragione e consistenza se rimarrà nell’unità rico- 
struita nel Cristo. Ma, sopratutto, la Chiesa nel mondo è impe- 
gnata a custodire questa unità; questa è pure la nostra vocazione. 

Il tema dell’unità della Chiesa è largamente trattato nel Nuovo 
Testamento; e i numerosi testi manifestano la gamma sorprendente 
dei molteplici motivi, dalla preghiera al valore teologico e dalla 
importanza morale a quella ecclesiologica e apologetica, della di- 
vina unità dei membri del Corpo di Cristo (1). 

Sempre, fin dalla sua fondazione, perciò, la Chiesa ebbe la 
preoccupazione di conservarsi « Una-Sancta » e la sollecitudine di 
superare gli ostacoli generatori di disunione. 

Non vi fu, certo, nel cristianesimo primitivo un problema ecu- 
menico come esiste oggi; ma l'impegno degli apostoli per supe- 
rare, con sforzo comune, contrasti certamente reali tra le primi- 
tive comunità cristiane è un fatto che emerge chiaramente dalla 
storia della Chiesa nascente. 


‘Che cosa avvenne precisamente al momento del difficile in- 
contro del cristianesimo col mondo pagano, non è facile dirlo con 
competenza, come è stato fatto recentemente dal Priimm in un 
eccellente saggio (2); così non si può stabilire definitivamente 
quali furono le reazioni del mondo giudaico di fronte alla novità 
del fermento cristiano. E per mondo giudaico non intendiamo ri- 
ferirci solo al giudaesimo biblico vetere-testamentario, ma a tutto 
quel complesso giudaico anche extra-biblico, della cui conoscenza 


(1) Giov., X, 16; XVII, 11-23; XIX, 23; Efes., IV, 1-16; I Cor., 1, 10; XII, 13; 
Gal. III, 28. 
(2) K. Priimm, Il Cristianesimo come novità di vita. Morcelliana - Brescia, 1955. 
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incominciamo appena a stimare la portata eccezionale dalle re- 
centi scoperte dei manoscritti del Mar Morto (3). 

Un certo problema dell’unità c’è stato sempre nella storia del- 
la Chiesa moderna una vera problematica dell’unità, e i cristiani, 
nità si presenta al mondo terribilmente divisa in due parti quasi 
uguali (cristianesimo romano e non-romano), senza il legame di 
quella carità nella verità che stringeva come in un solo cuore, una 
solo xotvnvia, le primitive comunità cristiane. Esiste, perciò, per 
la Chiesa moderna una vera problematica dell’unità, e i cristiani, 
ma più ancora le chiese, vanno in questi ultimi tempi prendendo 
sempre più coscienza della loro disunione. n 

Commentava questo risveglio per l’unità delle chiese il P. 
Ch. Boyer, direttore della rivista ecumenica romana, in un di- 
scorso tenuto a Roma nel dicembre 1948, testualmente così: «E° 
grandemente da augurarsi che i cattolici prendano coscienza del 
lavoro che agita i non-cattolici, e che cooperino con tutte le loro 
forze all'opera della Provvidenza..... Infatti, come si può non ve- 
dere un invito della Provvidenza in questa nostalgia dell’unità 
perduta che tormenta dall’inizio di questo secolo un così gran 
numero dei nostri fratelli separati? Si voglia o no, v'è qualche 
cosa di nuovo » (4). 

Questa novità, indubbiamente, si chiama « ecumenismo delle 
Chiese o movimento ecumenico ». 

Prima però di prendere in considerazione il significato ecu- 
menico della proposta di una colletta con riferimento a quelle 
paoline, vorrei segnalare con rapidi accenni solo alcune, forse le 
più importanti, delle diverse tappe conquistate in questi ultimi 
tempi dal movimento ecumenico, tappe che rassomigliano a dei 
pilastri notevoli gettati, con coraggio, nell’abisso della disunione 
tra i membri del corpo di Cristo. 

Scorgeremo così, con l’occhio della fede ma col cuore riscal- 
dato dall'amore di Cristo, tutta una resurrezione intorno a noi 
che raccoglierà le membra sparse, come le ossa della visione pro- 
fetica, in un solo corpo, secondo una traettoria ideale di movi- 
mento che va dall’Ecumenismo al Cattolicesimo. 


(3) Su questo argomento rimando alla ricca produzione bibliografica a riguardo. 
Segnalo solo: J. DANIÈLOU, Les manuscrits de la mer morte et les origines du Chri-' 
stianisme, L’Orante, Paris, 1957; e O. CuLLMann, I manoscritti del Mar Morto e le 
origini del cristianesimo, in Protestantesimo, n, 3, 1957, pp. 97-116. 

(4) Unitas, ed Franc. 1948, p. 166-167. 
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I ECUMENISMO. 
1) = Significato. 


Quando si dice « ecumenismo »; si dice una cosa molto vaga 
ed imprecisa. La stessa parola « ecumene» non significa la stessa 
cosa per i cattolici e per i protestanti. Al Segretariato del Consi- 
glio ecumenico delle chiese, il termine « ecumenico » designa, cor- 
rentemente, le attività, iniziative, dottrine e riunioni che, dopo 
il sec. XVI, riguardano l’unione dei cristiani tanto sul piano intet- 
confessionale e nazionale quanto universale. 


Il Visser ’t Hooft, Segretario del Consiglio ecumenico delle 
chiese, dopo aver indicato il significato di « ecumenico » all’epoca 
ellenistica, nei Settanta, nel Nuovo Testamento, nella Patristica, 
nell’Impero di Bisanzio, nelle Chiese Orientali e nella Teologia 
Occidentale, conclude che esso, oggi, sta ad indicare la riunione 
delle chiese separate nell’Una-Sancta che confessa Cristo, Dio e 
Signore (5). 

Lo spirito che anima l’ecumenista è l’amore dell’uomo verso 
l’uomo, nel Cristo e per il Cristo. Scrive il prof. Leone Zander: 
«Per quanto vago sia il contenuto dommatico dell’ecumenismo, 
esso implica formalmente la fedeltà a Cristo... Il movimento ecu- 
menico è, per essenza, un movimento cristiano » (6). 


L’ecumenismo ha certo un metodo: incontro e penetrazione 
reciproca, scambio di informazioni, discussioni, preghiera, studio. 
Ma, sopratutto, v'è uno spirito che s’identifica con l’amore infi- 
nito di Cristo. 

Nella Teologia Cattolica il termine « ecumenismo » ha fatto 
il suo ingresso solo da poco. Esso si può dire che ha subìto la 
stessa sorte della « dogmengeschichte ». L'espressione « ecumeni- 
smo cattolico », apparsa come sottotitolo della pubblicazione del 
P. M. J. Congar, sembrò assai nuova (7). 


(5) In, A History of the Ecumenical Movement, pp. 735-740, Londres, 1954. 

(6) The essence of the ecumenical movement, p. 3; cfr. L’ime et la méthode de 
l’oecumenisme, di R. T. BraNpRETA, in Catholicité, luglio, 1947, pp. 9-16. 

(7) Chrétiens désunis. Principes d’un oecumenisme catholique. Paris, 1937. 

Dopo quindici anni è apparsa come titolo di una dissertazione dottorale della 
Facoltà Teologica di Washington: Ebwarp F. HanaHOE, S. A., Catholic Ecumenism, 
Washington, 1953, 176 pp. Nello stesso anno il P. Mare Llamera, 0. P., ha pubbli- 
cato un articolo dal titolo: Legitimidad del Ecumenismo Catòlico. XII Semana Espa- 


nòla de Teologia, Madrid 1953, pp. 271-324, 
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Il termine « ecumenico », invece, ha una storia più antica 
come l’ha indicato, in una eccellente nota, il P. Pribilla (8). 

Secondo la teologia cattolica l’ecumenismo ha un profondo 
significato dommatico e un compito da assolvere: il ritorno delle 
chiese alla Chiesa. 


2) - Storia. 


L’ecumenismo o movimento ecumenico ha indubbiamente una 
sua storia. Storia che, in un certo senso, ha avuto inizio con la 
stessa scissione della Chiesa Una nelle molteplici chiese e con- 
fessioni. Ogni tentativo irenico fu, quasi sempre, anche ecumenico. 

E’ certamente impossibile riassumere la storia di un tale mo- 
vimento, nè è mia presunzione il tentarlo. A me basterà solo ri- 
cordare alcune date e pronunciare dei nomi per rendere testimo- 
nianza ad un lavoro certamente prezioso e benedetto da Dio, com- 
piuto, talvolta con eroismo, per la causa dell’unità cristiana (9). 

Il posto certamente centrale e determinante per la storia del 
movimento ecumenico è occupato dal Consiglio ecumenico delle 
chiese, costituitosi ufficialmente ad Amsterdam nel 1948. 

Vi è, quindi, una storia del movimento ecumenico anteriore 
a tale data e una storia posteriore. 

Si direbbe che per circa quattrocent’anni (ma molto più se 
si considerano le relazioni delle chiese d’Oriente e d’Occidente) le 
chiese sono vissute in un isolamento quasi completo. Solo qualche 
scambio, mai interconfessionale, qualche discussione accademica tra 
individui, qualche controversia e nulla di più. 

Fino a cinquant’anni fa difficilmente i membri di certe chiese 


(8) Oekumenisch, in Stimmen der Zeit, 1930, pp. 257-270. 

Per l’uso del termine si suole riportare il seguente passo della lettera del Car- 
dinale Patrizi ai membri dell’ A. P. U. C. in Imghilterra: <« Perpicietis denique, 
oecumenicam illam, quam memoratis, intercommunionem ante schisma Photianum, 
ideo viguisse quia orientales ecclesiae nondum a debito Apostolicae Cathedrae obse- 
qui desciverant » (A. A. S. XI, 1919, p. 316). 

Da tenere presenti, infine, le recenti pubblicazioni: Pau! Conord, Bréve histoire 
de l’oecuménisme, Paris, 1958. M. Villain, Introduction à l’oecuménisme, Tournai, 1958. 

(9) Una storia ampia e completa del movimento ecumenico si trova nella monu- 
mentale opera di R. Rouse e S. C. Neill, A History of the Ecumenical Movement, 
Londres 1954, di 822 pp. 

La bibliografia sarebbe vastissima. Segnalo solo l’ottimo lavoro, molto apprez- 
zato anche dai non cattolici, del Canonico Gustave Thils, Histoire doctrinale du Mou- 
vement Oecumenique, Louvain 1955, e le riviste: Unitas dì Roma, Verbum Caro di 
Neuchàtel, The ecumenical review (organo del Consiglio ecumenico) ecc. 

Interessante, per la storia dell’ecumenismo, lo studio del problema ecumenico in 
Francia al sec. XVII: esso ri riassume chiaramente nell’opposizione della teoria fe- 
derativa di Pierre Jurieu (condivisa, in genere, dai teologi protestanti) e quella del 
primato romano. Vedi, a proposito, il recente studio storico di R. Voeltzel, Vraie et 
fausse Eglise selon les théologiens protestants francais du XVII siècle. Paris, 1956 
(particolarmente p. 33 ss.). 
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riuscivano a pensare ad un organismo ecclesiale al di là dei con- 
fini nazionali e a credere in una chiesa universale senza cadere 
in un vago idealismo. Oggi, cosa veramente sorprendente, la si- 
tuazione è mutata; e per tutti sarebbe una eresia credere in una 
chiesa divisa in gruppi, alla luce della nozione biblica della Chie- 
sa secondo il Nuovo Testamento. Si faranno allora i primi passi 
per un avvicinamento dapprima personale, grazie alla collabora- 
zione di organizzazioni extra-ecclesiastiche, e solo più tardi potrà 
realizzarsi la « Koinonia tòn Ekklesion » auspicata dal Patriarca 
di Costantinopoli fin dal 1920. 

Ma prima di giungere a tale realizzazione davvero confor- 
tante e positiva a favore dell’unità, non possono dimenticarsi i 
validi contributi offerti per tale causa dai movimenti cristiani in- 
ternazionali: l’ Alleanza mondiale per l amicizia internazionale 
che, nella conferenza de La Haia del 1907, invitava le chiese ad 
apportare il loro appoggio per la ‘pace tra i popoli, e il Consiglio 
internazionale delle missioni che, sopratutto nella conferenza di 
Edimburgo del 1910, rivolgeva alle chiese un significativo appello, 
invitandole a meditare sulla gravità della loro disunione, ostacolo 
serio per la conversione degli infedeli al cristianesimo. Il proble- 
ma ecumenico, perciò, si porrà anche per una esigenza missio- 
naria (10). AI Movimento missionario è legato il nome del Dr. 
John R. Mott. Egli fu l’anima della Federazione universale delle 
associazioni cristiane degli studenti (1895), e dall'Assemblea di 
Amsterdam fu nominato « presidente onorario » del Consiglio e- 
cumenico delle chiese. 

Esercitarono, inoltre, un influsso, direi, decisivo sull’ecumeni- 
smo delle chiese cristiane altri due movimenti: « Vita e Azione » 
e « Fede e Costituzione ». 

Il movimento « Vita e Azione » (Life and Work) è intimamente 
legato a quello, già ricordato, dell'Alleanza per l’amicizia interna- 
zionale. Il nuovo movimento ecumenico di cristianesimo pratico 
ebbe inizio, nel novembre 1914, con un appello per la pace lan- 
ciato dalla potente personalità, vero apostolo dell’ecumenismo con- 
temporaneo, di Natan Séderblom, arcivescovo di Upsala (Svezia). 

Nel 1917 Séderblom, dopo aver preso contatto con diverse per- 
sonalità politiche ed ecclesiastiche di parecchi paesi, prospettò la 


(10) Si può leggere a proposito l’opera del P, Paolo Manna: I nostri fratelli se- 
parati e noi, Roma, 1940. 
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convocazione di una «Conferenza delle chiese «cristiane per la 
pace ». All’invito aderì anche la Chiesa Cattolica nelle persone del 
Card. Von Hartmann di Colonia e dell’Arcivescovo di Varsavia, 
Alessandro Kakowski. Ma l'iniziativa fallì. Sòderblom non si sco- 
raggiò. Il suo lavoro continuò, negli anni successivi, senza sosta, 
e i suoi sforzi, veramente ammirevoli, furono coronati con la rea- 
lizzazione della Conferenza di Stoccolma nel 1925. La scomparsa, 
12 luglio 1931, di Natan Séderblom fu sentita, profondamente, da 
tutti i cristiani impegnati nell’opera dell'unione come una grande 
perdita; egli resterà per l’avvenire. un simbolo dello sforzo di 
unione tra i cristiani disuniti. 

Il movimento continuò sotto la guida del vescovo Bell, e, nel 
1937, ci fu la conferenza di Oxford con una maggiore applicazio- 
ne ai problemi teologici in paragone di quella di Stoccolma. Ad 
Oxford fu accettato il principio del Consiglio ecumenico delle 
chiese. 

L’altro movimento « Fede e Costituzione » si sviluppò nell’am- 
biente delle conferenze missionarie internazionali e, in partico- 
lare, in quella di Edimburgo, 1910. L’episcopaliano Brent apprezzò 
molto il risultato di tale conferenza e propose di realizzarne 
un’altra consacrata esclusivamente alle questioni relative alla fede 
e alla struttura della Chiesa. A tale conferenza mondiale avreb- 
bero preso parte «tutti i gruppi cristiani che accettano Gesù 
Cristo come Dio e Salvatore ». Si lavorò per la preparazione del- 
la conferenza nel 1912 e 1913; nel 1914 Robert Gardiner, Segre- 
tario della Commissione dei lavori, inviò al Card. Gasparri una 
lettera, pregandolo d’informare il Sommo Pontefice, Benedetto XV, 
del progetto della conferenza universale. Nella risposta del 18 di- 
cembre 1914, il Cardinale Segretario di Stato manifestò il com- 
piacimento sincero del Papa per tale iniziativa. Ma la guerra, 
1914-18, arrestò temporaneamente l’ espansione del movimento. 
Dopo le ostilità furono ripresi i lavori preparatori e nel 1927 la 
conferenza si riunì a Losanna. Il tema generale della conferenza 
ru: Appello all’unità! Il documento ufficiale dice: « Dio vuole l’u- 
nità della Chiesa. La nostra presenza qui prova la nostra risolu- 
zione di piegare la nostra volontà alla sua. Quali siano le ragioni 
per legittimare la disunione iniziale noi le deploriamo con insi- 
stenza, e siamo decisi a lavorare, nel pentimento e nella fede, a 
ricostruire le mura di Gerusalemme..... Un chiaro appello di Dio 
ci ha riuniti qui. Noi ripartiamo stimolati nella nostra fede per 
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l’esperienza del nostro amore» (11). I partecipanti alla confe- 
renza di Losanna nominarono un «Comitato di continuazione » 
composto di cento membri. Questo Comitato fu diretto dal Bishop 
Brent fino al 27 marzo 1929, data di sua morte. L’arcivescovo di 
York, Dr. William Temple fu il successore di Brent; e il movi- 
mento « Fede e Costituzione » (Faith and order) ripeterà ad Edim- 
burgo nel 1937 l’esperienza di Losanna e a Lund nel 1952. Aila 
conferenza di Edimburgo furono presenti quattro osservatori cat- 
tolici non ufficiali; per Lund il Vicario Apostolico di Stoccolma 
designò degli osservatori ufficiali, di cui ebbe a rallegrarsi, nel 
discorso di apertura, il Dr. William Brilioth, arcivescovo di Upsala. 

Come sarebbe interessante esaminare il contenuto dottrinale 
di questa conferenza! Ad Edimburgo vi fu un vero confronto del- 
le dommatiche cristiane rappresentate, per quanto riguarda, ad es., 
la Scrittura e la Tradizione, il Ministero o Sacerdozio della Chie- 
sa Una, i Sacramenti (Battesimo e Cena), la Mariologia. Questo 
raffronto dottrinale fu maggiormente allargato e approfondito a 
Lund; esso è «il solo mezzo per giungere ad un livello più pro- 
fondo di comunione » (12). Il Comitato di continuazione di « Fede 
e Costituzione » si riunirà ancora a Bossey nel 1953 e ad Evanston 
nel 1954. Questo Comitato rappresenterà, poi, il movimento nel 
Consiglio ecumenico delle chiese. 

E adesso qualche accenno a questa potente realizzazione dell’e- 
cumenismo contemporaneo: il Consiglio ecumenico delle chiese 
con le due assemblee di Amsterdam, 1948, e di Evanston, 1954. 

La proposta di convocare una conferenza universale delle 
chiese cristiane, l'abbiamo già detto innanzi, venne avanzata per 
la prima volta, dai numerosi rappresentanti delle comunità cri- 
stiane alla conferenza missionaria di Edimburgo nel 1910. La pri- 
ma guerra mondiale non fece che rafforzare la convinzione che 
una simile riunione era necessaria. L’arcivescovo Sòderblom la- 
vorò per questo. Il Patriarca di Costantinopoli l’auspicò nella fa- 
mosa enciclica del gennaio 1920. La necessità di una « Lega delle 
chiese o Consiglio cristiano internazionale » fu anche riconosciuto 
nella conferenza di Stoccolma 1925 e in quella di Losanna 1927. 
Molti pensarono come ad una sintesi dei due movimenti « Vita 


(11) Foi et Constitution, Actes officiels de la Confèrence de Lausanne, 3-21 aoùt 
1927, Paris, V - Attinger 1928, p. 521-522. 

(12) Rapporto ufficiale curato da Oliver S. Tomkins, The Third World Conference 
on Faith and Order held at Lund, August 15-28, 1952, Londres 1958, p. 129. 
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e Azione» e « Fede e Costituzione ». Ma l’unione non fu realiz- 
zata. Un avvicinamento dei predetti movimenti cristiani si ot- 
tenne, grazia all’attività considerevole del Dr. William Adams 
Brown, infaticabile Segretario del Comitato di continuazione di 
«Fede e Costituzione ». Nel 1935 l’arcivescovo William Temple, 
della « Faith and order», dopo una lunga «tournée» negli Stati 
Uniti, provocò una riunione di rappresentanti dei diversi movi- 
menti cristiani internazionali. Nel 1937 venne, così, incaricato un 
comitato di trentacinque per la redazione di un « Rapporto » rela- 
tivo alla istituzione di un Consiglio mondiale delle chiese da pre- 
sentarsi alle due conferenze universali di Edimburgo e di Oxford 
dello stesso anno. Sorsero delle discussioni, ma l’accordo fu ge- 
nerale. Nel maggio 1938 a Utrecht si tenne una conferenza deci- 
siva: si costituì un Comitato provvisorio del Consiglio ecumenico, 
con la nomina a presidente dell’arcivescovo di York, il Dr. W. 
Temple e a segretario generale di M. Visser ’t Hooft. Ma ancora 
la guerra, la seconda mondiale, è causa del rimando della costi- 
tuzione ufficiale del Consiglio ecumenico; e solo la mattina del 
23 agosto 1948 i delegati di centocinquanta chiese e confessioni 
rappresentate ad Amsterdam approvarono la definitiva costitu- 
zione del Consiglio ecumenico delle chiese. Il sogno di N. Sbder- 
blom s'è realizzato! 


3) - Natura. 


Il Consiglio ecumenico delle chiese è « un’associazione frater- 
na delle chiese che accettano Nostro Signore Gesù Cristo come 
Dio e Salvatore», secondo il «Rapporto» ufficiale di Am- 
sterdam (13). 

Il Consiglio ecumenico risulta composto dall'Assemblea, che 
conta circa seicento delegati di 160 chiese e confessioni, e si riu- 
nisce ogni cinque anni. Essa conta cinque presidenti rappresen- 
tanti i grandi settori regionali ed ecclesiastici dell’assemblea. Vi 
è poi il Comitato Centrale composto di 90 membri che si riunisce 
ogni anno (importante fu la riunione di Toronto del 1950 per il 
documento ecclesiologico che ne risultò). Ed, infine, vi sono com- 
missioni di studio, sezioni, ecc. 


(13) La première Assemblée du Conseil oecuménique des Fglises, Amsterdam 1948. 
Paris - Neuchftel, Delachaux e Niestlé, 1949, p. 257. 
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Il Consiglio ecumenico delle chiese è forse la chiesa univer- 
sale, l’Una-Sancta? No; non è la chiesa riunita, come non è una 
semplice organizzazione. Il Consiglio ecumenico non può assoluta- 
mente pretendere di essere l’Una Sancta, scrive l’autorevole Visser 
°t Hooft in uno dei suoi ottimi lavori sull'argomento (14), ma solo 
può considerarsi come una « edizione preliminare » della Chiesa 
universale. Noi dobbiamo considerare il Consiglio ecumenico delle 
chiese come «un mezzo e un metodo » di manifestare l’unità della 
Chiesa, ogni qualvolta il Signore lo vuole. 

Il ruolo del Consiglio ecumenico è precisamente di aiutare le 
chiese a manifestare più pienamente questa unità. Il Thils, giu- 
stamente, a p. 179 del suo volume, chiede ai teologi ecumenici 
una giustificazione teologica per tale ruolo ecclesiologico svolto 
dal Consiglio ecumenico. Per R. Mehi (15) la giustificazione sa- 
rebbe data dalla natura invisibile della Chiesa di Cristo, in quanto 
mistero ecclesiale. 

Ed allora, si potrebbe replicare, ad quid lo sforzo ecumenico 
per manifestare l’unità visibile della Chiesa, Una-Sancta, se que- 
sta è destinata a rimanere invisibile, per sua natura, fino al gior- 
no del giudizio? i 

Il Tomkins, invece, a Lund affermò che il Consiglio ecume- 
nico, come Consiglio delle chiese, è destinato a scomparire e ce- 
dere il posto alla chiesa unificata (16). 

«Il Visser ’t Hooft (17) si esprime testualmente così: « Benchè 
(il Consiglio ecumenico) non abbia alcuna autorità canonica, può, 
Deo volente, essere bruscamente investito dell’autorità formida- 
bile dallo Spirito Santo ». Ma più chiara e più significativa mi 
sembra la prospettiva di Giovanni Miegge. Egli dice: «Ma in 
questa situazione nuova (ecumenismo) vi è anche una possibilità, 
che non è apprezzata ugualmente da tutti: la possibilità di questo 
organismo nuovo, che è il Consiglio ecumenico, finisca per diven- 


(14) Le conseil oecumenique des Eglises: sa nature, ses limitfes, in « Hommage 
et reconnaissance K. Barth », pp. 124-145, Neuchftel 1946. Segnaliamo ancora l’opera 
insuperata del Thils; L’Eglise du Verbe Incarné di Ch. Journet, Vol. 1, p. 55 ss.; 
TI, p. 756 ss.; R. Mehl, Ecclesia quoad substantiam, cronique oecumenique, in RHPhR, 
n. 4, 1956, pp. 317-328; H. Wolf, Dans quel sens peut-on parler d’une théologie oecu- 
menique?, in « Verbum Caro », n. 37, 1956, p. 11 ss.; e ancora di Roger Mehl, Membre 
de VEglise, in « Verbum Caro », n. 46, 1958, pp. 167-182. 

(15) Art. cit., p. 321. » 

(16) O. S. Tomkins, Implications of the Ecumenical Movement, Londres 1953, 
pp. 161-178. ; 

(17) In « Hommage cet reconnaissance K. Barth », p. 139. 
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tare.a poco a poco quell’unità ecclesiastica, di cui si riconosce per 
ora l'impossibilità; che l’unità si compia di fatto, senza avere la 
necessaria validità di diritto; che la burocrazia sorta a Ginevra 
per fini pratici e di studio diventi il nucleo di una gerarchia ec- 
clesiastica, il Comitato centrale una specie di collegio cardinali- 
zio, il segretario generale una sorta di segretario di stato, e il 
gruppo dei cinque presidenti una specie di papato collegiale elet- 
tivo; in una parola, che l’associazione di chiese che viene attuata 
a titolo provvisorio dal Consiglio ecumenico, sia scambiata per 
la Chiesa una e santa, e che le motivazioni pratiche della loro 
coesistenza siano scambiate per una nuova ecclesiologia » (18). 

Non mi permetto di commentare la presente citazione, tra 
l’altro un pò impertinente; ma che dirà Roger Mehl? 

Certo il Consiglio ecumenico delle chiese va svolgendo un 
lavoro non solo delicato ma davvero promettente. Sarà, indubbia- 
mente, notevole la sua funzione ecclesiologica, ma «solo l’avve- 
nire, scrive autorevolmente il Thils, potrà dire in quale misura 
il Consiglio ecumenico delle chiese sia uno strumento della vo- 
lontà di Cristo sulla sua Chiesa » (19). i 

Ciò che lascia ben sperare è il dinamismo che anima le as- 
semblee del Consiglio ecumenico. In quella ultima di Evanston, 
1954, per es., bisogna sottolineare la suggestiva orientazione nuova 
che il prof. Florovsky desidera assegnare al Consiglio. Allo stato 
attuale — dice il Florovsky — le chiese del Consiglio ecumenico 
sì trovano insieme, dal punto di vista teologico, come in una spe- 
cie d’impasto. Non dovremmo cercare nuove vie, se crediamo se- 
riamente che l’unità risponde alla volontà di Dio? Quali saranno 
queste vie nuove? Noi abbiamo fino ad oggi realizzato una specie 
di « ecumenismo nello spazio » secondo il bilancio della cristianità 
riunita. Bisognerà completarlo con un «ecumenismo nel tempo» 
ritrovando la Tradizione. In questo ritorno nella storia noi ritro- 
yeremo certamente un interesse maggiore nello sforzo comune di 
una reciproca comprensione e di unione (20). 


(18) Protestantesimo, p. 118-119, n. 3, 1957: Vestigia Ecclesiae. Storia di un concetto 
ecumenico, pp. 116-134. 

(19) Op. cit., p. 100. 

(20) Georges FLorovsKy, Le défi de la désunion, in «Fol et Vie », nov-déc. 1954, 
pp. 506-507. 

L’intero fascicolo citato di « Foi et Vie >, è dedicato alla conferenza d’Evanston. 
Nel discorso di Introduction à l’Assemblée, p. 473, il Visser't Hooft, ebbe' ad espri- 
mersi testualmente così: «Il ne suffit pas d’entretenir des relations amicales; unité 
signifie pour le moins communion complète et sans restrictions ». 
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II - CATTOLICESIMO. 


_ Qual’è l’atteggiamento della Chiesa Cattolica di fronte al mo- 
vimento ecumenico in genere, e al Consiglio ecumenico delle 
chiese in particolare? 


Qualche cosa l’abbiamo già detto prima. In concreto, la Chiesa 
Cattolica di fronte al fenomeno ecumenico è certamente ben di- 
sposta, l’approva e, possibilmente, l’incoraggia attraverso la par- 
tecipazione dei suoi teologi al dialogo ecumenico. Ma, evidente- 
mente, la Chiesa Cattolica ha una testimonianza da rendere a 
Cristo nel mondo, e non può, perciò, accettare quell’ecumenismo 
del Consiglio delle chiese, secondo il quale non esiste oggi nel 
mondo la vera Chiesa di Cristo, incarnata in una comunità storica 
e, per conseguenza, l’Una Sancta deve essere «costruita o rico- 
struita » dall’unione delle chiese e confessioni. La posizione catto- 
lica pertanto, è bene ripeterlo, non è un atteggiamento storico, 
nè politico, ma solo dottrinale, che, d’altra parte, non esclude ogni 
forma di progresso nell’unità della Chiesa. Il Magistero della 
Chiesa, infatti, in diverse occasioni ha manifestato chiaramente il 
suo pensiero sul problema dell’unità della Chiesa e sui tentativi 
ecumenici per realizzare una unità ecclesiale più completa, come 
sembra insinuarlo, decisamente, nell’istruzione « Ecclesia Catho- 
lica » del S. Ufficio: « Hii quidem edoceantur se ad Ecclesiam re- 
deuntes nihil esse perdituros eius boni quod gratia Dei in ipsis 
hucusque est natum, sed per reditum id potius completum atque 
absolutum iri» (21). 

Ferma restando, perciò, la posizione dottrinale dell’ecclesiolo- 
gia cattolica, non è impossibile che la Chiesa romana possa domani 
mutare il suo comportamento pratico di astensione per delle ra- 
gioni pratiche che giustificherebbero la sua presenza nel Consi- 
glio ecumenico delle chiese. 

Queste ragioni potrebbero essere le stesse che giustificano, 0g- 


(1) A. A. S., vol. XLII, 1950, p. 144. La citata istruzione (pp. 142-147) è partico- 
larmente importante perchè riporta le disposizioni del S. Ufficio relative alle riu- 
nioni dei cattolici con gli acattolici. i 

Tra gli eltri numerosi documenti ecclesiastici ricordiamo le encicliche: « Morta- 
lium animos », A. A. S., vol. XX, 1928, pp. 5-16; « Mystici Corporis », A. A. S., XXXV, 
1943, p. 193 ss.; « Humani generis », A. A. S., XLII, 1950, pp. 561-578. 

Per un approfondimento delle direttive della S. Sede vedi: R. AuserT, La Saint- 
Siege et Vunion des Eglises, Bruxelles, 1947; e Directives du Saint-Siège en matière 
d’oecumenisme, in « La Revue Nouvelle », 15 aprile 1950, pp. 397-400. 
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gi, la presenza delle chiese « cattoliche » ortodosse: il motivo mis- 
sionario, il desiderio di una testimonianza comune dei cristiani, 
la volontà di meglio assicurare il progresso di tutti in Cristo. I 
motivi prudenziali di astensione sono: lo scandalo dei cristiani 
che interpreterebbero male questo passo, il danno di un certo in- 
differentismo, il pericolo di confusionismo dottrinale, la stabilità 
ancora incerta del Consiglio ecumenico. In realtà, non è assolu- 
tamente verosimile che per la Chiesa Cattolica le ragioni di or- 
dine pratico abbiano a prevalere su quelle di ordine teologico e 
dogmatico. 


La non partecipazione della Chiesa Cattolica al Consiglio e- 
cumenico, dunque, è sopratutto per una ragione dogmatica o, 
come dice il P. Le Guillou, è «una conseguenza prudenziale di un 
atteggiamento fondamentalmente dogmatico » (22). 


Importante sarebbe la testimonianza che la Chiesa Cattolica 
darebbe nell’eventuale suo ingresso nel Consiglio ecumenico; ma 
altrettanto notevole è la testimonianza che Essa, oggi, rende a 
Cristo e ai cristiani disuniti con la sua astensione. Oliver S. Tom- 
kins, nella rivista del Consiglio ecumenico, scrive: « Roma ci sta 
davanti come un perpetuo commento che noi non possiamo igno- 
rare » (23). 


Esiste, però, e non si può ignorare, tutto un dialogo « colla- 
terale » al Consiglio ecumenico, tra ì teologi cattolici e quelli 
ecumenici. 


Vorrei qui ricordare la collaborazione scientifica, specialmente 
nel campo biblico, tra i cattolici e i protestanti del nostro tempo. 
Non è un fatto raro che cattolici e protestanti insieme collaborino 
per la pubblicazione di miscellanee o raccolte di studi monogra- 
fici: «Hommage et reconnaissance K. Barth», «Mélanges Goguel», 
ecc. Così, pure, alla discussione aperta, per es., sul S. Pietro del 
Cullmann, parteciparono Ch. Journet, Otto Carrer ed altri tra i 
cattolici, e, per la Tradizione, il P. Daniélou. In questo spirito, se 


(22) In Protestantesimo, n. 2, 1957, pp. 79-80, dove G. Miegge riporta una di- 
scussione dei protestanti professori Kinder, Mehl, Crespy, sui rapporti tra cattoli- 
cesimo ed ecumenismo, col commento del P. Le Guillou, O. P.; cfr, J. M. Congar, 
Chrétiens désunis, pp. 177-182. 

(23) The Church, The Churches and the Council in «The ecumenical review », 
aprile 1952, p. 267. 
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si tiene presente quanto dico nell’introduzione, partecipai col mio 
studio su l’Eucaristia alla discussione con lo stesso Cullmann. (24). 

Adesso, proprio con quésto medesimo spirito di sincera col- 
laborazione ecumenica, vogliamo prendere in considerazione la 
questione della « colletta ». 


III - LA COLLETTA ECUMENICA. 


In occasione della settimana annuale di preghiera per l’unità 
delle Chiese, il prof. Oscar Cullmann, delle Università di Parigi 
e di Basilea, nel gennaio 1957 tenne, presso la Scuola politecnica 
di Zurigo, una conferenza dal titolo: «Il cristianesimo primitivo 
e il problema ecumenico ». In questa conferenza, per la prima 
volta, il Cullmann, prendendo spunto dalla colletta organizzata 
dai primi cristiani, avanzò la proposta di una « colletta ecumenica 
reciproca annuale » tra i cattolici e i protestanti (25). Più tardi, 
sempre durante lo stesso anno, la conferenza con la proposta ecu- 
menica fu ripetuta a Roma e a Parigi (26). Recentemente, anche 
per rispondere alle obiezioni formulate sia da cattolici che da 
protestanti, il Cullmann riprende il tema della proposta ecume- 
nica in un volumetto dal titolo: « Catholiques et Protestants. Un 
projet de solidarité ‘chrétienne » (27). 

Il problema ecumenico, oggi, per l’esegeta alsaziano, si ri- 
ferisce, giustamente, al rapporto tra la cristianità romana e quella 
non romana. E per questo scopo bisogna lavorare intensamente, 


(24) A. AmgrosanIo, L’Encaristia nell’esegesi di O. Cullmunn, D'Auria, Napoli 1956. 

Vorrei ricordare anche due fatti recenti molto simpatici che dimostrano esservi, 
almeno nella Svizzera, una confortante distensione tra. le due cristianità. 

il primo fatto è dato dalle lauree «honoris causa » rilasciate, il 29 aprile 1958, 
dall’Università protestante di Zurigo al P. Cuniberto Mohlberg O. S. B. (per preziosa 
opera scientifica prestata a favore della stessa Università), e alla signora Gertrude 
H{urz-Hoh! di Serna (per meriti nella caritas a favore dei profughi). 

Il secondo episodio è costituito dalla « colletta » fatta 1’11 maggio 1958, nella 
Cattedrale (Grossmiinster) e nella Fraumiinster di Zurigo per il povero comune cat- 
tolico di Stiirvis nel cantone di Grigione {dal giornale cattolico quotidiano di Zu- 
rigo, 13 maggio 1958, Neue Ziùrcher Nachrichten, n. 111). 

(25) La conferenza fu pubblicata in « Kirchenblatt fùr die reformierte ». Schweiz, 
1957, pp. 50-66. 

(26) La Facoltà Teologica Valdese ha pubblicato la conferenza del Cullmann in 
« Protestantesimo », n. 2, 1957, pp. 49-63. 

In verità, il Cullmann già nel suo volume molto noto, Saint Pierre, Neuchatel, 1952, 
p. 37 ss., interpreta la colìetta paolina come il segno manifestativo dell’unità della 
Chiesa primitiva, e nella nota 3, di p. 38, prendendo in considerazione la questione 
di attualità della disunione delle chiese, propone un’opera comune (la colletta) per 
l’unità dei cristiani, ai margini delle conferenze ecumeniche, come al tempo del con- 
cilio degli apostoli. 

(27) Delachaux-NeuchAtel, ottobre 1958. 
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senza risparmiare sacrifici. Ecco, perciò, la proposta di una « col- 
letta reciproca » delle due cristianità disunite. i 

Ma una tale proposta è suggerita, ‘forse, al professore prote- 
stante da qualche fatto storico o testo biblico? Sì, dal Nuovo Te- 
stamento, dal cristianesimo primitivo. i 

Ecco la tesi come viene impostata dal Cullmann: «Gli apo- 
stoli, dove differenze dommatiche e culturali insolubili avevano 
diviso in due parti la chiesa primitiva, pur riconoscendo aperta- 
mente e sinceramente tali differenze, avevano certo un legame di 
amore, voglio alludere alla «colletta » per i poveri della comu- 
nità di Gerusalemme, con la quale volevano dichiarare che, mal- 
grado tutto, erano parte della stessa chiesa » (28). 

L’esposizione del Cullmann risulta chiaramente di due parti: 
una storica con riferimento alla Chiesa primitiva del periodo apo- 
stolico, l’altra di attualità, e vuole essere una proposta in favore 
dell’unità 0, come preferisce dichiarare l’Autore, «della frater- 
nità di quelli che invocano il nome di Cristo » (29), ma con fon- 
damento nel fatto storico del Nuovo Testamento, la colletta pao- 
lina per i poveri della comunità cristiana di Gerusalemme. 

Vorrei subito dire che una simile proposta non mi sembra 
affatto da rigettarsi, come per partito preso, anzi vale la pena di 
affrontare qualche sacrificio in suo favore. Solo ritengo essenziale, 
perchè possa essere accettata, che si faccia opera di chiarimento 
circa il fondamento storico-biblico di essa, allo scopo preciso di 
un approfondimento obiettivo dell’insegnamento che il Nuovo Te- 
stamento potrebbe suggerire alla Chiesa moderna, attraverso l’e- 
pisodio della colletta, evitando, con meticolosa attenzione critica, 
qualunque confusionismo dottrinale. 

Del resto, in qualunque modo si orienteranno i cattolici e i 
protestanti di fronte a una tale proposta d’incontro nella carità, 
è già notevole il fatto di prenderla in considerazione; e il dialogo 
ecumenico, al quale noi partecipiamo col nostro modesto ma sin- 
cero contributo di chiarificazione, diventerà sempre più la pre- 
messa essenziale della vera unità nella verità. 

Già Lucio Verini, in un articolo sul « Popolo » del 10 luglio 
1957, non si mostrò favorevole alla proposta di una colletta ecu- 
menica appunto perchè è messa dal Cullmann in relazione con 


(28) Protesianiesimo, ari. cit., p. 52. 
(29) Art. cit., p. 63. 
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quella paolina. Al Verini il Cullmann ha risposto, sullo stesso gior- 
nale, il 23 novembre 1957 e il 28 novembre, è apparsa la controri- 
sposta del Verini al Cullmann. .' 


* 
#% 
Alcune osservazioni. 


| Fu la «colletta paolina » per la Chiesa di Gerusalemme una 
colletta « ecumenica »? Per Oscar Cullmann non v'è dubbio: «è 
positivo che nel cristianesimo primitivo vi è stata una colletta 
per. i poveri con lo scopo di realizzare l’unità della Chiesa » (30). 

La colletta di S. Paolo per Gerusalemme va considerata in- 
sieme alla questione della circoncisione; questione che fu esami- 
nata e definita nel concilio apostolico di Gerusalemme (831). Si par- 
la della colletta negli scritti paolini: Gal. II, 1-10; I Cor. XVI, 1-3; 
I Cor. VIII. IX; Rom. XV, 25-27, 31.‘ | i 

Il significato ecumenico della colletta proposta dal Cullmann 
scaturisce da queste due affermazioni alquanto gratuite o almeno 
forzate da una visione soggettiva delle cose: 

1) Vi è stata, al tempo degli Apostoli, una questione domma- 
tica, quella della circoncisione (e per circoncisione intendiamo tut- 
ta la legge mosaica), che divideva la chiesa primitiva «in due 
organizzazioni missionarie separate, con teologia diversa e prassi 
missionaria diversa » (32). 

2) Riconosciuta indipendente l’opera missionaria di S. Paolo, 
fu altresì ritenuta « staccata » da quella di Gerusalemme. Ma la 
frattura fu superata da un legame, « l’unico legame che tenne unite 
le due missioni, del resto separate, fu la colletta per i poveri di 
Gerusalemme » (33). 

Qual'è il senso di questa colletta? 

E’ ancora il Cullmann che scrive: «è un'offerta per l’unità 
del corpo di Cristo. La colletta è un sacrificio, proprio perchè si 
è separati non solo geograficamente, ma a causa di una teologia 
diversamente orientata e a causa di una diversa organizzazione 
missionaria... Essa preserva le membra separate della chiesa pri- 


(30) Idem. 

(31) Atti degli Apostoli, cap. XV. 
(32) CULLMANN, art. cit., p. 57. 
(33) Idem. 
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mitiva dal pericolo di formare, malgrado l’abisso già allora esi- 
stente, due chiese divise » (34). 

Prima di scendere a dei dettagli dottrinali, vorrei notare su- 
bito una contraddizione che mi sembra troppo evidente nelle af- 
fermazioni del nostro Autore. Io davvero non riesco a capire una 
cosa importante detta dal Cullmann, e cioè: è certo che la chiesa 
primitiva si conserva nell’unità grazie al legame — sia pure unico 
— della colletta; mentre ci sarebbe stata, d’altra parte, « una di- 
versa teologia e prassi missionaria », anzi, un’opera missionaria, 
quella di S. Paolo, con fondamento dommatico certamente, che 
era ritenuta «staccata» da quella di Gerusalemme. Domando: 
cos'era allora questa unità della chiesa primitiva che si custodiva 
per il sacrificio della colletta, se la divisione dommatica era già 
avvenuta e si rifletteva in una separazione missionaria? Come sì 
può superare una separazione geografica, una diversa teologia, una 
diversa prassi missionaria, un abisso già esistente senza formare 
due chiese divise? Cosa mancava per aversi la separazione delle 
due chiese cristiane, giudaizzante ed ellenistica? C'era la colletta, 
risponde il Cullmann. 

Dopo un attento esame delle affermazioni dell’illustre prote- 
stante, mi sono convinto che è allora urgente, per un sincero ecu- 
menismo, intendersi sulla nozione, natura ed estensione della nota 
divina dell’unità che appartiene alla Chiesa di Cristo (35). Non 
nega certamente il Cullmann che la chiesa primitiva fu arricchita 
dal dono dell’unità, almeno in una forma più perfetta della chiesa 
dei nostri giorni. Ebbene, se quella fosse l’unità della chiesa pri- 
mitiva, come ce la presenta il Cullmann, la soluzione sarebbe fa- 
cile per il nostro problema ecumenico, poichè oggi non manca 
una diversa teologia, non manca neppure una diversa prassi mis- 
sionaria; mancherebbe solo, per l’unità della Chiesa, una colletta 
ecumenica per i poveri delle due cristianità. E’ pur vero, però, 
che l’autore afferma che la colletta proposta alle due cristianità 
più che mirare all’unità della Chiesa, vuole realizzare la « fra- 
ternità » di esse. 

In verità, mi sembra troppo poco e non appare certamente 


(34) Art. cit., p. 60. 

(35) Oltre all’opera già citata di Ch. Journet, L’Eglise du Verbe Incarné, partico- 
larmente vol. II, Paris 1951, vorrei segnalare, a proposito dell’unità della Chiesa, un 
prezioso articolo apparso, recentemente, in RHPhR, n. 4, 1957, pp. 283-293, dì A. Nygren, 
dal titolo L’Unité de l’Eglise. “ 
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soddisfacente questo fine; nè credo che tale unità ecclesiale ri- 
sponda ai testi neotestamentari fondamentali ricordati all’inizio. 

Ci furono veramente nella chiesa primitiva due organizza- 
zioni missionarie separate, con teologia diversa e prassi missio- 
naria diversa? 

Con l’apostolato di Paolo ai Gentili, con la predicazione del 
vangelo della libertà dei figli di Dio, in Cristo, una grave que- 
stione fu agitata dai giudei cristiani di Gerusalemme, seguaci di 
Giacomo; se, cioè, i pagani convertiti dovessero essere solo bat- 
tezzati o anche circoncisi. 

Si riunì allora il concilio di Gerusalemme, al quale interven- 
nero oltre a Pietro, Giacomo, Giovanni, anche Paolo e Barnaba. 

Secondo Cullmann (ripeto letteralmente le sue parole) « non 
si è risolta, in quella occasione, la questione teologica di princi- 
pio, se cioè, uno non circonciso poteva essere cristianamente pari 
ad un circonsiso.... L’opera di Paolo è ritenuta staccata da Geru- 
salemme. Ecco perchè già molto presto sorge il conflitto tra Pietro 
e Paolo ad Antiochia... e la soluzione migliore (dopo l’incontro 
ecumenico di Gerusalemme) risultò essere una separazione ami- 
chevole, senza una dottrina unitaria, non un dogma sulla circon- 
cisione » (36). 

Adesso, prima di proporre qualche riflessione, è bene avere 
presenti i testi del Nuovo Testamento che c’interessano: 

Atti, c. XV: « Alcuni, poi, scesi dalla Giudea, insegnavano ai 
fratelli: qualora non siate stati circoncisi secondo la costumanza 
di Mosè, non potete essere salvi. 

Sorti, pertanto, dissenso e discussione non piccola ® parte 
di Paolo e Barnaba contro di quelli, si stabili che si andasse dagli 
apostoli ed anziani in Gerusalemme per consultarli riguardo a 
tale questione..... Giunti a Gerusalemme, furono accolti dalla Chie- 
sa, dagli apostoli e dagli anziani, e narrarono quante cose Iddio 
aveva fatte con loro. Senonchè si levarono alcuni di quelli che, 
venendo dalla setta dei farisei, avevano accettato la fede, dicendo: 
bisogna circonciderli, e imporre loro di osservare la legge di Mosè. 
Si adunarono, quindi, gli apostoli e gli anziani per vedere di que- 
sto oggetto... ». (Parla Pietro, intervengono Paolo e Barnaba, par- 
la Giacomo). Conclusione: decreto per i Gentili: « Parve bene 
allo Spirito Santo e a noi di non imporvi altro peso (neppure 


(36) CULLMANN, art. cit., p. 57. 
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quello della colletta), salvo queste cose necessarie: cioè, l’aste- 
nersi dalle carni immolate agli idoli, dal sangue, dagli animali 
soffocati e dalla fornicazione, cose queste, da cui fareste bene 
starvene lontani. Addio ». 

Galati, II: «Poi, dopo quattordici anni, salii di nuovo a Ge- 
rusalemme con Barnaba, avendo preso con me anche Tito: ora 
vi salii dietro una rivelazione, ed esposi loro l’evangelo che pre- 
dico in mezzo alle Genti, chiedendo, in privato, ai notabili se mai 
corressi o fossi corso invano. Ma, neanche Tito, che era con me, 
pur essendo greco fu costretto ad essere circonciso. Ora in vista 
di quegli intrusi falsi fratelli, i quali s’insinuarono per spiare la 
nostra libertà che godiamo in Cristo Gesù, per ridurci in schia- 
vitù; ad essi neppure per un momento cedemmo sottomettendoci, 
affinchè la verità dell’evangelo perdurasse presso di voi. Da parte 
delle persone autorevoli... questi notabili, dico, nulla aggiunsero, 
ma, al contrario, avendo constatato che a me è stata affidata l’e- 
‘vangelizzazione degli incirconcisi, come a Pietro l’apostolato dei 
circoncisi,... e conosciuta la grazia che mi è stata data, Giacomo, 
Cefa e Giovanni, riconosciuti quali colonne, porsero a me e Bar- 
naba le destre (in segno) di comunione, perchè noi (si andasse) 
alle Genti, e loro ai circoncisi. Solo ci pregarono di ricordarci dei 
poveri, cosa che ebbi appunto premura di fare» (37). 

Come si può sostenere che la questione di principio non fu 
risolta? Fu, forse, imposto qualche obbligo o rimandata la deci- 
cione? La colletta? 

E’ facile, certamente notare che nella relazione degli Atti non 
sì parla di colletta, cosa che ci sorprende molto nell’ipotesi che 
essa, per il cristianesimo primitivo, avesse avuto il compito così de- 
licato di salvaguardia dell’unità della Chiesa (38). Poteva mai 
ignorarla S. Luca? 

Ne parla, quindi, S. Paolo; e, nel passo citato, l’apostolo la 
ricorda per completare il racconto delle cose che avvennero a Ge- 


(37) Si tratta. in questi due testi, di un medesimo episodio? Non maincano degli 
autori che, anche oggi, si rifiutano di ritenere l’identità del fatto riportato dai duc 
testi in oggetto; però, l'opinione contraria, oltre ad essere ben fondata, è quasi una- 
nime per gli esegeti contemporanei sia cattolici che protestanti. La questione è molto 
bene riportata nell’eccellente lavoro di J. Dupont, Les problèmes du livre des Actes 
des Apòtres d’après les travaur récents - (Analecta Lovaniensa Biblica et Orientalia, 
sér. II, fasc. 17) - Louvain, 1950. 

(38) Ch. JourNneT, Primauté de Pierre, Paris, 1953, p. 107, scrive: « La plus rigou- 
reuse analyse de ces textes (Act. Gal.) ne prouvera jamais que, sur ce premier plan- 
qui est dogmatique, il y ait eu déseccora entre les apòtres, qu?un seul des apòtres ait 
cté hérétique et schismatique », 
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rusalemme, per giustificare l’origine storica della colletta da lui 
organizzata, e, forse, per inculcare ai Gentili che se vi era stata 
una divergenza dottrinale, questa, superata in teoria dal magistero 
infallibile dello Spirito Santo e degli apostoli, doveva altresì scom- 
parire nei rapporti esterni, sociali, tra le due missioni, con il le- 
game della carità. 

E’ chiara, dunque, la nostra posizione: non teologia divisa 
e vincolo di carità, ma dottrina unitaria e vincolo di amore per 
la colletta, nella carità con la fede. 

La colletta, secondo il nostro, avrebbe dovuto garantire alle 
chiese paoline la « comunione » con la chiesa madre di Gerusa- 
lemme, o esserne il segno al di sopra di ogni divisione già nel 
campo dommatico. 

Mi sembra assolutamente dubbio un tale scopo di comunio- 
ne, cioè, per la colletta, perchè nel testo eitato della lettera ai 
Galati, II, 9, l’apostolo stabilisce come segno di comunione per 
le sue chiese il fatto che : notabili di Gerusalemme porsero a lui 
ed a Barnaba le destre (defcàc Imuav époì xaî fapvaBa xotvmvias), co- 
munione per il riconoscimento di un medesimo evangelo che 
viene predicato solo in campi differenti, Gentili o giudei circoncisi. 
Il messaggio evangelico non può essere che identico; e le due or- 
ganizzazioni sono solo distinte, e non «separate con diversa teo- 
logia e diversa prassi missionaria », come vuole sostenere il Cul- 
Imann. Nè è possibile scorgere, nel testo ai Rom. XV, 31, una 
preoccupazione seria in S. Paolo, perchè chiede di pregare « af- 
finchè il suo ministero (colletta) sia accetto ai santi di Gerusa- 
lemme », quasi che il suo vangelo non dovesse più essere ricono- 
sciuto dagli apostoli e, quindi, l’unità della Chiesa gravemente 
compromessa. Ma solo è facile scorgere in tale testo il desiderio 
vivo dell’apostolo che i santi di Gerusalemme (tutti, e non solo 
i dirigenti o apostoli) gradiscano l’offerta di quelli della Genti- 
lità come riconoscenza verso la chiesa di Gerusalemme, da cui 
era emanato lo Spirito Santo, la luce del vangelo, e il dono della 
grazia di Dio; e, così, per i giudei la colletta sarà l’occasione per 
ringraziare Dio perchè anche ai Gentili è pervenuta la salvezza. 
La colletta, perciò, è detta dall’Apostolo: edAoyia; e, draxovia Tm) 
Aertovpyias (39). 


(39) Il Cor., IX, 12. 
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Anche perchè la figura dell’Apostolo delle Genti non era ben 
vista dai fanatici giudaizzanti, falsi fratelli, per cui Paolo si sot- 
toponeva al rito del nazireato (40) che certamente non intaccava 
il principio dottrinale in quel caso, ma per la carità egli si fa 
« giudeo con i giudei per guadagnare i giudei a Cristo » (41). Non 
è un compromesso per la fede, ma un sacrificio nella carità per i 
deboli nella fede. Potrebbe, inoltre, essere il segno della ripara- 
zione di tutto il male che Saulo aveva fatto ai santi di Gerusa- 
lemme da persecutore crudele e fanatico (42). 

La colletta paolina, se si pensa a quanto sostiene il Cullmann, 
sarebbe un simbolo dell’unità della Chiesa. Basta leggere i testi 
paolini a proposito, particolarmente l'VIII e il IX cap. della 2 Cor. 
per convincersi che la colletta non era affatto un « atto simbolico », 
ma causata dalla necessità urgente di carità verso i santi della 
Chiesa di Gerusalemme, la quale ispirava a tutti una legittima 
compassione per lo stato generale di indigenza, come si rileva 
anche dalla lettera di S. Giacomo e dalla lettera di Paolo agli 
Ebrei (43). 

E se l’Apostolo riveste di un significato teologico e spirituale 
l'elemosina per i fratelli indigenti, questo deve spiegarsi non solo 
perchè S. Paolo sentiva una particolare ripugnanza per tutto ciò 
che avesse riferimento economico con quelli delle chiese da lui 
fondate, ma anche per porre su di un piano soprannaturale la 
generosità della carità cristiana. 

La colletta paolina non può essere compresa profondamente 
se non si rapporta ad un principio generale di carità espresso 
molte volte da S. Paolo: «finchè abbiamo tempo facciamo del 
bene a tutti, sopratutto poi ai nostri fratelli nella fede » (44). Nè 
questo principio è in contrasto con l’altro, anch’esso paolino, della 
libertà: « Noi siamo stati riscattati da Cristo; siamo liberi. State 
ben saldi e non vogliate sottoporvi di nuovo al giogo della schia- 
vitù (della circoncisione)... In Cristo Gesù, infatti, non vale al- 
cunchè, nè avere la circoncisione, nè non averla, ma la fede che 
opera per la carità » (45). 


(45) Gal., V, 1-6. 
(40) Atti, XXI, 26. 
(41) I Cor., IX, 21). 
(42) Atti, IX, 23-24. 
(43) Ebr., X, 32-36. 
(44) Gal., VI, 10. 
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Se dovessimo interpretare S. Paolo, secondo la tesi del Cul- 
lmann, dovremmo senz'altro ritenere assurda la posizione dell’A- 
postolo. Come avrebbe potuto egli proclamare, con tanta forza, la 
libertà dei cristiani di fronte alla legge di Mosè, se nel Concilio 
di Gerusalemme non fosse stata risolta la questione dommatica 
di principio? Anzi, come l’Apostolo avrebbe potuto pretendere di 
risolvere il problema dell’unità della fede in Cristo col semplice 
e facile ricorso alla colletta? Mi sembra troppo umiliante una tale 
soluzione per una figura di Apostolo e di uomo coerente dalla 
tempra di Paolo di Tarso! 

Dinanzi alla possibilità di testimoniare a Cristo la fedeltà nel 
suo vangelo S. Paolo rifugge da ogni compromesso e, per la sin- 
cerità che l’anima, non si risparmia di affrontare lo stesso Pietro 
ad Antiochia. 

Proprio nell’episodio di Antiochia il Cullmann pensa di tro- 
vare una conferma per la sua tesi, cioè che la questione dottri- 
nale non era stata risolta non essendovi parità tra i cristiani cir- 
concisi e quelli non circoncisi. 

Pietro era « reprensibile » (46), e con lui gli altri giudei e lo 
stesso Barnaba, perchè «non sì comportavano giustamente secon- 
do la verità del vangelo » (47). 

Pietro dapprima sedeva a tavola con i battezzati non circon- 
cisi di Antiochia; venuti, poi, i circoncisi di Gerusalemme, per 
timore di questi ( pofovuevos ), si segregava dagli incirconcisi. 

Pietro, indubbiamente, sbagliò: e il suo — secondo la famosa 
espressione di Tertulliano -—— «fu uno sbaglio di procedura, non 
di predicazione » (48). 

Ma questo è ben altra cosa di ciò che vuole sostenere il no- 
stro Autore in oggetto. Domandiamo al Cullmann: se ad Antio- 
chia non fossero giunti i circoncisi di Gerusalemme (e, forse, i falsi 


(46) Così secondo la Volgata: qui reprehensibilis erat (Gal. II, 11). Ma, zateyvo- 
spivog non è tradotto fedelmente con <« reprensibile », che potrebbe meglio esprimere 
l’aggettivo verbale xatayvwotsog. Il significato migliore, perciò, del participio medio 
naTeyvoopevog è: «si era dato torto ». Pietro non è, dunque, condannato da Paolo, 
ma nella sua stessa condotta egli porta la sua condanna (cfr. P. M.'J. LAGRANGE, Épi- 
tre aux Galates. 6tudes Bibliques, Paris, 1950, p. 41). E il Prat scrive: « Paolo co- 
nosceva la lealtà, l’umiltà, la grandezza d’animo del Capo degli Apostoli, e non 
esitò a rimproverargli pubblicamente non già una colpa, ma un esempio pericoloso, 
non un errore, ma una inconseguenza » (La feologia di S. Paolo, Torino 1928, vol. I, 
p. 50); vedi pure J. M. Bover, La teologia de San Pablo, Madrid 1952, p. 547 ss. 

(47) Gal. II, 14. 

(48) De praescript. 23, ML. 2, 42. 
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fratelli, di cui ci ha parlato precedentemente S. Paolo), S. Pietro si 
sarebbe messo a tavola con gli incirconcisi battezzati? Non c’è 
dubbio: «prima, infatti, che venissero quelli di Giacomo (Pietro) 
mangiava con i Gentili» (49). Ed, allora, la questione era stata 
risolta; altrimenti non si comprenderebbe il richiamo di Paolo ad 
una maggiore coerenza di Pietro, coerenza verso un principio sta- 
bilito, senza lasciarsi influenzare dalla presenza dei circoncisi. L’at- 
teggiamento di Pietro fu di conservare la benevolenza di questi 
ultimi, ma, nel caso, con danno per il principio dottrinale stabi- 
lito, perchè generava il dubbio della disparità per i Gentili. Pro- 
prio se Paolo avesse omesso il suo intervento, avrebbe dimostrato 
che la questione di principio non era stata risolta, essendo rimasta 
libera per la disparità delle due missioni; e l’atteggiamento dei 
due apostoli avrebbe certamente convalidata la frattura e la scis- 
sione della Chiesa primitiva. Molto opportuno, perciò, fu Yinter- 
vento di resistenza di Paolo ad Antiochia che, più che la colletta, 
può essere considerato il più sincero e positivo contributo dell’A- 
postolo per la causa dell’unità del cristianesimo primitivo (50). 

L’unità della Chiesa, per S. Paolo, non è riposta tanto nella 
carità, quanto piuttosto nell’unità della fede. Egli, infatti, dinanzi 
al pericolo di una scissura nella comunità cristiana di Corinto, si 
preoccupa seriamente di stabilire l’unità della fede nella profes- 
sione di uno stesso credo, essendo perfettamente uniti nello stesso 
modo di pensare e di sentire (51). 

Sarebbe, dunque, in contraddizione l’Apostolo se ritenesse — 
nel caso della colletta secondo il Cullmann — di poter conservare 
l’unità della Chiesa per mezzo della sola colletta, superando il dua- 
lismo dommatico o la duplicità della sentenza (yv®pm). Per S. Paolo 
questo è assurdo. 


(49) Gal. II, 12: il ovvijogtey (mangiava) indica chiaramente il prolungarsi della 
azione di Pietro, ed era, perciò, diventata un’abitudine, una consrietudine. L’impru- 
dente ritirarsi, perciò, del Principe degli Apostoli, poteva provocare, probabilmente, 
quella pericolosa disparità tra le due missioni cristiane che così felicemente s'era 
evitata già con Concilio di Gerusalemme. La risonanza, infatti, di un tale autorevole 
irtteggiamento poteva essere talmente grave fino a determinare, per i cristiani della 
Gentilità, l’impossibilità di sedere « alla mensa del Signore », con quelli del Giudae- 
simo (cfr. A. Tricot, Initiation  Biblique, p. 827 ss. Desclée, Paris, 1954). 

(50) Per la questione di Antiochia e del Concilio apostolico, vedi l'interessante studio 
di P. Gaechter, Jerusalem und Antiochia, ein Beitrag zur urkirchlichen Rechtsentwi- 
cklung; in « Zeitschrift fir Katholische Theologie », 1948, p. 1 ss.; e. T. Zapelena S. 4. 
De Ecclesia Christi - Pars Apologetica - Romae, 1955 (ad locum). 

(51) I Cor. I, 10. 


ad 
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.. IV. - LA QUESTIONE ATTUALE. 


Che cosa divide oggi le due cristianità, quella romana dalia 
non romana? Non è la questione della circoncisione, ma è lo stesso 
modo di concepire la Chiesa. 

Il Cullmann così puntualizza il problema nella sua risposta al 
Verini (52): «E'’ la teoria, specialmente il modo di concepire la in- 
fallibilità della Chiesa, che ci separa. Poichè noi affermiamo che 
come la Chiesa di Cristo è santa senza che i suoi rappresentanti lo 
siano, così è infallibile senza che i suoi rappresentanti lo siano. 
Ecco ciò che ci separa radicalmente ». 

Parole alquanto chiare, anche se sibilline, che, dette da ‘un 
protestante, meravigliano. Tuttavia, il passaggio operato dal Cul- 
lmann nel suo ragionamento non sembra legittimo e, quindi, non 
è legittima la causale della separazione, per cui è uno scandalo. 

La Chiesa di Cristo è essenzialmente santa per divina volontà 
del Capo e per la grazia che da Lui scorre in essa, rendendola 
pura ed immacolata (53), e tale essa rimane anche se i suoi mem- 
bri cessano di essere santi. Ma resta l’unità della Chiesa? Sì, per 
la fede. E’, dunque, la fede che rende unita la compagine del 
Corpo di Cristo (54). Se il Cristo ha provveduto alla santità della 
sua Chiesa e dei membri per mezzo del « ministero dei Sacra- 
menti », grazie all’azione dello Spirito Santo, non avrebbe prov- 
veduto poi ugualmente ad un « ministero del Magistero » che a- 
vrebbe assicurata alla Chiesa la certezza di una dottrina e, per 
essa, l’unità della fede? Insomma, è possibile una Chiesa santa 
ma fallibile? E ciò per divina istituzione? E’ assurdo il pen- 
sarlo (55). 

Lo stesso Gesù, che prega prima di scegliere gli Apostoli (56), 
prega parimenti, per la loro perseveranza. Egli prega sopratutto 
per Simone, il Pietro di Cesarea di Filippo: «Simone, Simone, 
ecco satana vi ha ricercato per vagliarvi come il grano; ma io ho 
pregato per te, perchè non venga meno la tua fede, e tu, una volta 
ravveduto, conferma i tuoi fratelli » (57). 


(52) Cfr. Il Popolo, art. cit. 

(53) Efes. V, 27. 

(54) IV Sent., dist. 13, q. 2, a. 1. Per l’ecclesiologia dell’Aquinate bisogna ripor- 
tarsi alla Summa Theol. INI, q. 8, a. 7-8. cfr. Journet, L’Eglise, vol. II, p. 819 ss. 

(55) I testi biblici neotestamentari relativi all’istituzione di un Magistero nella 
Chiesa, da parte di Cristo, sono moltissimi. Ricordiamo: Mf. XXVII, 18; Mc. XVI, 
15-16; Le. XXII, 31-32; XXIV, 48-49; Giov. XIV, 16-17, 20, 26; XV, 26; XVI, 12-14; 
XVII; 17; Atti I, 8; I Tim. III, 14-15; Ffes. c. IV. 

(56) Le. VI, 12. 

(57) Lc. XXII, 31-32. 
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La fede di Pietro non potrà venir meno perchè Cristo prega 
per lui, e perchè a sua volta egli dovrà confermare nell’unità i 
suoi fratelli. La sua caduta non sarà perdita di fede perchè Pietro 
non rigetterà il carattere soprannaturale della missione di Cristo; 
ma per debolezza e paura egli dirà di non conoscerLo conservando 
intatta la fede nel fondo del cuore; e sarà questa convinzione in- 
crollabile che lo spingerà a pentimento (58). Questa fede incrol- 
labile ed infallibile, che fu un’assicurazione di Cristo alla sua 
Chiesa superando i limiti della persona, sarà la pietra sicura del- 
l’unione dei suoi nella verità (59). 

« Noi affermiamo che come la Chiesa di Cristo è santa senza 
che i suoi rappresentanti lo siano, così è infallibile senza che i suoi 
rappresentanti lo siano ». In queste parole c’è tutta una ecclesio- 
logia, e dice bene il Cullmann che proprio ciò cì separa radi- 
calmente. 

Considerando una santità e una infallibilità riconosciute (sal- 
tem verbis) alla Chiesa, ma che non si comunicano ai suoi membri, 
è facile scorgere il riferimento alla vecchia concezione ecclesiolo- 
gica secondo la quale l’eterno conflitto tra la Chiesa (santa) e il 
mondo (peccatori), come tra Gesù e il mondo, si risolverebbe, se- 
condo un modo di pensare platonico, distinguendo una Chiesa 
ideale da una Chiesa storica (60). Anzi, a voler esaminare profon- 
damente la posizione del Cullmann della non partecipazione dei 
membri della Chiesa alla sua santità e infallibilità, bisogna rico- 
noscere che, anche se in forma alquanto mitigata, l’influsso della 
teologia barthiana è più che evidente (61). Noi ci troviamo, qui. 


(58) Mt. XXVI, 69-75. 

(59) Se un richiamo importante ci viene dal cristianesimo primitivo, relativo al- 
l’unità della Chiesa, esso mi pare notevole non tanto per la carità che alimentava la 
vita della primitiva comunità cristiana, quanto, piuttosto, per la fede che fondeva 
nell’unità ecclesiale gli animi dei credenti perseveranti nell’insegnamento degli Apo- 
stoli (Atti, II, 42). 

A proposito serive, molto opportunamente, il professore protestante Philippe H. 
Menoud, in un prezioso studio sull’argomento (La vie de l’Eglise naissante, Neuchàtel, 
1952): « Persévérer dans l’enseignement apostolique demeure la règle première et fon- 
damentale de la vie de l’Eglise... La persévérence dans l’enseignement apostolique 
préserve l’Eglise de l’hérésie » (p. 20). 

(60) Rimando, per la questione, all’opera citata di Ch. Journet, L’Eglise, wol. I, 
p. 915 ss. Su la santità della Chiesa vedi pure: H. De Lubac, Meditation sur l’Eglise, 
Paris, 1954, p. 94 ss. 

(61) K. BarrH, nella sua Dogmatik, Munich, 1932, t. I, p. VIII, dice apertamente 
che l’estacolo principale, per cui egli non può divenire cattolico, risiede nel fatto che la 
teologia cattolica si fonda sul principio dell’analogia entis che è da ritenersi come 
l’invenzione per eccellenza dell’Anticristo (fiìrr die Erfindung des Antichrist). Al prin- 
cipio dell’analogia la teologia barihiana oppone la dialettica dell’univocità. Non, per- 
ciò, subordinazione causale tra Dio e l’uomo qnell’atto buono, nella Chiesa e nei sa- 
cramenti, ma la più spietata rivalità causale è la conclusione logica alla quale giun- 
ge la teologia dell’univocità. 
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di fronte alla più coerente applicazione del principio di una « uni- 
vocità aggressiva » che riconosce solo a Dio la santità, la nega al- 
l’uomo, anzi giudica un sacrilegio il solo pensare che gli uomini 
possano sulla terra partecipare per grazia alla santità di Dio. 

Negato fino in fondo il principio della subordinazione causale, 
di cui Calvino faceva ancora qualche uso, K. Barth sa benissimo 
che una trascendenza che non si comunica nel tempo sarà, fatal- 
mente, una trascendenza che solo occasionalmente potrà amare e 
salvare il mondo; sicchè tutte le porte sono aperte per precipitare 
nel più rigoroso occasionalismo ecclesiologico. (62). 

Il Cullmann comunque, almeno a parole, non esclude che la 
Chiesa sia infallibile. Questa infallibilità non proviene certo alla 
Chiesa dai suoi rappresentanti, ma da Cristo e dallo Spirito Santo. 
E in questo siamo d’accordo. Di più: essa c'è come c’è la santità 
nella Chiesa nonostante che i suoi membri non siano sempre e 
tutti, purtroppo, nè santi nè infallibili. Stando così le cose ag- 
giungiamo che nulla vieta che la santità e l’infallibilità si mani- 
festino storicamente nei rappresentanti della Chiesa, non in quan- 
to persone private {almeno non infallibili), ma proprio in quanto 
«rappresentanti della Chiesa » (per usare le stesse parole del Cul- 
lmann) nell’esercizio ufficiale del loro ministero per l’edificazione 
del Corpo di Cristo. 

Diversamente non si riesce a capire a che si ridurrebbe la 
santità e l’infallibilità della Chiesa secondo il Cullmann. Non mi 
sembra, comunque, che si riesca a superare i confini dell’invisi- 
bile e, forse, dell’ideale. Certo, noi avremmo una Chiesa santa ma 
che non sarebbe mai madre di santi, e una Chiesa infallibile che 
nessuna verità potrebbe mai con certezza insegnare agli uomini 
riunendoli nella confessione di una medesima fede. 


V - CONCLUSIONE. 


Il fenomeno contemporaneo dell’ecumenismo delle chiese cri- 
stiane, se attualmente dice l’unione federale di esse, denota so- 
pratutto un’intima insufficienza di fronte al cattolicesimo. La Chie- 
sa, Una-Sancta, non è destinata ad essere ecumenica ma cattolica. 
Il Consiglio ecumenico delle chiese, la massima realizzazione fino- 


(62) Vedi l’eccellente studio di J. Hamer, O. P., L’'oecasionalisme théologique de 
K. Barth, Paris, 1949. a i 

Per l’ecclesiologia barthiana rinvio al lungo excursus dello Journet in l’Eglise, 
vol. II, pp. 1129-1171. 


ra raggiunta, tra gli acattolici, in favore dell’unità della Chiesa di 
Cristo, viene sinceramente ritenuta come « un’edizione prelimi- 
nare ». della Chiesa universale, cattolica. Non perchè questa non 
ci sia ancora ma non vi è ancora una unità ecclesiale cattolica più 
completa, estensivamente, che includa anche le chiese cristiane 
non romane; giacchè, essenzialmente, secondo l’antichissima e- 
spressione di S. Ignazio, nella lettera agli Smirnesi (VIII, 2), « do- 
ve sia Cristo, là è la Chiesa Cattolica » (63). 

La nostra vocazione è, per volontà di Dio, che tutti formiamo 
una sola Chiesa, quella cattolica che avrà tutto Cristo nel tempo 
e nello spazio. Interamente Cristo nella fede totale e per la carità 
nello Spirito diffuso nei nostri cuori. 

La carità è certamente importante, sopratutto, nel cristiane- 
simo; ma senza la fede che l’illumina non ha motivo di essere. 
Solo l’unione nella fede potrà cancellare lo scandalo che, oggi, i 
cristiani disuniti offrono al mondo, come una qualunque inizia- 
tiva d’incontro nella carità potrà, senza dubbio, servire, sia pure 
molto imperfettamente, alla causa dell’unità nella fede, richia- 
mando le coscienze cristiane alla dura esperienza di essere disu- 
nite, pur proclamando di appartenere allo stesso Cristo. 

Noi non rigettiamo la proposta di Cullmann, ma avendola chia- 
rita nel suo riferimento storico e teologico col cristianesimo pri- 
mitivo, e direi proprio escludendo questo riferimento, così pure 
riaffermando la nostra convinzione che l’unità della Chiesa è so- 
pratutto unione per la fede nel « mistero della Chiesa », probabil- 
mente — come conclude pure il Verini — « nella carità praticata 
sotto l’influsso dello Spirito Santo è la via verso la fede ». 

Nessun compromesso, perciò, può essere una base sicura per 
una solida unione delle cristianità disunite, nè aleuna scissione può 
felicemente risolversi col facile ricorso ad un imprudente ireni- 
smo senza l’accettazione di tutta la verità, come autorevolmente 
ci ammoniva Pio XII nella Humani generis: «...nec denique pu- 
tent , falso «irenismo » indulgentes, ad Ecclesiae sinum dissiden- 
tes et errantes feliciter reduci posse, nisi integra veritas in Ec- 
clesia vigens, absque ulla corruptione detractioneque, sincere om- 
nibus tradatur » (64). 


(63) L’espressione concorda perfettamente con l’altra di S. Ambrogio: « Ubi Petrus 
ibi. Ecclesia », in Psalm. 40, n. 30 (PL, 14, 1082 A). 
(64) A. A. S., XLII, 1950, p. 578. 
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Il dialogo ecumenico sinceramente aperto tra i cattolici e i 
protestanti contemporanei, e continuato con tanta franchezza, sor- 
tirà molto probabilmente effetti confortanti. Quando diciamo « dia- 
logo ecumenico », noi indichiamo non solo le discussioni degli 
uomini, ma sopratutto i nostri incontri con Dio nel Cristo, per la 
preghiera: la preghiera di Cristo e della Chiesa per l’unità dei 
cristiani. 

Esattamente cinquant’anni fa, nel 1908, per iniziativa dell’an- 
glicano Paul Wattson, poi cattolico, nacque la settimana di pre- 
ghiere per l’unità cristiana, benedetta e raccomandata dai Sommi 
Pontefici S. Pio X, Benedetto XV, Pio XII. 

Ricorre, inoltre quest'anno il primo decennale della costitu- 
zione ufficiale del Consiglio ecumenico delle chiese, avutasi ad 
Amsterdam nel 1948. Date queste che ricordiamo con gioia, ma 
anche con trepidazione, perchè, se parecchio è stato fatto, ancora 
molto resta da farsi. 

Motivo, poi, di particolare gioia e di fiduciosa speranza, è stato, 
per l’intera cristianità, l'annuncio di un Concilio ecumenico per la 
Chiesa universale che il Santo Padre, Giovanni XXIII, s'è degnato 
rivolgere a conclusione della recente ottava di preghiere per l’u- 
nità della Chiesa. La celebrazione del Concilio ecumenico — se- 
condo il commento dell’Osservatore Romano 26-27 gennaio 1959 
nel pensiero del Papa si propone non solo l’edificazione del popolo 
cristiano, ma vuole essere altresì un invito alle comunità sepa- 
rate per la ricerca dell’unità. 

Noi siamo terribilmente responsabili del dono divino dell’u- 
nità della Chiesa, Sposa immacolata di Cristo. La Chiesa sarà Una, 
anzi Una-Sancta, non perchè tale la faranno i suoi membri, an- 
che con le più belle iniziative ecumeniche, ma perchè così l’ha 
voluta Cristo. 

Secondo il IV vangelo (65), i soldati, crocifisso che ebbero 
Gesù, si divisero tra loro le vesti. Poi, presero la tunica, la quale 
era senza cuciture, tessuta tutta di un pezzo da cima a fondo. Dis- 
sero perciò: «non la strappiamo, ma tiriamola a sorte»; e così 
fecero affinchè si adempisse la Scrittura. 

Probabilmente l’evangelista vede, nella tunica inconsutile di 
Cristo, il simbolo della sua Chiesa. Questa non è divisa, non può 
esserla; è senza cuciture. Siamo stati forse noi più cattivi e meno 


(65) Giov. XIX, 23 ss. 
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accorti dei soldati, da sciupare un così prezioso dono? Non è pos- 
sibile dividere la Chiesa di Cristo, perchè non è possibile sepa- 
rare il Cristo dalla sua Chiesa. 

La nostra divina certezza è che la Chiesa di Cristo non è di- 
visa; ma disuniti sono i cristiani. Risuonano, perciò, quanto mai 
attuali le bellissime parole di S. Cipriano, vescovo e martire: «Il 
Signore così parla a Pietro: Io ti dico che tu sei Pietro, e sopra 
questa pietra edificherò la mia Chiesa... (cfr. Mt. 16, 18). Su di lui 
solo edifica la Chiesa... Questa unità dobbiamo fermamente tenere 
e difendere, specialmente noi vescovi, che nella Chiesa gover- 
niamo..... 

Anche la Chiesa è una, ed essa si estende ampiamente a una 
gran moltitudine con l’incessante accrescersi della sua fecondità; 
allo stesso modo che i raggi del sole sono molti, ma una è la luce; 
e molti i rami dell’albero, ma uno è il tronco, che affonda nel ter- 
reno con resistenti radici; e quando da una sola sorgente scatu- 
riscono diversi corsi d’acqua, sebbene sembri che il loro numero 
si ramifichi per l'abbondanza dell’acqua erompente, c’è tuttavia 
sempre una sola fonte. Puoi strappare dal sole un raggio, ma l’u- 
nità della luce non si divide; puoi spiccare un ramo dall’albero, 
ma essendo rotto non potrà più germogliare; interrompi un ru- 
scello dalla sua fonte, ed esso s’inaridirà. Così anche la Chiesa, 
inondata dalla luce di Dio, manda i suoi raggi per tutto l’uni- 
verso: ma è tuttavia un solo splendore, quello che ovunque si dif- 
fonde; e l’unità dell’organismo non viene divisa. Essa stende i suoi 
rami su tutta la terra con lussureggiante ricchezza, riversa per 
ogni dove ruscelli ampiamente traboccanti; ma uno solo è il tron- 
co, una la sorgente... E non può avere Dio per padre, chi non ha 
per madre la Chiesa... Chi non mantiene questa unità, non man- 
tiene la fede del Padre e del Figlio, non ha la vita e la 
salvezza » (66). 


ANTONIO AMBROSANIO 


(66) S. Cipriano, De unitate Ecclesiae, IV, V, VI (PL 4, 513-514, 516-520). 
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Prima di addentrarci nell’essenza di una realtà tanto oscura 
e complessa, come l’amore, sarà bene premettere alcune osser- 
vazioni sul suo modo di manifestarsi all’intelletto, il suo esten- 
dersi analogo attraverso l’elaborazione concettuale, il suo preci- 
sarsi, infine, come primo atto dell’appetito. 


l) ORIGINE ED ANALOGIE APPROPRIATE ALL'IDEA DI AMORE. 


a) Origine sensitiva e sviluppo analogo dell’idea di amore. 


Il sostantivo «amore » ed i suoi derivati appariscono nel lin- 
guaggio quando nella mente corrisponde loro un’idea ancor vaga 
e confusa, della quale si ignora l’origine, nè si saprebbe ricostruir- 
ne la lenta maturazione intellettiva. Tuttavia, nella loro caligi- 
nosa imprecisione, « amore », « amare » ecc. designano un interiore 
prender forma dell’appetito: una qualche determinazione della 
sua naturale tendenza verso il bene (1). 

Muovendo quindi dal tenue barlume intelligibile del signifi- 
cato del nome, l’uomo può proporsi di ripercorrere consciamente 
la via seguita dal concetto di amore per giungere fino all’intelletto. 

Egli ragiona press’a poco così: in noi vi sono due specie diffe- 
renti di appetito, il sensitivo e l’intellettivo. Ora, ogni nostra co- 
noscenza trae la sua origine dai sensi e attraverso di essi deve 
passare prima di giungere all’intelletto. Quindi la prima percezio- 
ne dell’amore avverrà sul piano dell’appetito sensitivo; cioè, il so- 
stantivo «amore» indicherà dapprima un amore sensitivo; con- 
servando poi, anche nelle ulteriori attribuzioni, traccie di questa 
sua prima origine. Comunque, il nome proprio di una cosa, quando, 
com'è il caso per l’amore, non implica in sè difetto o materialità 
alcuna, può essere trasferito anche a realtà superiori, purchè in 
esse si riscontri una qualche similitudine, almeno analoga, col 
primo soggetto di attribuzione. 

Così, allorchè percepiamo nel nostro intimo che la volontà ha 

(1) «amor dicitur illud quod est principium motus tendentis in finem » S. Theol. 


I, II, 26,1. c.; «amor consistit in quadam immutatione appetitus ab appetibili » Ibid, 
26, 2, e. e ad 3um. 
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affezioni simili a quelle dell’appetito inferiore, siamo portati spon- 
taneamente a confonderle quasi con esse, a chiamarle con gli 
stessi loro nomi. 

Il nome di amore specialmente, indicando la prima determi- 
nazione attuale dell’appetito sensitivo, si presta ad essere appli- 
cato al determinarsi proprio della volontà nel suo impulso verso 
il bene, benchè in essa, facoltà spirituale, tutto avvenga senza pas- 
sione o alterazione corporea (2). 

Ma il processo universalizzante, al quale sottostà il nome ed 
il concetto di amore per opera della conoscenza riflessa, non sem- 
bra aver completato il suo svolgimento, finchè non abbia oltre- 
passato il limiti della coscienza umana, per applicarsi — come 
avviene anche per l’idea di appetito — agli altri enti del mondo. 

Finchè l’amore resta nel cono di luce nel quale l’anima l’av- 
volge, la sua intima connessione col fenomeno conoscitivo è evi- 
dente. Ora, invece, estendendosi anche a nature prive di conoscen- 
za, sembra che tale nesso si implichi fin quasi a scomparire dal nu- 
cleo luminoso della sua intelligibilità. Esplicito resta però quel suo 
caratteristico segnare un preciso ordine impulsivo verso una realtà 
consona all’« appetente », astrazion fatta dalla conoscenza median- 
te la quale tale ordine è stato impresso nell’inclinazione o appe- 
tito (3). 


(2) « operationes sensitivae sunt nobis magis notae quam operationes partis in- 
tellectivae, quia cognitio nostra incipit a sensu et terminatur ad intellectum. Et quia 
ex notioribus minus nota cognoscuniur, nomina autem ad innotescendum robus im- 
ponuntur, ideo nomina operationum sensilivae partis transferuntur in operationes 
intellectivae partis et ulterius ex humanis in divina » HI Sent. 26, 1, 5, c.; « appetitus 
superior habet aliquos actus similes inferiori appetitui, sed absque omni passione. Et 
sie operationes superioris appetitus sortiuntur interdum nomina passionum sicut... quie- 
tatio voluntatis super aliquo diligibili dicitur amor» De Ver. 25. 3. c.; cfr. HI Sent. 
27. 2. 1. c.; In Div. Nom. IV L. 9, n. 415; « amor et gaudium et alia huiusmodi, cum 
attribuuntur Deo, vel angelis, aut hominibus secundum appetitum intellectivum, si- 
gnificant simplex actus voluniatis cum similitudine effectus absque passione » S. Theol., 
I, II, 22. 3. ad:3una; Cfr. S. Theol. I, 59. 4. ad 2um.; S. Theol., {i 82. 5. ad ‘dum. Inte- 
ressante è il brano seguente per gli abbondanti riferimenti ai testi aristotelici: « Circa 
alias vero animae operationes, sicut amare, ecc., est aequivocatio cavenda. Nam quan- 
doque sumuntur ut sunt animae passiones. Et sie sunt aetas sensibilis appetitus... cum 
alqua permutatione corporali... Sumuntur autem quandogue pro simplici aciu volun- 
tatis, qui est absque passione. Unde Aristoieles dicit, in VII Eth. (14, 8, 1154 b), quod 
Deus una simplici operatione gaudet; et in X (7, 3, 1177 a), quod in contemplatione 
sapientiae est delectatio admirabilis; et in VIII (5, 5, 1157 b) amorem amicitiae ab 
amore, quae est passio distinguit » II C. Gentes, 81. 

(3) Amor proprie loquendo, non est nisi in illis in quibus est cognitio; sed amoris 
nomen transumitur ad ea ad quae cognitionis nomen extendi non potest; quia amor 
dicitur secundum quod amans ad rem aliam ordinatur; aliquid autem ad alterum 
ordinari potest etiam ab exteriori ordinante: et ideo illa quae ad aliquid ordinantur 
ab habentibus cognitionem (quorum proprie est amor in quantum ex seipsis ad amata 
ordinantur) nomen amoris vel appetitus recipere possunt » III Sent., 27.1. 4. ad 13um. 

« ..In naturalibus quidem est impetus, sive inelinatio ad aliquem finem, cuì re- 
spondet voluntas in natura rationali; unde et ipsa maturalis inelinatio appetitus di- 
citur... » In Metaph. V, L. 6, n. 829; cfr. / C. Gentes, 68. 
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Quando poi l’amore sia giunto ad un’estensione tanto vasta 
da poter abbracciare nel suo significato nature intellettive, sensi- 
tive e prive di ogni conoscenza, allora il suo trasferimento dall’or- 
dine sensitivo al trascendentale analogo può considerarsi compiu- 
to: esso conviene ormai ad ogni genere di enti, non escluso Dio. 


E° bene tuttavia osservare che l’intero sviluppo analogo del 
concetto di amore, volutamente descritto secondo un ordine pu- 
ramente psicologico, non nega affatto alla «natura » di essere in- 
clinata al bene e di « amarlo » prima ancora che gli appetiti eliciti, 
sensitivo e intellettivo, emettaro il loro atto. 


Altro infatti è l'ordine oggettivo della realtà, secondo il 
quale ciò che è più comune precede il più particolare e speci- 
fico, altro è l’ordine psicologico del nostro conoscere, che ha ori- 
gine nei sensi e può quindi apprendere con maggiore immedia- 
tezza certi fenomeni interiori che non i loro fondamenti ontolo- 
gici oggettivi (4). 


b) Le analogie più appropriate per la conoscenza dell’amore. 


L’universalizzazione che abbiamo fatto subire al nostro con- 
cetto attraverso i diversi gradi di espansione del suo significato; 
ci fa capire perchè S. Tommaso ricorra tanto spesso nei suoi scritti 
ad analogie o similitudini con realtà d’altro genere, per lumeggia- 
re l’amore. 

Prima, e psicologicamente più spontanea, è l'analogia con 
l’atto di conoscenza. Infatti la facoltà apprensiva ed il suo atto 
sono per natura più noti della facoltà ed atto appetitivi; è logico, 
quindi, che si prendano in prestito — per così dire — dall’ordine 
conoscitivo luci utili ad ottenere una qualche conoscenza dell’ap- 
petito e dello stesso amore (5). 


(4) «in diversis considerando, actio voluntatis actionem naturae precedit. Unde 
totius naturae inferioris actio ex voluntate gubernantis procedit. Sed in eodem opor- 
tet quod actio naturae praecedat actionem voluniatis. Natura enim secundum intellec- 
tum praecedit voluntatem, cum natura intelligatur esse principium quo res subsistit, 
voluntas vero ultimum quo ad finem ordinatur» De Pot., 2. 3. ad 6um. 

(5) « Intelleetus non cognoscit voluntatem et ea ‘quae ad ipsam pertinent per ali- 
quam similitudinem ab eis abstractam sed solum per similitudinem obiecti sui» JJ Sent. 
28. 1. 2. ad 6um. « Sunt duae processiones, una per modum intellectus... alia per mo- 
dum voluntatis, quae est processio amoris... prima est nobis magis nota... similiter se- 
cundunì utramque processionem considerari oportet... » S. Theol. I, 37. 1. c.; cfr. 
S. Theol. I - II, 40. 2. c. Il ricorso all’analogia dell’intelletto per spiegare l’amore è 
frequentissimo in S, Tommaso, specialmente nelle prime opere, 
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Un'altra frequente analogia è tratta dal modo di procedere 
dell’inclinazione naturale dalla forma (6). 

Ora, come abbiamo già detto, benchè i termini di amore ed 
appetito vengano applicati a queste realtà per la loro somiglianza 
con i fenomeni interiori dell’anima, tuttavia esse sono conosciute 
indipendentemente dal fatto appettitivo umano. Quindi, se da una 
parte la loro natura riceve una qualche chiarificazione per l’affer- 
mata similitudine con l’esperienza interiore dell’uomo, dall’altra 
la loro propria intelligibilità può servire a lumeggiare questa stes- 
sa esperienza (7). 

In S. Tommaso sì può notare secondo i casi la preferenza 
per una o l’altra delle due analogie. In genere, la spiegazione del- 
la sua scelta va ricercata nel contesto remoto dei brani ove se ne 
parla. E’ chiaro infatti che quando si tratta dell’amore intellettivo 
è più appropriata l’analogia dell’atto di conoscenza, ma se l’ar- 
gomento è più generico, allora può giovare anche la seconda ana- 
logia. 

Certo, è l’uso di un’analogia a scapito dell’altra che fa a volte 
abbondare in un testo tomista i termini tratti dalla nomenclatura 
gnoseologica o da quella della filosofia naturale. Ma vedremo me- 
glio in seguito che queste ragioni, da sole, non possono giustificare 
il largo uso fatto da S. Tommaso nelle « Sentenze » di vocaboli, 
che poi vengono esclusi quasi del tutto dalla « Somma ». 


2. DALL’IDEA CONFUSA DI AMORE ALL’ANALISI DELLA SUA ESSENZA. 
a) Il posto dell’amore fra gli altri atti dell’appetito. 


Due sono i principali modi di « appetere » e di amare: il na- 
turale, puro ordine impellente al bene senza conoscenza congiunta; 


(6) « Agens autem naturale duplex effectum inducit in patiens... dat formam... dat 
motum consequentem formam... Sic etiam ipsum appetibile dat appetitui... coaptatio- 
nem... ex qua sequitur motus » S. Theol. I - Il, 26. 2. c. Testi come questi sono nume- 
rosissimi in tutte le opere dell’Angelico. 

(7) «ad cuius evidentiam sciendum est, quod omnes affectiones animae, quae sunt 
quidam appetitivi motus, proportionantur motibus naturalibus, co quod motus natu- 
ralis ex inclinatione naturali procedit, quae dicitur appctitus naturalis; et similiter 
motus affectionum animalium, procedunt ex inclinatione animalis, quae est appetitus 
animalis » De Spe. 3. c. 

«et quia motus appetitus animalis hoc modo se babet in operibus animae, sicut 
motus naturalis in rebus naturalibus, ex consideratione naturalium motuum veritas 
accipi potest... » S. Theol. I, II, 36. 1. c. cfr. 2. c. In questo ordine di pensieri è da 
notare la preferenza di S. Tommaso per esempi iratti dalla «gravitas » dei corpi o 
dalla « levitas » del fuoco, che riccheggiano l’agostiano: « amor meus, pondus meum » 
ambientato però nella scienza fisica medievale. 
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l’elicito, che procede invece da una illuminazione conoscitiva in- 
teriore. Poichè l’appetito sensitivo è per noi il più noto e le sue 
variazioni sono più facilmente discernibili, in esso cercheremo di 
delimitare con precisione l’atto di amore. 

Questa ricerca può procedere in due direzioni: o esaminare 
ad uno ad uno i diversi atti dell’appetito per mostrare come ognu- 
no di essi, se non è l’amore, sempre lo presuppone e vi si fonda; 
oppure discendere gradualmente dalla potenzialità indeterminata 
dell’appetito verso l’operazione, fino ad incontrarvi l’atto di amore. 

Seguiremo la seconda via, perchè ci sembra più adatta a met- 
tere in luce la posizione dell’amore nell’interiorità dell’appetito (8). 

All’appetito conviene propriamente l’« appetere » od inclinarsi 
operativo. Questo impreciso dischiudersi sull’operazione è natural- 
mente incluso in ogni suo atto, può conformarsi ad ogni atto ap- 
petitivo particolare. Tuttavia, finchè resta nella sua indetermina- 
tezza generica comune ai numerosi atti dell’appetito, 1’« appetere » 
non può evidentemente essere nè un’amore, nè altra affezione par- 
ticolare (9). 

Dato poi che l’appetito è una facoltà passiva, ogni determi- 
nazione ulteriore del suo agire proverrà necessariamente dall’og- 
getto, che esercita su di esso la funzione di « forma » (9 bis). 

Perciò anche l’« appetere » si determina corrispettivamente a 
questa determinazione oggettiva. Allora affiorano a poco a poco 
sulla sua superficie opaca ed uniforme i distinti atti appetitivi. 
Essi possono essere confrontati in base a leggi dettate dalla na- 
tura e dall’ordine dei loro diversi oggetti. 

Le più importanti sono queste: 
1) Le affezioni che hanno per oggetto il bene precedono, per 


natura, quelle suscitate nell’appetito dal male. 


Infatti, come il male — « privatio boni » — è nella realtà og- 
gettiva necessariamente posteriore al bene che priva od ostacola, 
così, nell’appetito la tendenza al bene resta la principale, ed il 


(8) Questo processo è seguito dall’Angelico per esempio nel De Veritate, 26. 4. c. 

(9) « intelligere et velle significant solum actum, non autem in sua significatione 
includunt aliqua objecta ex quorum diversitate dici possit... Sicut circa amorem dictum 
est in corp. art. » S. Theol., I, 20. 3. ad 3um. 

(9 bis) « obiecta passionum animae se habent ad eas tamquam formae ad res natu- 
rales vel artificiales; quia passiones animae speciem recipiunt ab objectis, sicut res prae- 
dictae a suis formis » S. Theol., I, il, 43. 1. c.; « forma voluntatis est objectum ipsius 
quod est bonum et finîis » De Caritate, 3. c, 
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male non è rifuggito se non in guanto impedimento o sottrazione 
del bene desiderato (10). 

Applicando questa prima legge risultano eliminate dal com- 
petere per la precedenza con l’amore, atto dell’appetito relativa- 
mente al bene, tutte le passioni suscitate nell’appetito dal male. 
Restano però in lizza le altre passioni il cui oggetto è il bene. Ma 
vi è una seconda legge capace di regolare il confronto fra queste. 

2) Nello sviluppo operativo dell’appetito (ordo generationis vel 
exsecutionis) precedono quegli atti il cui oggetto è più comune, più 
astratto cioè dalle condizioni particolari che l’oggetto concreto può 
assumere di fronte all’appetente. 

In tale ordine infatti è sempre anteriore ciò che è meno de- 
terminato e più comune. 

Ma l’amore è, per definizione, l’affezione suscitata nell’appe- 
tito dal bene « communiter sumptum ». In virtù della regola pre- 
cedente esso dovrà quindi essere il primo atto dell’appetito, an- 
teriore ad ogni altra affezione e, per ciò, implicito in tutte le 
altre (11). i 

Atto, perchè già dirige su un oggetto determinato la po- 
tenzialità dell’appetito. Primo atto, perchè tale determinazione è 
ancora tanto comune da essere presupposta ed implicata — come 
del resto un esame delle singole passioni può dimostrare — sia 
nelle affezioni che hanno il male come oggetto, sia in quelle che 
si rivolgono al bene circostanziato di presenza od assenza, assequi- 
bilità o meno rispetto all’appetente (12); circostanze queste che 


(10) « malum autem sicui non habet esse nisi ut privatio boni, ita non fugitur 
nisi inquantum diligitur bonum, et ideo fuga mali reducitur in desiderium boni sicut 
in causam primam » II Sent., 42. 2. 1. c.; cfr. S. Theol. II, II, 29. 2. c. 

<« Primus enim motus voluntatis, et cuiuslibet appetitivae virtutis est amor. Cum 
enim actus voluntatis et cuiuslibet appetitivae virtutis tendat in bonum et in malum 
sicut in propria objecta; bonum autem principalius et per se sit objectum voluntatis 
et appetitus; malum autem secundario et per aliud, in quantum scil. opponitur bono; 
oportet naturaliter esse priores actus voluntatis et appetitus qui respiciunt bonum, eis 
qui respiciunt malum, ut gaudium quam tristitiam, et amorem quam odium. Semper 
enim quod est per se est prius eo quod est per aliud » S. Theol., I, 20. 1. c.; cfr. 
De! Malo, 10. 1. ‘ad 5um; S. Theol.,. I, Il, 25.2. c.;3 3. ad Sum. 

(11) « Quod est communius est prius... sunt autem quidam actus voluntatis cet 
appetitus respicientes bonum sub aliqua speciali conditione, sicut gaudium et delec- 
tatio est de bono praesenti et habito; desiderium autem et spes de bono nondum 
adeptum. Amor autem respicit bonum in communi, sive sit habitum sive non habi- 
tum; unde amor naturaliter est primus actus voluntatis et appetitus; et propter hoc 
omnes alii motus appetitivi praesupponunt amorem quasi primam radicem » S. Theol 
Te20k1estefri Ss. “T'AC0LISLE=M 825021 

(12) «nullus enim desiderat aliguid nisi bonum amatum; neque aliquis gaudet 
nisi de bono amato: odium etiam non est nisi de eo quod contrariatur rei amatae; et 
similiter tristitia, et caetera huiusmodi » S. Theo?., I, 20. 1. c.; cfr. In Div. Nom. 
IV 1-9 mn. 401; S. Theol., I, II. 27. 4.0. 
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rendono il bene atto ad influire in modo diverso sulla facoltà ap- 
petitiva, e che quindi sono capaci di suscitarvi operazioni di- 
verse (13). 

A ciò fanno eco le innumerevoli ripetizioni di S. Tommaso, 
nelle quali si afferma continuamente, a proposito dei più svariati 
argomenti e con i termini più diversi, il primato dell’amore su 
ogni altro atto dell’appetito. 

Se dovessimo giudicare dalle abbondanti citazioni del « De Ci- 
vitate Dei » L. XIV c. 7-9, (nel solo trattato « De passionibus » del- 
la Somma Teologica ne abbiamo potute contare di esplicite fino a 
sette) bisognerebbe credere che questo punto dottrinale sia proprio 
derivato all’Angelico dal Dottore d’Ippona. 

Di fatto S. Agostino, nei capitoli suddetti, non afferma mai 
esplicitamente una vera e propria precedenza causale dell’amore 
sulle altre passioni, quale l’ Angelico si compiace di attribuirgli: 
tutto quello che possiamo rilevare nella sua «littera », si riduce 
a pochi accenni su una concreta implicazione dell’amore in ogni 
altra passione (14) e ad una imprecisa derivazione di queste 
da quello (15). L’intera spiegazione e le singole ragioni da noi ad- 
dotte sopra in favore del primato dell’amore, costituiscono quindi 
un contributo nuovo ed originale, aggiunto alla dottrina agosti- 
niana (16). 

Esso tuttavia, ben lungi dal rigettare o sminuire il valore del- 
la tradizione più antica, avvalora e sviluppa i pochi e vaghi ac- 
cenni intuiti già dall’acuta mente del Dottore d’Ippona. 

L’originalità di questo apporto ha naturalmente la conseguen- 
za di suggerire importanti chiarimenti e corollari. Già nei brani 
citati « ad sensum » dal « De Ciwvîtate Dei » si può notare nell’An- 


(13) S. Theol., I, II, 23. 4. c. 

(14) « Recta itaque voluntas est bonus amor, et voluntas perversa malus amor. 
Amor ergo inhians habere quod amatur, cupiditas est; id autem habens atque fruens, 
laetitia est; fugiens quod ei adversatur, timor est; idque si acciderit sentiens, tristitia 
est. Proinde mala sunt ista si malus est amor: bona si bonus? De Civ. Dei XIV. 7. 
PL. 41. 410. 

(15) « Hi motus, hi affectus de amore boni et de saneta caritate venientes » Ibid. 
c. 9, cl. 414. 

(16) Lo sviluppo del pensiero agostiniano su questo punto non è esclusivo di San 
Tommaso. Anche S. Bonaventura « fait allusion lui aussi A ce texte dans de termes à 
peu près identiques a ceux qu’emploie $. Thomas: JI Sent. d. 10, a. 1, q. 2; III Seni. 
d. 33, a. 1, g. 1 ad 2. C’était evidemment un texte recu dans les écoles et placé sous 
le patronage de l’évéque d’Hippone... » (Simonin H. D., Autour de la solution tho- 
miste du probléme de l’amour, in Ahdlma VIN (1931) pag. 182, nota 1). E’ da no- 
tare che S. Bonaventura non si preoccupa nemmeno, come fa invece l’Angelico, di 
indicare alcun testo agostiniano ove almeno si alluda a questa dottrina: « affectio 
enim amoris est prima inter omnes affectiones, et radix omnium aliorum, sicut dicit 
Augustinus in pluribus locis » I Sent. d. 19, a. 1. q. 2. 


42 P. FABIO GIARDINI 0. P. 


gelico la sollecitudine di far rilevare il primato propriamente cau- 
sale dell'amore sulle altre passioni (17). E non v’è alcun dubbio 
ch’egli intenda insistere su una causalità movente, riducibile al 
genere dell’efficienza (18). 


Questo spiega perchè S. Tommaso designi spesso l’amore « ra- 
dice prima e comune di tutte le altre affezioni » (19). D'altra parte 
da tale denominazione possiamo anche trarre una valida conferma 
alla dottrina finora esposta. Essa ha, infatti, nel vocabolario to- 
mista un significato preciso, quasi «tecnico », da non confondersi 
perciò con una metafora qualunque, più o meno arbitraria. Se 
l’Angelico afferma che il sostantivo «radice» si predica di certe 
operazioni od «habitus» dell’anima solo in senso traslato, rico- 
nosce però che questo uso mira a porre in risalto alcune loro pro- 
prietà caratteristiche. Ossia, per essere più espliciti, per analogia 
con la parte dell’albero che si abbarbica nella terra ricevono il 
nome di «radice» quegli atti che, rispetto alle diramazioni ope- 
rative dell'anima hanno: a) una funzione di priorità e di sostegno 
(per questa funzione essi potrebbero dirsi anche « fondamento », 
altro termine translato da nomenclatura non filosofica) (20); b) 
un’influsso vitale « nutritivo » per cui la « radice » si distingue dal 
fondamento (21). 


Chiamare quindi l’amore «radice prima e comune » di tutte 
le passioni, significa affermare l’universalità del suo influsso vitale, 
impulsivo su di esse (22). 


(18) « contra est quod Augustinus dicit in XIV De Civ. Dei, cap. 7 et 9., quod 
omnes passiones ex amore causantur » S. Theol., I, II, 25. 2. sed contra; cfr. Ibid. 27. 
t. sed contra: Ibid., 29. 2. sed contra. 

(18) «amor et gaudium, quae in Deo proprie sunt, principia sunt omnium affec- 
tionum: amor quiden per modum principii moventis: saudium vero per modum 
Anis » I. Gentes, 91. 

(19) IV C. Gentes, 19; S. Theol., I, II, 41. 2. ad tum. Secondo l’indice dell’Edizione 
Leonina questa definizione è riportata almeno 9 volte nelle due Somme. 

(20) « fundamentum dicitur in spiritualibus ad similitudinem corporaiîs funda- 
ii, quod duas habet proprietates. Una quod ipsum est prima pars edificii. Alia est 
quod fundamento totum edificium sustentatur. Ed ideo in spiritualibus dicitur aliquid 
{(fondamentum), vel ratione prioritatis, vel ratione conservationis et sustentationis, 
aut etiam ratione utriusque » IV Sent., 14. 1. 2. qa. 3. c.; cfr. III Sent., 23. 2. 5. ad 2um. 

{21)« caritas comparatur fundamento et radici in quantum ex ea sustentantur et 
uutriuntur omnes aliae virtutes, et non secundum qua fundamentum et radix habent 
vationem causae materialis » S. Theol., Il - II, 23. 8. ad 2um. Altrove a proposito della 
« radix » scrive che « alimentum praestat » (S. Theol., I - II, 84. 1. c.), «ex qua arbor 
nutrimentum sumit » (II Sent., 42. 2. 1. c.). 

(22) «generale per causam... sieut genus continet multas differentias potestate 
secundum similitudinem materiae, ita causa agens continet multos effeetus secundum 
virtutem activam... per hunc modum potest dici generalis passio amor... amor enim 
est prima radix omnium passionum » S, Theol., I - II, 46. 1. e, 
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Se si considera ora che ogni moltitudine derivata da un unico 
principio causale trae da esso una necessaria connessione fra i suoi 
componenti, non sarà difficile capire come nell’amore si connettono 
ed ordinano tutte le altre passioni, quasi nel loro principio primo 
efficiente (23). E’ un modo questo di conservarsi, per partecipa- 
zione, dell’unità del principio movente nella molteplicità degli 
effetti. 

Tuttavia, S. Tommaso che ha dei testi espliciti sulla connes- 
sione di tutte le passioni nell’amore, non lo dice mai — per quanto 
ci consta — « forma » di esse. Certamente perchè fra le operazioni 
dell'anima ha ragione di forma quella che si volge al fine delle 
altre come al proprio oggetto, abilitandosi così ad orientarie tutte 
verso di esso. 

L’amore invece non esercita sulle altre passioni un primato 
che vada oltre l’ordine dell’esecuzione, pronto a cedere ia sua 
precedenza al gaudio od al diletto nell’ordine' finale dell’inten- 
zione (24); nè il suo oggetto è propriamente fine degli oggetti del- 
le altre passioni, bensì solo più comune ed assoluto rispetto ad 
essi. 


Tutte queste considerazioni sono state occasionate dall’ « a- 
more-passione », distinto realmente dagli altri atti dell’appetito 
sensitivo. 

Se vorremo estenderne i risultati all'amore naturale bisognerà 
non calcare la separabilità fra l’atto di amore e l’appetito, inesi- 
stente in quel genere d’amore, ove tuttavia i due aspetti restano 
distinguibili; nè giova insistere sulla priorità dell’amore rispetto 
ad altri atti dell’appetito, poichè nell’appetito naturale l’amore li 
assomma e riassume, in certo modo, tutti in sè. Resta però impli- 
cita in esso almeno una sfumatura di precedenza o principalità 
efficiente. 

Per l’amore intellettivo vale poi tutto ciò che si è detto, ma 
in modo più puro ed elevato. 


(23) «omnes passiones animac derivantur ex uno principio, scil. ex amore, in 
quo habent ad invicem connexionem » S. Theol., I, II, 41. 2. ad 1um. 

(24) « Secundum consecutionem finis... omne quod tendit ad finem aliguem primo 
quidem habet aptitudinem seu proportionem ad finem, nihil enim tendit in finem non 
proportionatum... ipsa autem aptitudo sive proportio appetitus ad bonum est amor... 
Secundum ordinem intentionis est e converso, nam delectatio intenta causat amorem; 
delectatio enim est finis sicut et ipsum bonum » S. Theol., I - II, 25. 2. c.: cfr. S. Theol., 
TI - II, 34. 6. ad 1um; Ibid., 36. 4. ad 3um; 158, 7. ad 2um; De Ver., 26. 4, c.}:5, ad 5um. 
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Al termine di questa particolareggiata « localizzazione » del- 
l’amore nello sviluppo vitale degli atti dell’appetito, sarebbe illu- 
sorio vantare già una esauriente conoscenza dell’intima sua natura. 

Determinare la « posizione » di una realtà, anche quando si se- 
gua un ordine di natura, significa delimitarne l’ambiente esterno 
costituito dagli enti circostanti. 

E noi, fin qui, ci siamo preoccupati proprio e solamente di 
precisare, entro il comune genere dell’« appetere », l’idea di amore 
per quanto esso si distingue dalle altre affezioni dell’appetito. 

E’ necessario perciò, se vogliamo davvero penetrare nell’intì- 
mo della sua essenza, sottoporlo adesso, in una considerazione as- 
soluta, ad una analisi in profondità. 

Continueremo a prendere per modello l’amore elicito; più com- 
plesso e quindi più adatto a far da oggetto in una ricerca che 
mira a spiegare i molteplici aspetti di questa affezione. 


b) Analisi dell’essenza dellamore. 


Nelle pagine precedenti ci siamo valsi continuamente della 
descrizione dell’amore come atto od operazione appetitiva rispet- 
to al bene « communiter sumptum ». 

L’analisi della sua essenza può partite da questa definizione; 
presupporre cioè che l’amore sia un atto della facoltà appetitiva. 

Ora, ogni operazione, per analogia col moto che si svolge fra 
un termine «a quo » e un termine « ad quem », ed al cui schema 
vien ricondotta dall’intelletto ogni operazione, consente due pro- 
spettive diverse. Essa, infatti, si presenta sempre intermedia, 
almeno secondo il nostro modo di concepire (25), fra la facoltà 
e l'oggetto; può quindi essere considerata sia rispetto alla facoltà 
da cui promana, sia rispetto all’oggetto che attinge (26). 

Questo duplice aspetto offre lo schema generale conveniente 
per intraprendere l’analisi dell’operazione d’amore. 


(25) « actio quae transit in aliquid extrinsecum, est realiter media inter agens et 
subjectum recipiens actionem; sed actio quae manet in agente, non est realiter me- 
dium inter agens et objectum, sed secundum moduni significandi tantum » £. Theol.. 
I. 54. 1. ad 3um; cfr. I Sent., 37. 3. 2. ad 3um; De Ver., 8. 6. ad tum; De Spir. Creat. 
{. ad 6um. 

(26) « operatio est quodammodo media inter operantem et objectum, velut perfec- 
îio ipsius operantis et perfecta per objectum a quo speciem recipit » IMI Sent., 1. 2. 
ga 1. c.; cfr. IV Seni., 46. 1. 2. qa 4; 2. 2. qa 2. ce. «cum actus voluntatis sit quasi 
medium inter potentiam et objectum, immutatio actus voluntatis potest considerari vel 
ex parte ipsius voluntatis vel ex parte objecti... » De Ver., 22. 9. c.; 10 ad 2um; 24. 4. 
adi d4um; Qlib., 1.04. SATheok, Ill I 275.500. 
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A. L’amore relativamente alla facoltà appetitiva (considera- 
zione « materiale » della sua essenza). 


a) Operazione immanente. 


Già Aristotele aveva postulato l’esistenza di operazioni im- 


manenti ossia di atti che permangono interamente nell’interiorità 


dell’anima, senza che nessun prodotto esterno venga a concluderne 
il flusso vitale. Nel testo della Metafisica, che servì da principale 
fonte per l’elaborazione tomista della teoria delle « operationes 
immanentes », lo Stagirita, benchè dica immanente ogni opera- 
zione vitale, propone con insistenza solo esempi di facoltà cono- 
scitive (27). Ma l’estensione della medesima dottrina alle facoltà 
appetitive è del tutto naturale dato che esse seguono alle appren- 
sive sullo stesso piano di interiorità (28). L’amore, atto dell’appe- 
tito, è, dunque, un’operazione immanente (29). 


Il che è vero in un senso analogo anche dell'amore naturale, 
dell’attualità che imbeve di sè l’inclinazione naturale e si distingue 
chiaramente da ogni azione transeunte della sostanza (30). 


Non avendo nessuna emanazione esterna immediata, è proprio 
delle operazioni immanenti di essere atto e perfezione dell’ope- 
rante; quindi l’amore ha verso il soggetto da cui promana, e in un 
senso tutto proprio, un aspetto « materiale » di inerenza. E poichè 
ciò che inerisce ad un soggetto gli si conforma nel modo di essere, 
è logico che l’amore trovi nella natura dell’appetito un calco entro 
il quale si plasmano le sue caratteristiche essenziali. 


(27) Metaph. VIII 9. 1050 a 23-b1: « Eteì d'eoti tv pév Toyatov i) yoNots, alto 
dbewg 7 dpaors xa oddev yiyverur mapà tavtijy Etepov dò ts dbemg tpyov... 
frdpyer M èvepyera ... 7) dewpia Ev th*dewpobvir nat 7) Toy &v 77 doxj. Siamo 
riusciti a contare fino a 20 citazioni esplicite di questo testo nelle opere dell’Angelico. 

(28) « sicut in sensu invenitur vis appetitiva et apprehensiva, ita et intellectu 
invenitur vis appetitiva et apprehensiva » In De Anima, I. L. 10, n. 162: « vis appe- 
titiva in omnibus proportionaiur apprehensivae, a quo movetur sicut mobile a mo- 
tore » S. Theol., I, 64. 2. c. 

Del resto si parla espressamente dell’amore come di una operazione immanente 
nel Magna Moralia ll, 12 «totiv odv È grila Èvepyerd tig, odbdev d'iottv &A}0 TEXOS 
map tijv Evepyeray toò pràetv, dXid toto adtò... » e nella Morale Eudemica VII. 


27 «odx EE EXX "Ev avrò tw puodyu ». 

Questi testi erano certamente conosciuti da S. Tommaso cfr. in Post. Analyt. 1. 1 
1. 44, n. 11 « actus qui sunt in operante, puta amare, odire ctc... ». 

(29) « Velle et amare, licet significentur per modum actionum transeuntium in 
objecta, sunt tamen actiones manentes in agentibus » S. Theol., I, 37. 1. ad 2um; cfr. 
S. Theol., T, 60. 3. ad 3um. 

(30) « generans dat corpori gravitatem, et motum consequentem ipsam; et. ipsa 
gravitas quae est principinm motus ad locum connaturalem... potest quodammodo dici 


amor naturalis » S. Theol., I, I, 26. 2. c. 


46 P. FARIO GIARDINI 0. P. 


b) Passione. 


Oltre ad essere principio di operazioni immanenti, l’appetito 
creato è anche una facoltà passiva. L’appetito elicito poi è inde- 
terminato rispetto a molti possibili oggetti differenti. Ora, niente 
agisce se non per quanto è in atto e determinato, essendo l’inde- 
terminazione indice di potenzialità. Quindi, per poter passare al- 
l'operazione d’amore, l’appetito ha bisogno di ricevere un’attualità 
determinante, la quale profluisce su di esso dal bene, che è l’og- 
getto suo proprio (31). 

L’amore — primo atto, attuazione prima dell’appetito — 
è perciò l’« effetto » proprio ed immediato dell’influsso finalizzante 
del bene sull’appetito. Si tratta ora di vedere come si compia e 
cosa significhi di preciso tale influsso. 

Senza dubbio il primo analogato dell’agere è l’efficienza, cau- 
salità che, in natura, produce la forma e l’inclinazione ad essa 
conseguente. 

L’agire, proprio della causalità efficiente, può tuttavia essere 
esteso anche a significare per analogia l’influsso delle altre causa- 
lità perfettive: la formale e la finale (32). Quindi l’amore ch'è, in 
senso analogo, « effetto » prodotto dell’« azione » esercitata dal Be- 
ne sull’appetito, sarà, rispetto all’appetito nel quale viene ricevu- 
to, una « passio », conforme alla naturale passività di quest’ultimo. 

Esso è dunque « passione » — in senso analogo — non soltanto 
perchè nell’appetito sensitivo è sempre accompagnato da un’alte- 
razione fisiologica, più o meno intensa, ma anche nell’ordine tra- 
scendente della causalità perfettiva in genere, la quale esige, in 
corrispondenza del suo influsso perficiente, il perfezionamento 
passivo del soggetto cui termina (33). 

Bisogna tuttavia riconoscere che questa non è una caratteri- 


(31) «dicitur potentia aliqua activa quae comparatur ad suum objecium sicut 
agens ad patiens. Sensus autem comparatur ad sensibile sicut patiens ad agens, eo 
quod sensibile transmutat sensum » De Ver., 26. 3. ad dum. 

(32) « Agere dicitur tripliciter. Uno modo formaliter, eo modo loquendi quo dicitur 
albedo facere album... Alio modo dicitur aliquid agere effective, sicut pictor dicitur 
facere album parietem. Tertio imodo per modum causae finalis, sicut finis dicitur 
efficere movendo efficientem » S. Theol., I, 48. 1. ad 4um. 

(33) « passio est effectus agentis in patiente... appetibile movet appetitum, faciens 
quodammodo in eius intentione... prima ergo immutatio appetitus ab appetibili vo- 
catur amor... Sic ergo cum amor consistat in quadam immutatione appetitus ab ap- 
petibili, manifestum est quod amor est passio, proprie secundum quod est in concu- 
piscibili; communiter et extenso nomine, secundum quod est in voluntate » S. Theol., 
I - II, 26. 2. c. 


Per il significato del « proprie » e « communiter et extenso nomine» di questo 
testo cfr. S. Theol., I - II, 22. 1. c. 
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stica esclusiva dell’atto di amore. Infatti lo stesso è riscontrabile 
in ogni atto od operazione prima di facoltà interiori, passive,. An- 
che nelle facoltà conoscitive l’oggetto « agisce » sulla facoltà, men- 
tre quest’ultima, per mezzo della specie impressa, subisce una 
passione. 

Per cogliere la caratteristica propria della « passione » affet- 
tiva bisogna perciò investigare più a fondo. 


c) Differenza della passione affettiva dalla passione cono- 
scitiva. 


La ragione propria che permette di attribuire all’atto d'amore 
la « passione » in un senso tutto speciale, deve necessariamente af- 
fondare le sue radici nell’intima natura della facoltà appetitiva, 
perchè da essa deriva ogni differenza essenziale generica della 
passione affettiva rispetto alle altre «passioni » (34). 

Ora, la differenza fondamentale fra appetito e facoltà cono- 
scitiva — principi ambedue di operazioni immanenti — consiste 
nel porsi il primo come orientamento verso l’esterno, l’altra in- 
vece nell’ambito interno della forma (35). 

Benchè ambedue siano ugualmente facoltà passive, è logico. 
quindi, che ciascuna abbia un modo del tutto particolare di su- 
bire la «passione » dal proprio oggetto. Nella facoltà conoscitiva 
la «passione » (36) si compie mediante l’« informazione » della 
specie impressa; nell’appetito, invece, per un « orientamento » im- 
pellente verso l’oggetto (36 bis). 


(34) «Oportet enim quod omnis differentia aliquorum sequatar ex prima 
radice distinctionis ipsorum, nisi forte sit differentia per accidens, sicut ambulans 
differt a sedente; et hoc ideo quia quaecumque per se insunt alicui, vel sunt de es- 
sentia eius, vel consequuntur essentialia principia, ex quibus est prima radix distinc- 
tionis rerum » De Pot., 10. 4. c. 

{35) « natura vel essentia alicuius rei intra ipsam rem comprehenditur. Quidguid 
ergo se extendit ad id quod est extra rem, non est rei essentia... Cognitio fit per hoc 
quod cognitum est in cognoscente, voluntas vero se extendit in rem exteriorem. Unde 
ea ratione se extendit intellectus in id quod est extra se, sec. quod illud quod extra 
illud est per essentiam, natum est aliquo modo in eo esse. Voluntas vero se extendit 
in id quod extra est, secundum quod quadam inclinatione quodam modo tendit in rem 
exteriorem » S. Theol., I, 59. 2. c.: « cognitio pertinet ad perfectionem cognoscentis qua 
in seipso perfectum est; voluntas autem pertinet ad perfectionem rei secundum ordi- 
nem ad alias res» ZII Sent., 27. î. 4. c.; cfr. De Ver., 22. 10. 

(26) Questo « pati » della facoltà conoscitiva è un « pati communiter » di cui 
S. Tommaso dice: « magis est perfici quam pati » S. Theol., I - II, 22. 1. c. 

(36 bis).«haec est differentia inter intellectum et voluntatem, quod intellectus fit in 
actu per hoc quod res intellecta 25? in intellectu secundum suam similitudinem; voluntas 
autem fit in actu, non per hoc quod aliqua similitudo voliti sit ìn voluntate, sed per 
he quod voluntas habet quamdam inclinationem in rem volitam... secundum rationem 
moventis et impellentis in aliquid » S. Theol., I, 27. 4. c.; cfr. Comp. Theol., 406; IV 
C. Gentes, 19.; S. Theol., I, 81. 1. ecc. Vedi anche il Ferrarese: IV C. Gentes, c. 11; 
XXII, 2-4. 
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L’atto di conoscenza, che promana come flusso operativo dal- 
la facoltà in atto, è perciò distinto dalla « passione », che ve lo 
ha preceduto (37). Esige di per sè che il suo principio elicitivo sia 
in atto, ma non dice che esso sia ridotto in atto da una passione, 
anche se questa è un’indispensabile prerequisito nelle facoltà ap- 
prensive create (38). 

Per l’atto di amore le cose stanno diversamente. 

Infatti, già il primo «patire» o attuarsi dell’appetito, effet- 
tuandosi in un ordine essenzialmente impellente, è inclinazione: 
di modo che l’appetito subisce la « passione » operando, e non fa 
come le facoltà apprensive, che operano dopo aver subìto la « pas- 
sione ». Ossia l’amore, prima operazione dell’appetito, procede dal- 
la facoltà nel momento stesso ch’essa subisce la « passione » dal- 
l’oggetto e si determina con un orientamento dinamico ad esso (39). 

E’ logico quindi che l’amore venga poi detto differire .dalla 
conoscenza per non esser capace, come quest’ultima, di trarre l’og- 
getto al modo di essere proprio della facoltà da cui procede. E, 
soprattutto, per non potersi contentare di possedere l’oggetto amato 
solo nell’« intenzionalità » dell’appetito. L'amore è per natura sua 
attratto verso il proprio oggetto in se stesso, secondo il modo di 
essere ch’esso ha in natura. 

Amare significa perciò « patire », subire l’« azione » di tutto P’og- 


(37) « actio quae manet in agente, non est realiter medium inter agens et objec- 
tum, sed secundum modum significandi tantum. Realiter vero consequitur unionem 
objecti cum agente; ex hoc enim quod intellectum fit unum cum intelligente, conse- 
quitur intelligere quasi quidam effectus differens ab utrogue » S. Theol., IL 54. 1. 
àd 3um. De Malo, 16. 2. c. 

(38) «nulla potentia passiva potesi in. actem exire nisi completa per formam 
sui activi per quam fit aciu; quia nihil operatur nisi secundum quod est in actu... 
nulla creatura potest intelligere sine aliguo intellecta qui sit potentia passiva, idest 
receptiva. Unde nec sensus nec intellectus possibilis possunt, nisi per sua activa per- 
liciantur et moveantur » TI Sent. 14. 1. e. 

« intelligens et intellectum, prout ex eis est effectam unum quid, quod est in- 
tellecius in actu, sunt unum principium huius actus qui est .intelligere. Et dico ex 
cis effici unum quid, in quantum intelleetus conjungitur intelligenti sive per essen- 
tiam suam sive per similitadinem. Unde, intelligens non se habet ut agens vel ut pa- 
tiens nisi per accidens; in quantum scil. ad hoc ut intelligibile uniatur intellectui, 
requiritur actio vel passio... Sed hoc quod est intelligere consequitur ad hanc pas- 
sionem vel actionem, sicut effectus ad causam » De Ver. 8. 6. c. Per il significato di 
quest’ultimo testo vedi: P. Raimondo Verardo, 0. P. Nesso e differenziazione tra atti- 
vità intellettiva e volitiva. Sapienza 1955 (VIII), p. 436-461; specialmente a p. 438. 

(39) « haec autem est differentia inter intellectum ei voluntatem: quod operatio 
voluntatis terminatur ad res, in quibus est bonum et malum; sed operatio intellectus 
terminatur in mente, in qua esi verum et falsum; ut dicitur in VI Meta. Et ideo vo- 
luntas non habet aliquid progrediens a seipsa, quod in ea sit nisi per modum opera- 
tionis; sed intellectus habet in seipso aliquid progrediens ab eo, non solum per 
modum operationis, sed etiam per modum rei operatae. Et ideo verbum significatur 
ut res procedens, sed amor ut operatio proceden » De Ver., 4. 2. ad 7um. Per questo 
testo vedi P. J Chevalier, Notule de critique textuelle thomiste, in « Divus Thomas » 
(Piacenza), XLI (1938), pag. 63-68; Robilliard, in Bull. Thom.» V, pag. 136. 
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getto nella sua integrale concretezza implicante l’aspetto formale, 
attivo anche sulla conoscenza, e quello esistenziale, influente spe- 
cialmente sull’amore (40). 

L'amore è dunque una «passione» in un senso più pieno e 
più proprio di qualsiasi operazione conoscitiva, benchè anch'esse 
ineriscano a potenze passive (41). 

Le stesse ragioni inducono poi a stabilire tra l'operazione ap- 
petitiva ed il « moto », una affinitiò maggiore che tra il medesimo 
e l'operazione conoscitiva (42). 

Ciò spiega perchè S. Tommaso chiama così spesso l’amore 
moto oppure inclinazione (43). 

Il primo nome ben si addice ad un atto dell’appetito, ma non 
sembra che lo stesso possa dirsi dell’« inclinazione ». Essa conver- 
rebbe più alla facoltà appetitiva che ai suoi atti, poichè inclinarsi, 


{40) <«cognitio perficitur per hoc quod cognitum unitur cognoscenti secundum 
suam similitudinem; sed amor facit quod ipsa res quae amatur amanti aliguo modo 
unmiatur » S. Theot., I-II, 28. 1. ad 5Sum; cfr. De Ver., 21. 3. c.; In Div. Nom. L. V. 
l. 1. n. 635. 

« appetens bonum non quaerit habere bonuni sec. esse intentionale qualiter a co- 
gnoscente habetur sed secundum esse essentiale » De Ver., 22. 3 ad 4um; cfr. Ibid., 
DPI ld r23.01406:7 IG Gentes, TI. 

(41) « Nomine passionis importatur quod patieas trahatur ad id quod est agentis. 
Magis autem trahitur anima ad rem per vim appetitivam, quam per vim appre- . 
hensivam. Nam per vim appetitivam anima habet ordinem ad ipsas res, proùt in 
seipsis sunt: Unde Philosophus dicit in VI Metaph., quod bonum et malum quae sunt 
objecta appetitivae potentiae, sunt in ipsis rebus. Vis autem apprehensiva non tra- 
hitur ad rem, secundum quod in seipsa est; sed cognoscit eam secundum intentionem 
rei quam in se habet vel recipit secundum proprium modum: unde et ibidem dicitur, 
quod verum et falsum, quae ad cognitionem pertinent, non sunt in rebus, sed in mente. 
Unde patet qued ratio passionis magis invenitur in parte appetitiva quam in parte 
apprehensiva ». S. Theol., I - II, 22. 2. c.; efr..IHl Sent., 15. 2. 1. qa 2. c.; 26. 1. 1.; 
De Ver., 26. 3. c.; In Div. Nom., II, L. 4. n. 191; In Eth., II, L. 5. n. 291-2; S. Theol., 
psn di dle 

(42) « operatio virtutis appetivae periicitur in hoc quod appetens inclinatur in rem 
appetibilem. Et ideo... operatio viriutis appeiitivae magis assimilatur motui » S. Theol., 
I, q. 80, 1. c.; < motus ad res pertinet proprie ad appetitum » S. Theol., 1 - II, q. 40. 2. 
e.j cfr. S. Theol., Il - II, 175. 2.; « imotus ut dicit Philosophus est via in ens; unde 
in partibus animae motus proprie dicitur inclinatio ad aliquid; inclinatio autem est 
proprie in appetitu » I Sent., 24. 9. 3. a. 1. In tutti questi testi l’appetito viene con- 
trapposto alla conoscenza che «si compara piuttosto alla quiete >». 

« operatio virtutis apprehensivae perficitur in hoc quod res apprehensae sunl 
in apprehendenie... Et ideo operatio virtutis apprehensivae assimilatur quieti » S. Theol., 
1. 81. 1. c.; « Scientia in quantum est scientia non dicit causam activam sicut nec 
forma in quantum est forma. Forma enim in quantum est forma habet esse, in per- 
ficiendo illum in quo est, et quiesciendo in ipso » De Verit., q. 2 a 14; cfr. S. Theol., 
Tnel4t.8Ncoi;til Sent. 0280010. 

{43) « sicut inter motus naturales primus est inclinatio appetitus naturae ad finem 
suum, ita primus motuum interiorum est inelinatio ad bonum qui dicitur amor... » 
Ad'Gal.: N. 1.6, 

« voluntas comparatur ad res secundum quod in seipsis sunt... agere autem et 
moveri convenit rebus secundum esse proprium quo in sepsis subsistunt, et non 
secundum quod sunt in anima per modum intentionis; calor enim in anima non 
calefacit, sed in igne. Et sic comparatio voluntatis ad res est sec. quod competit 
eis motus... et praeterea actus voluntatis est quaedam inciinatio in aliquid, non autem 
actus intellectus. Inclinatio autem est dispositio moventis secundum quod efficiens 


movet » De Ver., 22, 12. c. 
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non sembra significare muoversi, operare, ma piuttosto disporsi al 
moto ed all’operazione. 

Però gli atti, partecipi del dinamismo radicale della facoltà 
appetitiva, finiscono per appropriarsi gli stessi nomi che vengono 
usati per indicarla; specialmente poi l’amore che è l’atto, per così 
dire, più vicino alla facoltà in se stessa, in quanto attuazione pri- 
ma della sua radicale tendenza verso il bene (44). 

Tutte queste considerazioni possono essere applicate, con le 
dovute modifiche, ma in un senso altrettanto vero, all’inclinazione 
ed .amore naturali. Anzi, proprio in uno dei più importanti testi 
sul presente argomento, l’Angelico non credette far di meglio che 
suggerire l’analogia dell’inclinazione della natura, per lumeggiare 
la passività ed il dinamismo del primo atto dell’appetito elicito: 
l’amore (45). i 

In conclusione: l’amore, atto inerente all’appetito, a causa di 
tale inerenza presenta aspetti, che, da quello più generico di ope- 
razione immanente al più proprio di passione appetitiva, consen- 
tono già una precisazione « materiale » della sua natura. 


B. L'amore relativamente all’oggetto: considerazione «formale» 
della sua natura. 


All’analisi dell'amore come atto della facoltà appetitiva cui 
inerisce, dovrà ora seguire una considerazione di esso rispetto al 
bene, suo oggetto proprio. L’oggetto è infatti uno dei due poli 
fra i quali oscilla l'operazione d’amore (46): il polo estremo, spe- 
cificativo e conclusivo del suo impuiso e contrapposto all’appe- 
tito che ne è la scaturigine prima (47). 

Questa prospettiva ci presenta l’amore come una corrente vi- 
tale protesa dall’amante verso l’oggetto (48). E’ il suo aspetto 


(44) « Prima ergo immutatio appetitus ab appetibili vocatur amor» S. Theol., 
I - II, 26. 2. c.; «amor, qui est prima inclinatio appetitus ad bonum consequendum » 
Ibid., 36. 2. c.; « prima operatio appetitus est amor» In Div. Nom. IV L, 10, n. 427. 

(45) S. Theol., I, II, 26. 2. c. 

(46) « cum dilectio intelligatur quasi medium inter amatum et amantem » S. Theol.. 
II, Il 27. 5. e. 

(47) «amatum secundum rationem intelligendi sit id in quod terminatur amor, 
et amans a quo cxit amor » I Sent., 10. 1. 2. c. 

(48) « velle et amare... sunt actiones manentes in agentibus, ita tamen quod in 
ipso agente important habitudinem quandam ab objectum. Unde amor etiam in nobis 
est aliquid manens in amante... tamen cum habitudine ad rem amatam » S. Theol., 
1, 37. 1. ad 2um; cfr. « ratio propria relationis. non accipitur sec. comparationem ad 
illud in quo est, sed secundum comparationem ad aliquid extra... sic inveniuntur 
esse assistentes, non intrinsecus affixae, quasi significantes respectum quodammodo 
contingentem ipsam rem relatam » S. Theol., I, 28. 2, e.} De Pot., 7. 9. ad Tam. 
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« formale », perchè l’amore, come ogni atto, riceve specificazione 
dal proprio oggetto (49). 

Seguiremo lo stesso processo del paragrafo precedente, at- 
tendendo a precisare, a poco a poco, le caratteristiche più proprie 
dell'amore. 

Cominciamo quindi per determinare in che modo, mediante 
l’amore, l'amante possa dirsi in relazione all’oggetto amato. 


a) Relazione di convenienza al bene. 


Se — come abbiamo già detto — l’agire della causa efficiente 
può essere esteso per analogia a significare l’influsso delle altre 
causalità perfettive, lo stesso dovrà valere anche per l’assimila- 
zione dell’effetto alla sua causa. Tale assimilazione risulta infatti 
necessariamente dall’agire, e mette in evidenza la connessione ne- 
cessaria che esiste sempre tra effetto e agente (49 bis). 

Osservazione questa particolarmente utile per chi si accinge 
all’analisi « oggettiva » dell’amore, che, relativamente al bene, si 
presenta come un «effetto » di fronte alla causa propria. 

Rifacendosi quindi alla suddetta necessaria assimilazione, è 
facile capire perchè si debba ritrovare nell'amore una qualche re- 
lazione di similitudine o convenienza col bene, suo oggetto. 

Del resto, anche quando S. Tommaso si limita a definire ge- 
nericamente l’amore:, ordine o «habitudo », che estende in atto 
l'appetito verso il bene (50), è evidente che si tratta di una re- 
lazione di convenienza. Non solo perchè in moltissimi altri testi 
egli precisa la natura di questa relazione chiamandola « connatu- 
ralitas» o «convenientia » (51), ma anche e semplicemente per- 
chè nessun ente può avere verso il bene un rapporto di difformità 
o ripugnanza (52). 


(49) « manifestum est quod diversitas objectorum diversificat speciem amoris » 
SetBheol., 1,.:93..8.1c. 

(49 bis) Su questo argomento vedi: P. F. Giardini O. P., Similitudine e Principio 
di Assimilazione, in « Angelicum » 1958 (XXXV) p. 300-324. 

(59) «amor dicitur secundum qued amans ad rem aliam ordinatur » III Sent., 27. 
1. 4. ad 1um; « amor importat habitudinem concupiscibilis ad bonum » III Sent., 23. 
1. 5. c.; cfr. S. Theol., I, 37. 1. ad 3um; « dilectio dicit extensionem appetitus in rem 
amatam » III Sent., 27. 2. 2. ad 3um. 

(51) L’amore è definito da $. Tommaso: « consonantia »_{S. Theol., I - II, 29. 1. c.), 
« convenientia » (S. Theol., 1 - Yi, 29. 2. c.), « connaturalitas » (S. Theot., I - MI, 23, 4, 
c.; 27. 1. c.), < coaptatio » (S. Theol., I - II, 26. 1. c.); 28. 1. c.); « complacentia » (S. 
Theol., I - II, 26. 1. c.) Dalie Sentenze alia Somma questi termini ritornano incessante- 
mente nelle pagine dell’Angelico. Essi pongono bene in risalto il rapporto di con- 
formità dell’appetito al bene amato. 

(52) « bonum in quantum bonum non potest esse terminus a quo, sed solum 
terminus ad quem » S. Theol., I, II, 23, 2, c. 
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E’ logico dunque che il bene suscitando l’amore, produce ne- 
cessariamente nell’amante, perchè effetto e causa propria sono sem- 
pre almeno analogamente simili, una relazione di conformità a sè. 

In fondo a queste riflessioni, prima di proseguire, è bene no- 
tare subito un’altra caratteristica nell’amore. 

Infatti, se difformità e ripugnanza si intromettono fra enti di- 
stinti come principi di separazione, la conformità o convenienza 
tende, per sé, a collegarli ed unirli insieme. Anche l’amore quindi, 
per la sua relazione di conformità al bene, è principio di una certa 
«unione » fra l'amante e l’oggetto amato. Spiegheremo meglio 
un’altra volta questa funzione propria dell’operazione d’amore. 

I risultati ottenuti finora dalla nostra indagine, se non ven- 
gono determinati in un senso esclusivamente appetitivo, potreb- 
bero valere per qualsiasi atto di conoscenza. 


b) Convenienza « impellente ». 


Una similitudine o convenienza coll’oggetto si deve, infatti, 
ammettere pure nell’atto conoscitivo. Tuttavia essa presenta, come 
è naturale, caratteristiche essenzialmente diverse dalla convenienza 
propria dell'amore. Per una ragione del tutto identica a quella 
che sopra ci indusse ad affermare nell’atto dell’appetito una mag- 
giore « passività » che nel conoscere. 

Infatti — riassumendo gli stessi pensieri — mentre la facoltà 
apprensiva, una volta ricevuta in sè la similitudine formale del- 
l'oggetto, vi si acqueta e conclude il suo flusso operativo; l’appe- 
tito, che dall’oggetto subisce una più fonda e piena impressione, 
mentre essa sì compie, è sospinto, come di rimbalzo, verso la con- 
cretezza dell’oggetto, realizzando solo così, « tensionalmente », il 
proprio operare (53). 

In tal modo la sua convenienza con l’oggetto propriamente 
« impelle », muove, inclina dal di dentro l'amante verso l’amato (54). 

In fondo, quando si afferma che la convenienza d’amore è 
affettiva, si intende proprio far rilevare questa sua essenziale diffe- 
renza dalla conformità formale conoscitiva (55). 

(53) Spesso scrive S. Tommaso che l’amore fa « tendere » l’amante verso l’amato: 
SEheot., 1,20 1, adfsum:; S. Theol., I, 102602400 SE Lirco III 2804. Ce, 

(54) « est proprium amoris ut moveat et impellat voluntatem amantis in amatum » 
S. Theol., 1 - II, 36, 1. c.; « operatio cuiuslibet appetitivae virtutis perficitur in ineli- 


natione appetentis ad ren sicut ad terminum » S. Theol., II, II, 23. 6. ad 1um.; cfr. 
IV GC. Gentes, 19. 20. 

(55) « affici ad aliquid in quantum huinsmodi est amare ipsum » IV C. Gentes, 19.; 
«amor dicit simplicem inclinationem aftectus in amatum » I Sent., 10. litt.; « unio 
affectiva , secundum scil. quod aliquid habet aptitudinem vel proportionem... ad al- 
terum et inclinationem... sic amor unionem importat » S. Theol., I - Il, 25. 2. ad 2um. 
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Possiamo ora cercare di comporre tutte le annotazioni prece- 
denti in uno schema riassuntivo dei molteplici aspetti essenziali 
dell'amore. Dopo quanto si è detto su ciascuno di essi, dovrebbe 
essere agevole cogliere in un insieme complessivo i loro vari 
elementi. 

L’amore è una operazione semplice, ma come ogni operazio- 
ne si determina doppiamente: 1) rispetto al principio elicitivo od 
appetito: è azione immanente e « passione », capace di sviluppare 
un movimento di ritorno od inclinazione verso l’oggetto, secondo 
che l’appetito è « movens motum »; 2) rispetto all’oggetto proprio 
presenta poi una relazione di convenienza o connaturalità impel- 
lente, propria dell’inclinazione, 0, più semplicemente, « affettiva ». 

Eppure, la nostra ricerca sull’essenza dell'amore non può con- 
siderarsi esaurita. Non basta infatti analizzare i diversi elementi, 
anche essenziali, di una realtà per penetrarne l’essenza. A meno 
che non si tratti di un agglomerato per sola giustapposizione delle 
parti, niente più essere definito — ed alla definizione è riservato 
di rivelare all’intelletto l’essenza delle cose — da un mero ravvi- 
cinamento dei suoi elementi essenziali. Definire vuol dire, infatti, 
comporre questi elementi in una sintesi concettuale, ove assu- 
mono l’« intentio » di genere e differenza specifica, oppure un rap- 
porto ad essa riducibile. Perciò, se l’amore è qualcosa di semplice, 
bisogna che le due serie di aspetti essenziali riportati qui sopra 
si integrino nella sua essenza e definizione secondo un rapporto al- 
meno analogo a quello del genere alla differenza specifica, il quale, 
riducendoli in unità, li renda atti a significare l’unico essere da 
cui sono stati enucleati. 

Come si vede questi pensieri aprono un orizzonte di nuove 
valutazioni fra gli elementi riscontrati nell’amore. 


3. DEFINIZIONE DELL'AMORE. 
a) Definizione dell’amore elicito creato. 


Nell’introduzione e nel successivo sviluppo dell’analisi dell’es- 
senza dell’amore abbiamo fatto notare come la prima delle due 
prospettive di ricerca considerasse l’amore quasi materialmente, 
rispetto al soggetto, l’altra invece formalmente, in rapporto al- 


l’oggetto. 
Ora, in vista di una definizione dell’amore, giova ricordare 
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che il genere logico vien sempre preso dall’aspetto che nella rea!tà 
da definire è indeterminato, materiale di fronte a quello da cui è 
tratta. la differenza specifica determinatrice (56). 

“— Da ciò segue che il nome indicante la totalità della cosa 
da un punto di vista comune e piuttosto materiale è nome del 
genere, mentre è nome della differenza specifica quello che ne de- 
signa il principio formale (57). Questo breve accenno sull’origine 
delle due «intentiones secundae » permette di capire perchè esse 
si uniscano poi a mo’ di materia e forma nella definizione (58). 

Una definizione dell’amore, che raccolga in sintesi i risultati 
dell’analisi compiuta nel paragrafo precedente e ponga fra i suoi 
elementi od aspetti piuttosto materiali ed i più formali un rappor- 
to analogo a quello del genere alla differenza specifica, può dunque 
essere formulata nel modo seguente: «l’amore è ia prima opera- 
zione o passione immanente dell’appetito, specifica da un’essen- 
ziale convenienza impellente verso il bene come tale » (59). 


b) Definizione comumissima dell’amore. 


Basta riflettere solo per alcuni istanti sulla definizione propo- 
sta per capire subito ch’essa è propria dell’amore elicito creato. 


Ma essendo questo particolare genere di amore, in qualche 
modo, intermedio tra l’amore naturale creato e il supremo amore 
di Dio, non sarà difficile allargare questa definizione fino ad in- 
cludervi anche gli altri due tipi-limite dell’amore. 

L’ estensione all’ appetito naturale impone di astrarre ciò 


(56) « Natura generis sumitur ab eo quod est materiale in re, ratio vero speciei 
ad eo quod est formale; sicut ratio animalis a sensitivo, ratio vero hominis ab intel- 
lectivo » S. Theol., I, 85. 3. ad 4um; cfr. S. Theol., I, 67. 5. c.; in Metaph. VII L. 9, 
n. 1463. 

(57) « nomen, quo aliquid totum denominatur ab eo quod este materiale in ipso, 
est nomen generis. Nomen autem quo denominatur a principio formali, est nomen 
differentiae » In Metaph. V L. 10, n. 2115; S. Theol., I, 67. 5. c. 

(58) Vedi In Metaph., VII, L. 12, n. 1544 seq. 

(59) « Prima ergo immutatio appetitus ab appetibili vocaiur amor, qui nikil aliud 
est quam complacentia appetibilis » S. Theol., I - Il, 26. 2. c. 

L’intima connessione di questi due aspetti è ben indicata dai testi seguenti: 
«...amor.., nominat... motum appetitus quo immutatur ab appetibili uf ei appetibile 
complaceat » Ibid. ad 3um. « amor significatur per modum exitus (ab aliquo); nihilo- 
minus tamen significat aliquod absolutum » I Sent., 10. 1. 1. ad 5; «velle et amare, 
licet significentur per modum actionum transeuntium in objecta, sunt tamen actiones 
manentes in agentibus... ita tamen quod in ipso agente important habitudinem quam- 
dam ab objectum Unde amor etiam in nobis est aliqnid manens in amante, tamen cum 
habitudine... ad rem amatam » S. Theol., 1, 37. 1. ad 2um. i 
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che qualifica l’amore come atto distinto di una facoltà appeti- 
tiva (60). 

L'estensione analogica a Dio esige poi che ne venga sottratta 
ogni passione sensitiva (61) ed ogni «passione» nel senso meta- 
fisico del termine. 

Quindi la definizione universalissima, analoga dell’amore si 
riduce alla formula seguente: «l’amore è un’attuale convenienza 
o relazione di conformità, impellente l'amante verso lamato » (62). 

E’ chiaro che ogni termine di questa definizione deve essere 
preso in un senso analogo trascendentale, affinchè esso veramente 
designi l’essenza pura dell'amore in comune. L'analisi sviluppa- 
tasi dalla prima nozione di atto dell’appetito, si conchiude ora nella 
designazione dell’amore come pura convenienza dinamica al bene; 
in essa consiste la formalità essenziale dell'amore; mentre il con- 
tenuto materiale di quella prima nozione, ridotto al rango di 
« genus », resta esplicito solo nell'amore elicito creato. 

A conferma di tutto ciò potrebbero essere addotti numerosis- 
simi testi di S. Tommaso nei quali si parla dell'amore come di una 
operazione immanente implicante un’« habitudo » al bene. 

Molto spesso però, anche nel trattato « De passionibus » della 
Somma Teologica, il « genere » operazione è sottinteso e la defi- 
nizione dell'amore ridotta alla sola «differenza specifica » ossia 


(60) « Nihil est aliud appetitus naturalis quam ordinatio aliquorum secundum 
propriam naturam in suum finem. Non solum autem aliquid ens in actu per virtutem 
activam ordinatur in suum finem, sed etiam materia secundum quod est in potentia; 
nam forma est finis materiae. Nihil est igitur aliuG materiam appetere formam, quam 
eam ordinari ad formam ut potentiam ad actum » In Phys. I, L. 15, n. 10; cfr. In Div. 
Nom. IV, L. 2, n. 296; Ibid., L. 13, n. 463; S. Theol., I, 5. 3. ad 3um; « Videmus în 
corporibus naturalibus quod inclinatio quae est ad esse rei, non est per aliquid supe- 
radditum assentiac, sed per materiam, quae appetit esse antequam illud habeat, et 
per formam, quae tenet rem in esse postquam fuerit » $S. Theol., I, 59. 2. c.; cfr. 
Soknheol IA60 ic: 

(61) «amor igitur, et gaudium, cet délectatio, secundum quod significani actus 
appetitus sensitivi, passiones sunt; non autem secundum quod significant acius ap- 
petitus intellectivi; et sic ponuntur in Deo » S. Theot., I, 20. 1. ad ium; « passiones) 
quae imperfectionem non important de Deo proprie dicuntur, ut amor et gaudium; 
tamen sine passione » Ibid. ad lum.; cfr. S. Theol., I, 82. 5. ad ium.; I €. Gentes, 
9. 1; IV Sent., 32. 1. ad 1um. 

(62) Ne In Div. Nom., IV. L. 12, n. 455 l’Angelico accetta dallo Pseudo-Diogini una 
«communis quaedam notificatio amoris, omnibus praedictis (scil. divino, angelico, 
intellectuali, humano, sensitivo, naturali) amoribus conveniens » e cioè: « virtutem u- 
nitivam et concretivam » (« TÒOy TpoTa... ÉVMTLANY TIVa nai CLUYKPATKAYY SYYVOY}CW|LEY 
Iiye!ttty». in Div. Nom. IV, 15, PG. 3; 713 B; cfr. 709 C) ch°egli così spiega: « planius 
esset si diceretur unitio et concretio virtuosa... est enim amor unitio secundum quod 
amans et amatum conveniunt in aliquo uno » efr. $. Theol., I, 60. 3. ad 2um. 

Nel medesimo testo del De Div. Nom. ove si parla dell’amore in genere S. Tom- 
maso nega che l’amore sia atto o passione: « cum amor non sit passio vel actus »; in 
virtù di un medesimo processo astrattivo dell’« atto » e della « passione » anche noi 
abbiamo potuto indurre la presente comunissima definizione di amore. 
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alla connaturalità o convenienza affettiva. Sarebbe troppo lungo 
riferire ora l'abbondante varietà di termini e le ricche sfumature 
di significato che l’Angelico usa, a seconda delle diverse prospet- 
tive, per esprimere questo conformarsi dell'amore al bene (63). 

A noi basta aver fatto rilevare che in tale conformità impel- 
lente consiste l’aspetto essenziale più formale dell’amore. 


P. FaBIo GIARDINI O. P. 


(63) Vedi il Simonin, op. cit., pag. 190-94, ove analizza particolareggiatamente il 
senso dei diversi vocaboli usati da S. Tommaso per indicare l’amore. 

Se — come si è mostrato — 1’ immutatio » o « informatio » dell’appetito è per 
l’atto di amore un aspetto piuttosto generico, mentre la compiacenza o connaturalità 
è più specifica, lo spostamento di attenzione dalla considerazione del primo, più mar- 
cata nelle Sentenze, alla considerazione dell’altro, che si nota nella Somma, può 
essere valutato come un progresso tendente a precisare maggiormente la natura spe- 
cifica dell’amore. 

Questo rilievo potrebbe anche spiegare perchè l’amore nelle Sentenze sia ravvi- 
cinato tanto spesso all’intellezione, come l’amore, immanente, e quindi ad esso parti- 
colarmente simile nel suo aspetto generico. Nella Somma invece l’amore sembra diffe- 
renziarsi di più dalla intellezione e l’analogia preferita è quella dell’inclinazione 
naturale. 

Il Simonin lo fa appena notare: «le réalisme obdjectif de l’appetit triomphe ici 
(cioè nella Somma) aux dépens de la conception subjective de Sentences » Op. cit. 
pag. 196. Piu vagamente nella pag. 195 (la sottolineazione è nostra). 


INFLUSSO DEL CORPO E LIMITI DELLA LIBERTA’ 
UMANA NEL PENSIERO DI TOMMASO D'AQUINO 


Le scienze positive vanno dimostrando sempre più riccamente 
la connessione intima e l’interdipendenza tra l’attività fisiologica 
e l’attività psichica dell’uomo. 

Uno studioso di queste scienze, il Prof. Pende, che con parti- 
colare passione si è applicato allo studio della complessità e in- 
sieme della complementarietà delle varie funzioni umane nell’u- 
nità della persona, ha potuto constatare il valore attuale e fecondo 
della psicologia tomista in questo settore. Egli scrive tra l’altro: 
«l’unione dell'anima e del corpo in un composto unitario è l’u- 
nione corporativistica di una regina con un suddito, anche se la 
loro vita risulta una sola e stessa vita, anche se il soggetto di que- 
sta vita è uno e indivisibile... Possiamo comprendere le afferma- 
zioni dell’Angelico Dottore: «l’anima è in tutto il corpo e in qua- 
lunque parte di esso » e «le abitudini degli uomini alle operazioni 
dell’anima dipendono dalle disposizioni del corpo ». 

Di notevole rilievo sono anche per noi le due seguenti affer- 
mazioni dell’eminente endocrinologo: 1°) gli atti liberi non pos- 
sono ridursi a fenomeni fisiologici e cerebrali (come pretendono 
i materialisti); le cosidette zone o centri di motilità volontaria so- 
no semplici strumenti dell’io, non l’origine dei nostri atti motori 
liberi; 2°) le qualità morali e intellettuali possono, ma non debbono 
assolutamente subire le influenze regolatrici o determinanti delle 
costellazioni neuro-ormoniche, che regolano o determinano i fe- 
nomeni materiali della vita (1). 

Qual’è esattamente il pensiero di S. Tommaso relativamente 
alle caratteristiche assunte dalla libertà dello spirito umano nella 
sua incorporazione alla materia? 

L'importanza sempre attuale del problema è il fatto che la 
dottrina dell’Aquinate sulla libertà è una delle sue elaborazioni 


(1) N. PenpE, Lu scienza moderna della personalità umana, Milano, Garzanti, 1949; 
Parte III, cap. XI e XVI. i 
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che meglio hanno resistito alla forza del tempo, infondendoci fi- 
ducia che nelle sue opere troveremo quella visione chiara e si- 
cura, di cui oggi si sente più acuto il bisogno a causa del predo- 
minio di interessi materiali e del discredito delle forze reali dello 
spirito. 

Nella letteratura moderna relativa ai limiti della libertà u- 
mana si rimane spesso dinanzi allo scetticismo che vi si professa 
fino al punto che anche le persone rette sì pongono la domanda: 
ma siamo o non siamo veramente liberi nelle situazioni concrete? 

L’abbondante materiale presentato dagli studi di psicologia 
sperimentale ci offre un quadro spesso scoraggiante su «le malat- 
tie della volontà », «la patologia della volontà », «le debolezze 
della volontà », «le abulie » più svariate (2). 

Ma siccome finora questa scienza ha subito troppo l’influsso 
della psicologia clinica e comparata, spesso ci offre piuttosto l’im- 
magine dell’uomo patologico e squilibrato, di un uomo ridotto a 
un più complicato complesso dello psichismo animale. 

Occorre quindi indagare su una concezione veramente umana 
dei limiti della libertà, tale cioè che permetta di vederne tutti i 
settori, di stabilirne le direzioni di aumento o di riduzione, e di 
dar ragione non solo della possibilità, ma anche del valore dei li- 
miti normali e di quelli patologici. 

Se dal campo sperimentale passiamo a quello teoretico, gli 
equivoci, le incertezze e anche gli errori radicali sono fin troppo 
noti. Vi si passa dall’assorbimento di ogni libertà nel rigido de- 
terminismo della materia, all’eccesso opposto, che separa troppo 
l’attività dell'anima da quella del corpo ed altera la retta visione 
dei limiti della libertà dell’uomo. 

Una posizione oggi molto diffusa e dovuta principalmente al- 
l'influsso di W. James tenta di risolvere il problema in modo pra- 
tico, negando però ogni base razionale alla libertà. Ripudia ener- 
gicamente il piatto determinismo, perchè vede bene che altri- 
menti diventa impossibile la convivenza sociale, il progresso u- 
mano e ogni moralità individuale. Ma rigetta, d’altra parte, l’af- 
fermazione razionale della libertà, perchè diffida della forza di 
ogni ragionamento filosofico. Non resta quindi che constatare l’in- 
negabile intervento di una forza addizionale (un «fiat » della vo- 

(2) Th. Riror, Le: maladies de la volonté, Paris, Alcan, 1899, 13 ed.; J. DALLEMAGNE, 
Pathologie de la volonté, Paris, Masson-Gauthier, s. d.; J BouronIer, Les Défaillances 


de la volonté, Pres. Un., Paris, 1951; L. Dupuis, Les aboulies sociales: le serupule, la 
timidité, la susceptibilité et lV’autoritarisme, Pres. Un., Paris, 1940. 
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lontà), la quale più che espressione di vera libertà, è un « azzardo », 
generatosi in un clima interiore di praticità e di fiducia (« volontà 
di credere »), non già nella chiara luce della ragione. 

Ora è evidente che tale posizione ambigua è priva di fon- 
damento razionale è una minaccia costante alla rettitudine e con- 
sistenza dell’agire umano. 

Altri amano riporre la libertà in misteriose profondità dell’io, 
in una specie di creatività e spontaneità della natura. 

In tutte queste analisi moderne della libertà umana, che si di- 
stinguono per un apprezzabile senso d’interiorità e d’interesse per 
l'individuo e per le sue situazioni concrete, ci sembra che possa 
riuscire particolarmente utile una meditazione sulla visione tomi- 
sta dei limiti della nostra libertà. 

Bisogna infatti confessare che alla fine della lettura delle o- 
pere dell’Aquinate, si rporta la netta impressione che il metodo da 
lui seguito in questa materia è sostanzialmente completo. Egli con- 
sidera e fonde con sano realsmo i dati razionali, dedotti metafisi- 
camente, con i dati sperimentali quali l’introspezione personale 
e la cultura del tempo mettevano a sua disposizione. 

Se c’è un aspetto tipico nella sua trattazione dei limiti della 
libertà umana, esso è appunto lo sforzo costante di tener conto 
dell’uno e dell’altro di questi due campi complementari. 

A ciò si deve se in tali analisi —- insieme con le affermazioni 
inequivocabili di un potere reale della libertà — appare sempre 
manifesta la sua condizione di forza contrastata, da cui nasce li 
dramma complesso e diuturno, vario da persona a persona, da 
situazione a situazione, che caratterizza il realizzarsi della nostra 
libertà. 


1 - Il corpo come complemento dell’anima. 


San Tommaso dimostra un rispetto quasi religioso per tutto 
ciò che è. naturale. Ogni natura, in quanto tale, è buona; perchè 
porta il sigillo della bontà del Creatore. Così l’unione dell’anima. 
col corpo viene senz’altro presentata come un bene per l’anima 
e per la sua stessa libertà, perchè esso perfeziona sia l’essere sia 
l'operazione umana in quanto tale: «L'anima ha un essere più 
perfetto quando è congiunta col corpo, che quando ne è separata; 
e così pure la sua operazione è più perfetta » (3). 


(3) In IV Sent., dist. 49, q. 4, a. 5, solutio II, ad 1: « Anima perfectius esse habet 
corpori coniuneta, quam a corpore separata; et sic etiam eius operatio est perfectior ». 
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Evidentemente, però, c'è una gerarchia tra queste due parti 
esenziali dell’uomo. L’unione dell’anima col corpo, non ha come 
finalità il corpo, ma l’anima (4). 

L’anima dell’uomo non è uno spirito angelico. Il mio corpo 
non è fuori di me. Il mondo non è estraneo a me: è l’ambiente 
mio naturale. Anche le attività propriamente immateriali dell’a- 
nima hanno una « naturale relazione » alle nature delle cose ma- 
teriali; e ciò è quel che più sperimentiamo, nota acutamente l’An- 
gelico quando, dopo di aver esposto la sentenza di Platone, si di- 
chiara per Aristotele (5). 

In particolare, quanto alla volontà, bisogna dire che il suo 
«atto interno » e il suo « atto esterno » sono complementari. Non 
soltanto nel senso che l’atto esterno è come un prolungamento di 
quello interno, ma perchè essi si influenzano a vicenda così che 
l’uno è in qualche modo causa di perfezionamento per l’altro (u- 
terque est alteri bonitatis causa), disponendo ciascuno di essi di 
una sua propria perfezione, che comunica all’altro (6). 

Anzi la volontà tende all’atto esterno come a «suo oggetto », 
cosicchè, supposta la possibilità di operare all’esterno, la volontà 
non potrebbe essere perfetta se non operando. Quindi l’azione e- 
sterna non è superfiua, dato che senza tale azione la volontà stes- 
sa non potrebbe dirsi buona (7). 

Come si vede, abbiamo qui una precisa affermazione della 
tendenza connaturale della volontà verso la realtà materiale me- 
diante l’azione corporea personale, perchè solo così essa raggiun- 
gerà la sua « perfezione » come azione pienamente volontaria del- 
l’uomo. 

In tal senso conviene intender la frase: «la volontà aumenta 
nella passione e nell’atto esteriore » (8). 


II - Laboriosa maturazione dell’atto libero umano. 


Per effetto dell’unione dell'anima col corpo si verificano nella 
volontà e nell’intelletto possibilità di conflitto nella tendenza al 
bene conveniente e nel giudizio sul medesimo. 


(4) De Malo, q. 5, a. 5, c.; « Non enim unio animae ad corpus est propter corpus, 
sed propter animam ». 

(0) I. q. 88, a. I, c. 

(6) In II Sent., dist. 40, q. 1, a. 8, c. 

(7) In II Sent., dist. 40, q. 1, a. 3, ad fi: «...unde si adsit facultas operandi (in 
actum exteriorem) non posset esse voluntas perfecta, nisi operaretur.., nec ipsa votuntas 
esset bona ». 

(8) De Verit., q. 26, a, 6, ad 6, 
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a) Quanto alla volontà, S. Tommaso parla di un antagoni- 
smo nel seno stesso della volontà, dovuto alla presenza simulta- 
nea di una tendenza al bene proposto dai sensi (appetitus sensi- 
tivus) e di una tendenza deliberata sorta dall’atto della ragione 
che giudica in vista del fine e delle diverse circostanze (voluntas 
deliberata). Un esempio: lasciarsi segare un braccio per acqui- 
stare la sanità è doloroso secondo la sensibilità, e in se stesso non 
è un bene; ma trova il suo lato buono solo alla luce del fine( tan- 
tum ex fine); e così, solo «la volontà deliberata eleggerà l’ampu- 
tazione, mentre la volontà naturale e l’appetito sensitivo l’ab- 
borriscono » (9). 


b) Analogamente nella ragione si scontrano due diverse ca- 
pacità di valutare: una inferiore (ratio inferior) in cui il giudi- 
zio viene emesso in base alla convenienza soggettiva immediata, 
e l’altra superiore (ratio superior) in cui il giudizio viene emesso 
alla luce delle ragioni eterne (10). 

A motivo di queste parziali vedute e di questi conflitti di 
tendenze nell’uomo, l’elezione si compie in forma piuttosto labo- 
riosa. San Tommaso descrive accuratamente tutto il processo psi- 
cologico dell’atto umano in un gruppo di questioni {dall’ottava 
alla diciassettesima) della Prima Secundae. Non è privo d’inte- 
resse per noi sintetizzare questo dinamismo elettivo, proprio di 
una natura composta di spirito e materia. 


1° - La volontà in presenza del fine (il bene in genere) tende 
senz'altro a possederlo (simplex volitio). 


2° - La volontà emette allora il suo primo atto elicitivo (inten- 
tio), che è un’efficace volizione del fine: come un «architetto », 
essa dirigerà tutto il resto dell’attività umana sottoposta al suo 
impero in base e in forza di questa tendenza efficace al fine (11). 


3° - Su tale linea l’intelletto istituisce un vero « consiglio » 
(consilium), che non soltanto importa la ricerca dei mezzi per 
raggiungere quel fine, ma anche un giudizio e una sentenza di 


(9) In 1 Sent., dist. 48, q. 1, a. 4, c. Tale antagonismo nelle tendenze non indica una 
deformazione della natura umana, e la ritroviamo anche in Gesù Cristo, nella SS. Vergine 
e nei Martiri quando son messi dinanzi alla passione (ibid. ad 3). 

Nella Summa Theol., ritornando sulla questione, S. Tommaso sostituisce alla voce 
« voluntas » quella di « concupiscentia » (I-II, q. 30, a. 3, ad 2). 

(10), I-II, q. 15,,a. 4; q..74, a. 7; II Seni., dist. 24, q. 3, a. 1 et a. 4. 

(11) I-II) q. 12, a. 1. 
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preferenza; tale consiglio è una funzione della ragione, ma con- 
nota la volontà, perchè si muove sul campo pratico, ricercando 
non la verità delle cose, ma la loro convenienza concreta col « mio » 
fine in ordine alla « mia azione » (12). 


4° - In conseguenza dell’atto di ragione che delibera e giudica, 
la volontà « applica » la sua virtù appetitiva compiacendosi dei 
mezzi trovati e approvandoli (consensus); tale applicazione della 
volontà al bene giudicato conveniente è un atto libero. Appunto 
per l’intima compenetrazione di giudizio e di appetizione, inclusi 
nell’atto di consenso, S. Tommaso a volte dice che il consenso è 
nella ragione, a volte che è nella volontà (13). 


5° - Tra i mezzi giudicati atti al fine propostosi, la volontà ne 
sceglie liberamente uno (electio); tale elezione di sua natura ver- 
sa esclusivamente sugli «atti umani» {e non immediatamente 
sulle cose) veramente possibili (altrimenti sarebbe una « vel- 
leitas »). 
Questi primi cinque atti del dinamismo della libertà appar- 
tengono all’« ordine dell’intenzione ». Deciso così il piano d’azione, 
la volontà passa all’esecuzione secondo i tre stadi seguenti. 


6° - Con una certa mozione partecipata dall’elezione fatta, l’in- 
telletto lancia un comando (imperium), col quale intima l’esecu- 
zione dei mezzi. L’imperìium appartiene sia alla volontà che all’in- 
telletto: alla volontà in quanto importa una certa inclinazione; 
all’intelletto in quanto questa inclinazione si distribuisce e sì or- 
dina in modo da essere eseguita da questa o quella facoltà (14). 


7° - Quindi la volontà emette un atto elicitivo interno, col qua- 
le applica le facoltà esecutive all’azione: questo atto si chiama 
uso (usus) (15). 


(12) I-II, q. 14, a. 

(13) I-H, q. 13, aa. 1-6. Se la ragione non ha da proporre che un solo mezzo al 
fine, e In volontà vi « consente », è chiaro che, in tal caso, consenso ed elezione s’iden- 
tifilcano (I-II, q. 15, a. 3, ad 3). 

(14) De Verit., q. 22, a. 12. ad 4. 

(15) Quest’atto volitivo, usus, è qui considerato in quanto è nella volontà, cioè 
come il moto stesso della volontà per cui son mosse le altre facoltà ad agire. Noi con 
la volontà non raggiungiamo direttamente le cose, ma mediante altri principi attivi 
interni congiunti con la volontà da una parte e con la sensibilità dall’altra. 

L’uso si riferisce alla ragione in quanto dice « direzione » nell’esecuzione; si ri- 
ferisce (« primo et principaliter >») alla volontà in quanto questa è il primo movente 
dell’attività umana: si riferisce alle facoltà esecutive (uso in senso largo) quanto alla 
esecuzione attuale. 
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8° - Conseguito il fine, la tendenza appetitiva si placa nella 
pace e nel diletto, godendo nel possesso del fine (fruiîtio) (16). 

Come appare evidente da questo prospetto sintetico, l'elezione 
occupa il posto centrale e decisivo del dinamismo totale della 
libertà. 

Ma per una valutazione completa dei limiti della libertà, si 
deve tener conto di tutto ciò che può limitare la capacità giudi- 
cativa dell’intelletto, che prepara l'elezione, e la forza della vo- 
lontà nell’eseguire efficacemente ciò che sceglie. 

Una libera attività veramente efficace mira infatti ad una 
buona scelta ed alla realizzazione di essa. 


III - La «complerio » del corpo. 


Per il semplice fatto che un’anima si unisce al proprio cor- 
po, la libertà si trova limitata in radice e dotata di un potenziale 
variante da uomo a uomo. 

Quanto meglio disposto è il corpo (quindi, per esempio, il gra- 
ve problema dell’ereditarietà), tanto migliore anima sortisce. Con- 
seguentemente l’attività intellettiva e volitiva si ritrova in cia- 
scuno realmente, benchè indirettamente, limitata. 

S. Tommaso, rispondendo alla domanda come avvenga che 
un uomo possa avere un grado di perfezione intellettiva supe- 
riore a quella di un altro, dà queste due ragioni: 1°) l’anima in- 
forma un corpo meglio strutturato e dotato; in questo senso si 
suol dire che coloro che sono di carnagione delicata, sono ben 
disposti di mente: molles carne, bene aptos mente videmus; 2°) è 
migliore l’attività della facoltà immaginativa, cogitativa e memo- 
rativa, di cui l’intelletto si serve (17). 


(16) S. Tommaso: (I-II, q. 14, a. 4) si pone la questione se la volontà di fatti si 
consigli proprio su tutte le cose da fare. E risponde così: il consiglio (in operabilibus) 
si fa solo quando si richiede un giudizio certo, come: Devi scegliere questo. Ora, è 
un fatto che in molte cose l’uomo non ha dubbi sulla via da seguire, e ciò sia a mo- 
tivo dell’esercizio anteriore (così lo scrittore non si consiglia sul modo di tracciare 
le iettere), sia perchè non vi è interesse a fare in questo piuttosto che in quel modo, 
trattandosi di cose minime, che poce giovano o nuocciono al fine: « Et ideo de duobus 
non consiliamur: de rebus parvis, et de his quae sunt deierminata qualiter fieri debent ». 

(17) Per tutta questa questione cfr. I, q. 85, a. 7, c.; I, q. 75, a. 7, ad 3; Zn II Sent, 
dist. 32, q. 2, a. 3, c. et ad 3. In II Sent., dist. 21, q. 2, a. 2, ad 2 stabilisce questo 
palallelismo: nella vita umana sulla terra (anche prima del peccato originale) la mi- 
sura della dignità delle anime proviene dalla diversità dei corpi, « cum oporteat 
animae ad corpus proportionem esse, ut formae ad materiam et motoria ad motum: 
et ideo mulier, etiam quantum ad anima, viro imperctior erat » (inutile dire che que- 
sta opinione della donna, comune nell’antichità, è ormai superata dai progressi del- 
l’umanità nelle conquiste scientifiche e morali); invece nella vita eterna ia qualità del 
corpo seguirà la virtù dell’anima. 
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Circoscritto così, a motivo del corpo, il potere effettivo del- 
l’intelligenza, anche la sua facoltà di giudicare risulta limitata. 
Con ciò si scopre una prima limitazione alla base stessa della li- 
bera scelta. 

Di una limitazione della volontà, parallela a quella dell’in- 
telligenza, S. Tommaso non parla espressamente. 

In forza del principio generale, per il quale «la virtù opera- 
tiva di una natura non può essere superiore (sublimior) alla sua 
essenza, dato che la facoltà segue dai principi dell’essenza » (18), 
si deduce che un’anima limitata dal corpo gode di una volontà di 
virtù limitata (19). 

Di conseguenza, come non è possibile all’individuo cambiare 
i principi della propria essenza, così non gli è possibile (conside- 
rando le sole forze naturali) oltrepassare il limite massimo della 
sua virtù operativa, inclusa quella libera. 

Per ben intendere questo punto, bisogna ancora rifarsi al dop- 
pio potere della libertà: l’esercizio (agere vel non agere) e la spe- 
cificazione (agere hoc vel illud). 

La volontà trae dalla sua intima virtù la tensione di esercizio, 
mentre trae dalle proposte della ragione l’oggetto che ’ determina ’ 
(== specifica) l’atto (20). Essa quindi, per l’unione dell’anima col 
corpo, ha certi limiti in se stessa, nel suo potenziale di esercizio 
(nella « attentio », nella intensità della « acceptatio », nel « cona- 
tus »), ed è soggetta alle limitazioni della ragione circa gli oggetti 
e i modi di scegliere. 

Riguardo a quest’ultimo caso la volontà si trova in posizione 
di privilegio rispetto all’intelligenza: questa, nel suo esercizio co- 
noscitivo, dipende dal corpo più obbligatoriamente (ex necessi- 
tate) attraverso le facoltà conoscitive inferiori. (immaginazione, 
memoria, fantasia, cogitativa), mentre la volontà non dipende ne- 
cessariamente dalle facoltà appetitive inferiori (21). 

Se ora volgiamo lo sguardo allo stato infimo del composto u- 


(18) C. Gentes, lib. lI, cap, 56. 

(19) Il punto di vista dualistico, in cui Descartes si pone, spiega la concezione di 
una illimitata libertà umana, come possiamo vedere da questa affermazione, in vero 
un pò ingenua: « Nec vero querìi possum quod non satis amplam et perfectam volun- 
tatem, sive arbitrii libertatem acceperim; nam sane nullis illam limitibus circumscribi 
experior » (Meditat., IV). 

(20) C. Gentes, lib. I, cap. 72: « Volunotas autem primo habet libertatem in agen- 
do; in quantum enim voluntarie quis agit, diciiur libere agere quameumque actionem ». 
1-H, q. 9, a. 6, ad 3: « Homo per rationem determinat se ad volendum hoc vel illud » 
(qui la voce « determinare » si riferisce all’oggetto e non alla decisione soggettiva). 

(21) De Verit., q. 26, a. 6, resp. ad 2 (sed contra). 


+ 
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mano (la materialità nella sua originaria composizione) vediamo 
che il corpo di ciascuno presenta una propria « complessione », che 
dispone il soggetto a reagire in un determinato senso agli stimoli 
esterni. 

Quanto meglio disposta è la materia, tanto più perfetta è la 
sintesi anima-corpo; e per ciascuno di noi sta in questa sintesi il 
principio radicale delle operazioni personali. 

Riguardo alla libera attività bisogna dunque notare che di- 
venta un fattore di enorme importanza per la tendenza appetitiva 
dell’uomo la presenza costante e inseparabile delle disposizioni 
affettive, dovute alla complessione corporale. 

Infatti, l'elezione della volontà è condizionata al fine (con- 
siderato in concreto, per tale individuo, qui, ora). Ma l’apparizio- 
ne del fine è connessa coll’attuale situazione complessiva di ognu- 
no: «Qualis unusquisque est, talis finis videtur ei» (22). 

Ecco, allora, l’importanza della « complexio corporalis »: essa 
fa che l’individuo consideri come suo fine (bene conveniente) ciò 
che aderisce alla sua disposizione temperamentale. 

In altre parole, la tendenza generale dell’uomo alla felicità, 
viene a materiarsi in un determinato modo. 

« All’uomo è insita la tendenza all’ultimo fine generale suo; 
e così egli tende col peso stesso della sua natura a essere completo 
nella felicità. Ma in che cosa consista tale completezza... non gli 
viene determinato » (23). 

Proprio nella direzione di questa apertura naturale di ogni 
individuo verso la propria «pienezza di felicità », cioè per spe- 
cificare il fine dell’uomo in genere in modo che diventi fine di 
questo uomo (24), occupa un posto fondamentale il corpo di cia- 
seuno così complessionato, così disposto originariamente. Perchè io 
«sono » tale, perciò il fine « mi appare » tale. 

Per lo studio dei limiti della libertà umana la disposizione 
affettiva, nata dalla complessione, è tanto più importante, in quan- 
to « essa non è soggetta alla ragione » (25). 


(22) De Verit., q. 24, a. 10, c. 

(23) De Verit., q. 22, a. 7, c. Di 

(24) I-II, q. 1, a. 5, c.: « Sicut se habet ultimus finis hominis simpliciter ad totum 
genus humanum, ita se habet ultimus finis hominis ad hunc hominem ». i 
(25) De Verit., q. 25, a. 4, ad 5: « Dispositio corporalis, quae pertinet ad complexio- 
nem corporalem, non subditur rationi ». Quando S. Tommaso afferma che la com- 
plessione genera disposizioni non soggette alla ragione, vuol dire soltanto che l’uomo 
è proclive a un certo genere di passioni, ma non già che tali passioni seguano «iu 
atto » infallibilmente. Egli stesso infatti osserva contro Avicenna: « non requiritur ad 
hoc quod passiones praedictae in actu sint, sed quod homo sit ad eas habilis ». 
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D'altra parte la sua influenza sulla stima delle cose può rag- 
giungere a volte forme impressionanti. San Tommaso in un arti- 
colo particolarmente significativo, per il verismo a cui s’ispira e 
per la sobrietà densa delle espressioni, descrive come ciò che è 
semplicemente anormale può divenire, per un dato individuo, na- 
turale e dilettevole. Dopo aver detto, con Aristotele, che il pia- 
cere (delectatio) fiorisce da un’azione naturalmente perfetta, si do- 
manda se possa esistere un piacere non naturale. 

Risponde notando anzitutto che, essendo l’uomo composto di 
anima e di corpo, può in qualche modo dirsi naturale per lui, non 
solo ciò che gli conviene secondo l’anima, ma anche secondo il 
corpo. 

Poi così continua: « Può darsi che alcuni piaceri siano in sè e 
semplicemente parlando, innaturali, però diventano connaturali se- 
cundum quid. Infatti accade che in qualche individuo si corrompa 
qualcuno dei principi naturali della specie, e per conseguenza, 
ciò che è contro la natura della specie diventi per accidens natu- 
rale per il tale individuo, come per l’acqua già riscaldata è natu- 
rale che riscaldi. 

Perciò succede che ciò che è contro la natura dell’uomo, sia 
riguardo alla ragione che alla conservazione del corpo, diviene 
per quest'uomo connaturale, per effetto di una corruzione della 
natura in lui esistente. 

Quale potrebbe essere la causa di tale corruzione? Puo es- 
sere l’anima e può essere il corpo. 


a) Quanto al corpo: o dipenderà da condizioni occasionali 
(esempio: per effetto di una malattia le cose in sé dolci sembrano 
amare ai febbricitanti) o dipenderà dalla stessa « complessione 
ammalata ». propter malam compiexionem (esempio: quelli che 
si dilettano a mangiar terra o carbone o simili). 


b) Quanto all’anima: essa può causare una corruzione nei 
principi naturali ripetendo atti contro natura, come quando, per 
una consuetudine acquisita, alcuni si dilettano nel cibarsi di car- 
ne umana o in peccati di bestialità, omosessualità, e cose simili, 
che non sono secondo natura » (26). 


(26 I-II, g. 31, a. 7, c.: « Contingit in aliquo individuo corrumpi aliquod princi- 
piorum naturalium speciei, et sic id quod est contra naturam speciei, fieri per acci- 
dens naturale huic individuo... ». Precisamente a motivo della fragilità insita nelle 
basi stesse della struttura umana, possiamo rendercì conto della sostanza quasi ra- 
dicale che possono assumere le deviazioni nel nostro comportamento. 
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In questa pagina noteremo specialmente la parte che può 
prendere la «mala complexio» nello scavare solchi incredibil- 
mente profondi a danno dei principi stessi delle tendenze natu- 
rali proprie dell’uomo. 

Proprio in quanto ciò «non è soggetto alla ragione », segna 
un limite innegabile alla libertà di tale individuo. Infatti la vo- 
lontà è per natura destinata a tener sotto dominio tutte le forze 
attive dell’uomo mediante l’ordinazione della ragione. 

Dalla sintesi sostanziale di anima e corpo risulta un com- 
plesso potenziale, che, passando dalla potenza all’atto, rappresen- 
terà un perfezionamento della natura o una sua corruzione, se- 
condo che l’azione si svolgerà conforme a ciò che conviene alla 
natura in quanto tale o contro tale convenienza. Abbiamo detto 
«ciò che conviene alla natura in quanto tale», perchè una cosa 
può essere conveniente (et quidem secundum se et naturaliter) a 
una parte del composto umano, senza che però sia conveniente 
alla natura « totale » (27). La potenza concupiscibile, ad esempio, 
per sua natura tende al diletto sensibile. Considerata però nel- 
l’uomo (secundum quod est vis concupiscibilis humana) essa ten- 
de al suo oggetto secondo il regime della ragione. Quando dunque 
si rivolge al suo oggetto «sfrenatamente », tele atto non è più 
« naturale » per essa, in quanto è umana, ma piuttosto è contro 
la natura umana. 

La forma, per cui l’uomo è uomo, è precisamente la ragione, 
la razionalità. L’uomo dunque tende «naturalmente » verso quel 
bene che è conveniente a lui secondo la ragione e l’intellettualità 
(28). Se tale ordine razionale regna nell’attività umana, l’indivi- 
duo vive nella « pace » (29), grazie al raggiungimento dell’armo- 
nia che è naturale al complesso delle sue facoltà. In concreto tale 
pace sarà nell’uomo frutto di una laboriosa, libera conquista. 

Intanto, che cosa bisogna concludere riguardo al potere limi- 
tatore esercitato dalla complessione corporale sulla libera attività 


della volontà? 
Nei casi estremi, in cui, a causa dell’inclinazione nata dalla 


(@7y In II Sent., dist. 30, q. 1, a-'1, ad 4. 

(28) In II Sent., dist. 39, qa. 2,a.1,c. 

(29) In IV Sent., dist. 49, q. 1, a. 2, solutio IV.: « Pax praecipue respicit illum 
ordinem quo voluntas in aliquid ordinatur: ‘unde et nunc dicimus hominem pacem ha- 
bere quando nihil est quod impediat ordinem suae voluntatis in aliquid > Così dun- 
que la pace risulta dall’ordine razionale, retto dalla volontà « non impedita ». 
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complessione, un dato bene venisse presentato alla volontà come 
«conveniente sotto tutti gli aspetti particolari », la volontà ne 
sarebbe mossa irresistibilmente (30). Normalmente però la pres- 
sione sarà reale, più o meno forte; ma in fondo la volontà resterà 
libera precisamente nella misura in cui ia ragione rimane « svin- 
colata ». 

Ad esprimere la possibilità ed i limiti dell’influsso del corpo 
sulla libera attività razionale, gioverà richiamare una pagina del 
De Veritate, dove la questione viene espressa in modo sintetico, 
ma sostanzialmente integrale: 

« Ciò che è inferiore alla volontà, come il corpo o l’appetito 
sensibile, non influisce sulla volontà, agendo su di essa quasi di- 
rettamente, ma soltanto ‘attraverso l’oggetto. 

Infatti, oggetto della volontà è il bene appreso; ma îl bene 
appreso dalla ragione universale non muove se non mediante l’ap- 
prensione particolare... perchè le azioni si riferiscono a dati par- 
ticolari. (Contatto col particolare, che ci vien dato attraverso i 
sensi). 

Ora, della stessa passione di una qualsiasi tendenza sensibile 
fa parte a volte la complessione corporale o qualunque impressio- 
ne del corpo: per il fatto che l’appetito sensibile si serve di un 
organo, ne resta impedita e a volte totalmente legata la stessa co- 
noscenza particolare, oppure ciò che la ragione superiore detta dal 
punto di vista universale (in universali), cosicchè (il dettame uni- 
versale) non venga applicato attualmente a questo particolare. 

E così la volontà, nel suo tendere, vien mossa verso quel be- 
ne che le vien annunziato dalla conoscenza particolare, trascuran- 
do quel bene che le propone la ragione universale. 

In questo modo simili passioni (cioè: complexio corporis vel 
quaecumque impressio corporalis) inclinano la volontà; ma non 
vi înfluiscono necessitandola, perchè è in potere della volontà 
comprimerle in modo che l’uso della ragione non rimanga im- 
pedito » (31). 


(30) De Malo, q. 6, art. un., c. 

(31) De Verit., q. 22, a. 9, ad 6. Ecco lc tre espressioni che più ci interessano: 
«...bonum apprehensum a ratione universali non movet nisi mediante apprehensione 
particulari... Quia ex hoc quod appetitus ille utitur organo, impeditur et interdum 
totaliter ligatur ipsa particularis apprehensio, vel id quod ratio superior dictat in 
universali, ut non applicetur actn ad hoc particulare... Huiusmodi passiones volun- 
tatem inclinant; non tamen de necessitate immutant, quia in potestate voluantatis est 
huiusmodi comprimere ut usus rationis non impediatur ». 


ia 
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IV - Conseguenze della sintesi anima-corpo sull’atto libero. 


1) Non possiamo ragionevolmente farci illusioni su una conce- 
zione angelicale dell’attività dello spirito umano. L’anima resta es- 
senzialmente limitata dalla materia che informa. La limitazione 
nel suo ’atto primo’ (natura) ron può non riflettersi nei suoi 
atti secondi’ (operazioni). 

2) Poichè, in concreto, ogni uomo ha un capitale limitato di e- 
nergia, non è possibile richiedere da tutti lo stesso rendimento 
nell’attività conoscitivo-volitiva, da cui nasce, (in senso sempre 
dinamico, vario di caso in caso) la libertà. 

3) Come la persona completa dell’uomo è data dalla sintesi di 
anima e corpo, così l’azione umana si completa secondo il circolo 
energetico delle facoltà corporee e spirituali. Ne segue che, essen- 
do il composto umano un « unum per se », come inscindibilmente 
siamo, così inscindibilmente agîiamo. In realtà tutto il complesso 
di forze corporeo-spirituali dell’uomo è teleologicamente ordinato 
al fine comune di tutta la persona; e la facoltà suprema nel campo 
operativo, la volontà, tiene in suc potere le redini di tutte le al- 
tre, non in quanto se ne confondano gli oggetti specifici, ma in 
quanto se ne considera l'esercizio e ordinamento razionale. Ap- 
punto perchè è la volontà a reggere il timone del fine comune. 
S. Tommaso conclude scultoreamente: «Intelligo quia volo; et 
similiter utor omnibus potentiis et habitibus qui volo » (32). 

4) Mentre l’anima è limitata «per accidens », il corpo di, cia- 
scuno è limitato « per se ». Ogni corpo umano si presenta come un 
determinato complesso materiale, da cui risulta un determinato 
potere di reazione agli stimoli interni et esterni. E° ciò che PAn- 
gelico chiama « dispositio corporalis ». 

5) Proprio grazie alla mediazione del corpo, l’uomo va soggetto 
a molteplici influssi provenienti dell'ambiente e dalla cultura: a) 
essi tracciano sulla materia solchi così profondi, che solo a gran 
fatica possono venire più o meno neutralizzati da uno spirito, che 
volesse opporvi una propria, intransigente, autonomia; b) essi van- 
no dotando la ragione di certi schemi abituali di pensare e giu- 
dicare; schemi che non resteranno inattivi nel processo di matu- 
razione della libera scelta. 

6) Le inclinazioni determinate da disposizioni corporee omoge- 
nee, unite a certa omogeneità nello sviluppo (ben comprensibile 


(32) De Malo, q. 6, art. un., c, 
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in persone e circostanze affini), spiegano sufficientemente il modo 
analogo di reagire liberamente in un dato ambiente, come pos- 
siamo osservare mediante la statistica. i 

Tale maniera analoga di reagire, non è indice di assenza di 
libertà; piuttosto indica l’uso che abitualmente se ne fa e quindi 
il livello medio a cui la si è portata. Nulla vi è di strettamente 
determinato per arrivare proprio a quel livello, e nulla per re- 
starci, come la coscienza e l’esperienza dimostrano. 

7) Notiamo infine come sia dovuto all’« incorporazione » dell’ani- 
ma quell’esitazione così spesso drammatica, in cui si trova la vo- 
lontà umana prima della scelta. Ciò è dovuto alla confusione dei 
motivi (interessi contrastanti), alle sollecitazioni di beni solo « ap- 
parenti », per cui lo spirito {che sente in sè qualcosa di potenzial- 
mente infinito) si convince che la sua libertà deve piuttosto essere 
una liberazione, dato che «ha un impedimento congiunto a se 
stesso, cioè la carne ricalcitrante ». E’ una libertà in via di per- 
fezione. Per questo, a differenza dell’angelo, dispone di un tempo 
« più lungo »; «L'uomo secondo la sua natura non è tale da rag- 
giungere presto la sua perfezione ultima; perciò all'uomo è con- 
cessa una via più lunga per meritarsi la beatitudine. Non così 
invece all’angelo (33). 

In conclusione, la libertà umana ci appare una libertà radi- 
calmente elastica: capace di limitazioni e di espansioni. 

Tale elasticità della libertà si fonda sull’elasticità stessa dei 
due poli in conflitto: a) da una parte, la fluidità, la mutabilità, la 
varia efficacia, il vario valore degli oggetti e delle forze, che pre- 
mono sulla volontà; b) dall’altra parte, la fluidità, la mutabilità, 
la varia efficacia, il vario valore dell’intervento della ragione e 
sopratutto della volontà, in concreto. 

In radice, però, la posizione di S. Tommaso è animatrice e ot- 
timista, pur non chiudendo gli occhi sulla realtà che dimostra 
come î più cedano ai limiti tesi dalla materia allo spirito, che per 
sè ha «una volontà liberissima ». 

Tale ottimismo si fonda sulla costante, decisa e chiara affer- 
mazione dell’indipendenza intima della volontà dai dati mate- 
riali. Essa sceglierà « come vorrà » (34). 
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(23) 013.62; a. 9; (adito 
(34) De Verit., q. 22, a. 9; q. 24, a. 10. 


AUTOMATISMO AUTOMAZIONE 
E PROBPTEMIKUMANI 
NEL MONDO DEL LAVORO 


Non è da nascondere una certa difficoltà che: incontriamo a 
strutturare i nostri giudizi, e quindi a configurare la nostra cul- 
tura, quando ci si inserisce nelle tematiche che ia scienza e la 
tecnica contemporanea aprono dinanzi a noi. La prospettiva di 
conoscenze radicalmente nuove e la rapida trasformazione delle 
condizioni della vita umana impongono un ridimensionamento di 
tutto un contesto etico-culturale che non può essere opera di im- 
provvisazione. 

Una qualche analogia si potrebbe istituire con la situazione 
che investì la cultura nei tempi del Rinascimento, quando le an- 
tiche strutture della mentalità medioevale mal reggevano dinanzi 
ai nuovi dati scientifici ed alle nuove scoperte geografiche. I mon- 
di nuovi gettano sempre nella mente dell’uomo una inquietu- 
dine, che talvolta si fa dramma, sopratutto quando non si può 
rinunziare, sembplicisticamente, alla tradizione, e tuttavia non 
sono ancora maturi i termini per un colloquio tra l’antico ed il 
nuovo. i 
I fermenti del presente e l’incertezza sul valore del passato 
determinano disorientamento e quindi un alternarsi di acritici en- 
tusiasmi o di puntigliose chiusure, di panacee fantastiche o di 
pessimismi frettolosamente giustificati. Più spesso, in seno ad una 
riflessione più esperita e matura, il disorientamento determina la 
esigenza di vedere chiaro nel fondo della questione, e ciò si perse- 
gue generalmente richiamando l’attenzione dell’uomo su se stesso. 
Può sembrare strano, ma accade che quanto più si apre l’oriz- 
zonte attorno all’uomo, l’uomo, per orientarsi, si pone il proble- 
ma di se stesso. I termini di tale problema sono di solito gno- 
seologici: si tratta del problema del metodo, dalla cui soluzione 
si attende il criterio della certezza. L’indagine sull'uomo si pre- 
cisa come indagine sulle sue capacità conoscitive, e la scoperta 
di una metodologia viene indicata come la condizione per com- 
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prendere le nuove scoperte e per dare un giudizio sugli antichi 
valori. Attorno al metodo si struttura la sintesi nuova e le nuove 
categorie del giudizio etico-culturale. 

L’analogia istituita sopra, entro certi limiti, può continuare. 
Se il problema del metodo fu il problema tipico del pensiero mo- 
derno post-rinascimentale, la caratterizzazione dei vari aspetti del 
sapere come metodologia pura, è una peculiarità della riflessione 
contemporanea. Il tecnicismo logico contemporaneo richiama, dal- 
tronde, quella certezza di fondamento matematico che il pensiero 
moderno era andato proponendo, mentre il naturalismo di oggi 
può riconnettersi allo sperimentalismo del primo empirismo si- 
stematico. 

Per orientarci attorno ai problemi più inquietanti della con- 
dizione umana contemporanea è opportuno operare una verifica 
del significato di quei principi che stanno alla base del tentativo 
in corso, volto a dominare il disorientamento di oggi e costituire 
nuove certezze. Ci soffermeremo quindi su uno degli aspetti più 
appariscenti, ed insieme intimamente costitutivi, del metodolo- 
gismo di oggi, ossia l’automatismo. 


* * x 


La nozione di automatismo ha varie accezioni, noi useremo 
il termine nel senso di un processo che si svolge secondo regole 
fisse e quindi si oppone a spontaneità e, a maggior ragione, a li- 
bertà. Nell’uso del termine prescindiamo quindi dalla idea di ori- 
ginaria spontaneità fissata poi nel processo automatico. Così con- 
cepito il processo automatico si configura sia nella teoresi che 
nella prassi, nel primo caso si tratta della assunzione della tec- 
nica del pensare a dimensione esaustiva della vita dello spirito; 
nel secondo caso della risoluzione della libertà nei termini de- 
terministici. 

Sul piano teoretico l’automatismo ha avuto una sua puntua- 
lizzazione storica nella logica idealistica, nello scientismo positi- 
vistico, nel logismo formale del neo-positivismo, per non citare 
che i più recenti movimenti di pensiero. L’idealismo è certamente 
più ricco di ampiezza speculativa delle strutture logiche che ha 
elaborato, ma questa considerazione cade se ci restringiamo ad 
un giudizio conseguenzale sulla sua struttura intima e omnigiu- 
stificativa. Il positivismo ha elaborato la nota dottrina della for- 
mazione naturale che investe anche la genesi e lo svolgimento 
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del pensiero umano riducendolo ai suoi automatismi. Per quanto 
riguarda il neo-positivismo logico possiamo osservare che là ri- 
duzione di ogni conoscenza a metodologia della conoscenza porta 
alle ultime conseguenze quel moto iniziato già con l’idealismo 
stesso quando si pose come panlogismo. La riduzione idealistica 
di tutto a logica-metafisica equivale alla riduzione di tutto a lo- 
gica-ametafisica. La prospettiva neo-positivistica, con la sua epo- 
chè su ogni problema che non sia correttamente formulabile, os- 
sia riducibile a trascrizione simbolica mutuata dal pensiero ma- 
tematico, compie la più radicale riduzione della vita dello spirito 
alla tecnica del pensare. Potremmo anzi riassumere il significato 
dell’ automatismo nell’ ambito della teoresi come primato dello 
tecnîca del perisare sulla vita dello spirito. considerata inauten- 
tica se non riducibile all’accennato tecnicismo. 

Sul piano della prassi e quindi dell’etica l’automatismo si 
risolve nel determinismo, sia esso desunto dallo scientismo posi- 
tivistico, sia esso dedotto dal necessario processo storicistico. © 
della libertà si dà una spiegazione psicologica, riducendo la sua 
essenza nei processi biologici, o la si dialettizza nel processo della 
storia che è considerata come l’unica e vera espressione dimen- 
sione della realtà. In entrambi i casi, per quanto riguarda la li- 
bertà personale, si tratta di una sua riduzione a determinismo. 
Possiamo quindi indicare il significato dell’automatismo sul piano 
pratico e quindi etico come riduzione della libertà a fenomeno 
psicologico dell’azione, la cui struttura è deterministica. E° su- 
perfluo notare le correlazioni dottrinarie e storiche esistenti tra 
l’ aspetto teoretico e quello pratico dell’ automatismo, esse sono 
chiaramente evidenti. 

Gli aspetti negativi delle accennate posizioni, sopratutto se 
‘colte al livello della situazione di vita e di cultura contempora- 
nee, si possono enucleare come riduzione della ‘vita dell’uomo 
entro le frontiere della sua razionalità astratta ed autonoma: la 
messa tra parentesi dei grandi problemi a favore degli ambiti di 
indagine e di azione particolari ed incomunicabili; la unificazione 
del sapere attorno alla struttura metodologica nella sua purezza, 
polivalente nei confronti della realtà e quindi ad esito impre- 
vedibile. Di qui l’insicurezza di fondo, pur nell’ambito di tante 
tecniche certezze. 

Gli aspetti positivi dell’automatismo di oggi si possono in- 
vece individuare nella organizzazione scientifica della vita e quin- 
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di nel migliore rendimento di tutto il contesto sociale e nell’enor- 
me progresso tecnico. All’autonomia scientifica, già ampiamente 
affermata dal pensiero moderno, si è aggiunta l’autonomia tec- 
nica; in nome di questa autonomia si sono enormemente sempli- 
ficati i problemi, rendendo possibile l’attuale stato della civiltà. 

L'aspetto più sconcertante del nostro discorso appare quando 
accostiamo gli accennati elementi negativi a quelli positivi e ci 
si presenta così il problema veramente grave della bivalenza del- 
l’automatismo; ci si ripropone il tema di una contrapposizione tra 
progresso tecnico e civiltà morale, quasi che un dannato destino 
irrompa nell’attività dell’uomo, rendendone evidente uno squili- 
brio radicale. 

Se analizziamo il concetto di civiltà ne risulta un quadro a 
duplice dimensione in quanto civiltà, da un lato, è dominio del- 
l’uomo sulla natura e quindi dominio delle sue forze per piegarle 
ai suoi bisogni, dall’altro è dominio dell’uomo su se stesso, per 
contenere il proprio egoismo e così attuare la convivenza nella 
« civitas ». Le due dimensioni della civiltà si presentano entrambe | 
investite dal fenomeno dell’automatismo, ricevendone la prima un 
insperato arricchimento, la seconda un impoverimento ad impre- | 
vedibile sviluppo. Di certo non è il progresso tecnico la causa | 
dell’egoismo, ma ne è un affascinante incentivo, tanto più che la 
sua stessa attuazione ha storicamente richiesto una concezione 
della realtà, in cui i valori spirituali hanno avuto una perdita di 
significato. Ì 

A questo punto interrompiamo il discorso per riprenderlo più | 
innanzi. Infatti esso può concludersi con maggiore consapevolezza, 
se arricchito di ulteriori elementi. Questi elementi ulteriori ci pos- | 
sono essere forniti da una ricerca sull’automatismo, colto al livello I 
di una sua notevolissima realizzazione tecnica: l’automazione. Il 
concetto di automazione, se da un lato ci richiama quello di auto- 
matismo, dall’altro, per l'enorme rilevanza sociale che essa pre- 
senta, si presta adeguatamente all’approfondimento di un’analisi 
sulla civiltà contemporanea. 


* 


L’automazione rappresenta l’ultima tappa nel succedersi delle 
rivoluzioni industriali, ed oltre ad essere una radicale trasforma- 
zione sul piano tecnico comporta un'impostazione nuova dei pro- 
blemi umani del lavoro. Dal punto di vista tecnico possiamo no- 
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tare come l’automazione sia la massima realizzazione dell’automa- 
tismo applicato all'industria ed in genere alla produzione. Quegli 
aspetti positivi dell’automatismo che siamo andati enucleando tro- 
vano nell’automazione un’espressione adeguata. Il problema che 
quì ci interessa è invece il secondo, quello relativo alla civiltà 
come valore morale, e quindi relativo ai problemi umani che al- 
l'automazione si riconnettono. 

Da un punto di vista descrittivo si potrebbe ic ager la 
rilevanza dell'automazione sul terreno dell’uomo e dei rapporti 
umani nei termini che cercheremo di enunciare. Innanzitutto una 
crescita della suggestione psicologica, in senso prevalentemente 
materialistico, determinata dal progresso tecnico. Il meraviglioso 
sì razionalizza e si tecnicizza, l’uomo celebra la propria autono- 
mia illuministica, contrapponendo progresso a mistero. In secondo 
luogo si annuncia una radicale trasformazione delle classi sociali, 
sia perchè il lavoro manuale tende a trasformarsi in lavoro 
tecnico-superiore, sia perchè si presenta l’alternativa tra un’enor- 
me numero di disoccupati o di una riduzione al minimo delle 
ore lavorative. Tutta la sociologia verrà investita da queste tra- 
sformazioni e dovrà rielaborare le proprie strutture. I rapporti 
e le distinzioni tra ie classi subiranno notevolissimi mutamenti. 
Da questo secondo aspetto, che è il più tipico dell’automazione, 
essendo il primo più genericamente riferibile ad ogni progresso 
tecnico, discende un terzo, ancor più ricco di rilevanza umana, 
l’offerta al lavoratore di un tempo libero notevole.. 

Abbiamo notato la prevalente suggestione materialistica da 
primo aspetto, che potremmo chiamare di un umanesimo della 
tecnica; gli altri due aspetti invece (esclusa l’ipotesi dell’aumento 
della disoccupazione nella forma paurosa che ormai le strutture 
politico-sociali e le convinzioni etico-religiose non potrebbero più 
sopportare) sono invece ricchi di prospettive di liberazione per 
l’uomo, e quindi di una sua progressiva riqualificazione spiri- 
tuale. Il dilemma all’interno del concetto di civiltà, introdotto dal 
progresso scientifico, sembra potersi decantare in una, per ora 
soltanto in fieri, società dell'automazione. La soluzione del di- 
lemma si presenta però soltanto come possibile, all’attuazione di 
tale possibilità dovrebbero concorrere alcuni fattori su cui ora 
ci soffermeremo. 

Innanzitutto occorre chiarire come la tecnica sia materiali- 
stica soltanto di fronte alla piccola statura spirituale dell’uomo: 
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non si tratta di una necessità intrinseca al sistema, ma di una 
valutazione del sistema. Se tale valutazione viene fatta da un uo- 
mo che non possiede una interiore ricchezza, esso ne viene do- 
minato e soggiogato. Abbiamo infatti parlato di suggestioni psi- 
cologiche. Un uomo più spiritualmente maturo sa vedere i limiti, 
pur nel progresso meraviglioso e riconosce una sfera ove la po- 
tenza della tecnica non ha alcun potere. Questa più alta dimen- 
sione spirituale può venire proprio dall’organizzazione sociale che 
l'automazione ha la possibilità di instaurare: l’allegerimento di 
lavoro e il tempo libero possono infatti essere strumenti di libe- 
razione spirituale. Si apre a questo punto un enorme problema 
educativo poichè la maggiore disponibilità di se stessi non è sol- 
tanto una possibilità di qualificazione spirituale, ma pure di di- 
spersione edonistica e di inaridimento. Cessata quella scuola che 
talvolta è la necessità del duro lavoro, quale scuola si apre di- 
nanzi all'uomo liberato in parte da tale necessità? Il problema 
non è soltanto un problema di organizzazione scolastica, ma inve- 
ste sopratutto l’educazione degli adulti. Cultura popolare, turi- 
smo, spettacolo dovranno trovare un più ampio sviluppo ed una 
intenzionalità tutta particolare. 

Non è nelle possibilità del nostro discorso entrare nei detta- 
gli di questi problemi, ma semplicemente di accennarli all’interno 
di una impostazione generale del problema della civiltà di oggi 
e di quella che si annuncia. A questo punto ci sembra opportuno 
proporre alcune conclusioni di ordine generale. 


*® * 


Non tutti i problemi che si presentano, dinanzi alla situa- 
zione di civiltà indicata, sono problemi di ordine pratico, le azioni 
degli uomini discendono sempre dalle idee o dalla mancanza e 
poca chiarezza di esse. Per questo il primo problema da affron- 
tare è quello che concerne l’inserìre la tecnica del pensare nella 
vita dello spirito, che ha una sua particolare applicazione in quello 
che riguarda l’interpretazione del tecnicismo contemporaneo. Sono 
problemi che si potrebbero risolvere dall’esterno: data una de- 
terminata concezione dello spirito e dei valori spirituali, cercare 
il posto e la funzione che la tecnica occupa od esercita. Forse è 
più urgente e più ricco di rilevanza contemporanea affrontare il 
problema dall’interno: risalire dalla tecnica alla scienza, che ne 
è la matrice teorica; una maggiore scienza porta ad una scienza 
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più consapevole delle proprie premesse speculative e quindi ‘dei 
propri limiti, ed insieme delle esigenze di ulteriorità. L’ulteriorità 
potrebbe essere una categoria efficace per il nostro compito: dalia 
tecnica alla scienza, dalla scienza alla sua giustificazione spe- 
culativa. 

Aitro problema è quello di inserire l’automatismo pratico ne! 
contesto della libertà. Libertà è ancora una di quelle parole che 
resistono ad ogni verifica di significati, ed è ancora uno dei sen- 
timenti fondamentali. La soluzione di questo problema dipende 
dalla soluzione del primo, sebbene che con le sue istanze ed ur- 
genze possa offrire spunti e conferme alla soluzione del problema 
stesso che la condiziona. 

Ed infine si aprino i grandi problemi pratici, o prevalente- 
mente volti alla pratica nella sua rilevanza sociale: inserire le 
conseguenze della automazione, come la radicale trasformazione 
delle classi sociali e la disponibilità del tempo libero, in una pro- 
spettive etico-educativa capace di orientare ciò che di per sè è 
semplice possibilità e quindi indifferenza di orientamento. 

Nell’affrontare il complesso dei problemi indicati, e sulla cui 
soluzione è impegnata la nostra responsabilità storica oltre che 
morale e religiosa, occorre attingere, come a fonte di coraggiosa 
speranza, ad una fiducia nell’uomo; non alludiamo ad un’illumi- 
nistica sicurezza, ma alla sapienzale coscienza di una radicale fi- 
nitezza. Nell’elaborare una qualifica umanistico-spiritualistica nel 
salto storico che la civiltà oggi richiede, ci sembra opportuno ri- 
chiamarci ad una continuità di valori, pur nel dramma della loro 
sutura nel contesto della situazione presente. 
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ROSMINI E L’IMMORTALITA’ DELL'ANIMA 
NEL V° LIBRO DELLA PSICOLOGIA 


Non si può comprendere tutto Rosmini, se nell’approfondimento di 
un'indagine puramente teoretica si dimentica, anche per un solo istante, 
lo spirito da cui sgorga la sua filosofia, la preoccupazione costante di man- 
tenere alla ricerca della verità quel carattere sacro, quasi divino, per cui 
non è troppo un accostamento della filosofia al. Vangelo. 

Troviamo infatti nell’Introduzione alla filosofia coraggiosamente ri- 
cordata questa finalità trascendente che ogni disinteressata ricerca filoso- 
fica porta immanente in sè e il bisogno di mantenere costantemente que- 
sta suprema scienza su quell’elevatissimo piano che l’avvicina ai valori 
soprannaturali della Rivelazione: «volendo dunque conservare alla filo- 
sofia quella dignità che le ha dato il Vangelo, essere « maestra di verità », 
bisognerà chiamare filosofi solo coloro che hanno seritto di filosofiche 
verità » (1). 

Questa preoccupazione diventa viva ed esplicita nel Libro quinto del- 
la Psicologia, dedicato all’immortalità dell'anima umana e alla morte del- 
l’uomo. L’immortalità infatti costituisce per il Rosmini un «vero nobi- 
lissimo ». Quest’espressione, per essere ben intesa, va messa in relazione 
col libro precedente, il Libro quarto, nel quale l'Autore ha indugiato 
sullo studio della semplicità dell'anima, studio — secondo il Rosmini — 
faticoso e talvolta duro, per le ombre di mistero che qua e là ne velano 
gli elementi, ma che si rivela in tutta la sua fecondità proprio ora che 
sì giunge a dover trattare dell’immortalità. 

Essa è infatti «la condizione dell’umana dignità e della felicità a 
cui l’uomo, con irresistibili e non domabili voti, continuamente aspira » 
(2). Per questo il Rosmini dedica un Libro intero della sua Psicologia a 
un argomento che sa valutare in tutta la sua importanza. 

Nell’economia della Psicologîia rosminiana il Libro sull’immortalità 
costituisce l’ultima sezione della prima parte, concernente l’essenza del- 
l’anima. Nella seconda parte della Psicologia infatti Rosmini tratterà dello 
«sviluppo dell’anima umana ». Netta contrapposizione, dunque, di due 


(1) Cfr. Degli studi dell'Autore in Introduzione alla filosofia, n. 50, p. 84. 

Ove manchino altre indicazioni, le citazioni sono fatte in base all’Edizione Nazio- 
nale delle Opere edite e inedite di A. Rosmini-Serpari iniziata in Italia per R. D. 3 
agosto 1934, attualmente ancora in corso. 

(2) Psicologia, n. 660, vol. I, p. 792. 
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angoli di visuale in cui prevalgono rispettivamente la considerazione sta- 
tica dell'anima, e quella dinamica (3). 

Dopo una breve introduzione, il Rosmini inizia la sua Psîcologia con 
l'esame «del fonte e del principio della psicologia » (Libro primo). Pas- 
sa quindi a studiare alcune proprietà dell'anima (Libro secondo) e l’u- 
nione dell’anima col corpo (Libro terzo). Alla semplicità dell’anima è 
dedicato il quarto Libro, per cui il quinto Libro, che ha per oggetto la 
immortalità, segue secondo un processo che nel piano sistematico trac- 
ciato dal Rosmini ha una sua ben definita coerenza logica. 

Non va dimenticato che il Nostro, pur tenendo vive ‘le preoccupa- 
zioni «di una filosofia genuinamente siritualista, non vuole confondere i 
chiari confini tra ragione e Rivelazione. Per questo — nell’Introduzione 
alla Psicologia — osserva che «i destini dell'anima trescendono a vero 
dire tutti i limiti della natura; e però noi ci riserberemo a parlarne nel- 
l’Antropologia Soprannaturale » (4). Con questo rilievo restiamo avvertiti 
— una volta per tutte — che nelle prove dell'immortalità addotte nel 
quinto Libro della Psicologia, l'Autore vuole mantenersi su di un piano 
veramente razionale, volutamente prescindendo da quello che può essere 
il contributo della Rivelazione. 

Nostra intenzione è dunque studiare queste prove che il Rosmini ad- 
duce in sede filosofica nel quinto Libro della Psicologia.A tal fine il no- 
stro lavoro si svilupperà in tre parti. 

Nella prima parte saranno esposti gli argomenti del quinto Libro del- 
la Psicologia. 

Nella seconda analizzeremo le principali argomentazioni sull’immor- 
talità che si trovano in altre opere dell'Autore, per cogliere l’integrazione 
che da esse può venire alle classiche prove del quinto Libro della Psi- 
cologia ed essere aiutati a inquadrare questo capitolo della speculazione 
di Rosmini nel complesso della sua concezione filosofica. 

Nella terza parte infine daremo la traccia di qualche rilievo critico 
sulla portata e ia validità della teoretica rosminiana riguardo all’immor- 
talità dello spirito umano. 


Prima e fondamentale prova. 


Il Rosmini, pur ritenendo di aver a sua disposizione molteplici prove 
dell'immortalità dell'anima, premette una lunga esposizione ed enuclea- 
zione di quella che egli valuta come «la prova » per antonomasia, l’ar- 
gomento fondamentale e principale, come egli stesso osserva, «a cui si 
riducono tutte le altre prove, che furono date fin qui dell’ immortalità 
dell'anima >» (5). 

In una forma breve e necessariamente schematica, l’argomentazione 
di Rosmini può essere riassunta così: l’anima umana è determinata nel- 


(3) « Rimane dunque che la presente opera nostra si restringa alle due prime pur- 
ti, delle quali la prima ragioni circa la natura dell’anima, la seconda circa Îl suo svol- 
simento » (Psicologia, n. 49, vol. I, p. 35). 

(4) Psicologia, n. 720, vol. I, p. 328. 

(5) Psicologia, n. 720, vol. I, p. 326. 
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la sua. natura dal proprio «termine >». Ora questo termine è immortale 
perchè è l’essere in universale, di natura eterna e impassibile; dunque 
anche l’anima umana è eterna e immortale per la sua propria natura (6). 

Come si vede Rosmini si appoggia, in questa sua prova, alla conce- 
zione personale che egli ha precedentemente elaborato sulla natura della 
anima umana. Le altre considerazioni che in questo passo della Psîcolo- 
gia il Nostro aggiunge, non hanno un valore a sè stante, ma servono sol- 
tanto a più completamente inquadrare e sviluppare l’argomentazione 
principale. 

Ricordando che ogni essere per una « legge ontologica» tende a 
conservarsi e a perfezionarsi, e che il « termine >, naturale e immanente, 
è essenziale a ogni essere, che rimane impensabile, come esistente, senza 
di esso, il Rosmini riduce la questione dell'immortalità dell'anima al 
valore del termine da cui essa è costituita. Se questo termine, che è es- 
senziale per la costituzione stessa dell’anima come, analogamente, per 
ogni altro essere vivente, è immortale, anche l’anima sarà immortale: 
cioè lo spirito umano troverà in questo termine immortale il fondamento 
e la giustificazione metafisica della propria immortalità individuale (17). 

Ora — soggiunge l'Autore — questo termine è veramente immortale. 

A scanso di equivoci noi troviamo ricordato dal Rosmini che «il 
termine », trattandosi dell’uomo, è duplice: il corpo e l’essere in univer- 
sale. Evidentemente qui non si parla del corpo. Esso è tale per un’orga- 
nizzazione di elementi. In questa organizzazione ha luogo quello che il 
Rosmini chiama «il sentimento animale» proprio dell’uomo. Supposto 
che Dio non intervenga a distruggere ciò che egli stesso ha creato, gli 
altri esseri potranno tutt'al più scindere la perfetta organizzazione vitale 
del corpo e spegnere così il sentimento animale umano. 

Ma distrutto un termine, sussiste ancora l’altro: lessere in univer- 
sale, 

Su questo secondo termine costitutivo della natura umana potrà 
svolgersi un’azione distruggitrice e disintegrante ? 

Esclusa nuovamente un’eventuale azione annichilatrice di Dio, resta 
a vedere se « tutte le forze della natura », cioè elementi estrinseci di qua- 
lunque ordine (quelli che più sopra Rosmini ha denomnato come e enti 
stranieri >) possono influire in modo tale da compromettere la sussistenza 
di questo principio vitale. 

La risposta è decisamente negativa. L'essere universale infatti «è 
impassibile immutabile eterno, nè soggiace all’attività di alcuni enti» (8). 
Ora l’anima umana è precisamente costituita da quella virtù, da quel 
primo atto con cui l’uomo intuisce l’essere universale. Dunque — è le- 
gittimo concludere — l’anima umana non può cessare di esistere perchè 
è costituita da una natura intrinsecamente immortale o — per esprimerci 
in termini rosminiani — perchè «ha la realtà sua propria che la indi- 
vidua > e questa realtà è un principio eterno. 


(6) Cfr. Psicologia, nn. 876 e ss., e n, 720, vol. I, pp. 301 e ss., e p. 326. 
(7) Psicologia, n. 678, vol. I, p. 301. 
(8) Psicologia, n. 679, vol. I, 302, 
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Come si vede l’argomentazione si muove con una logica perfetta nel- 
l'insieme della psicologia rosminiana. Sotto questo punto di vista, l’argo- 
mento fondamentale addotto da Rosmini nel quinto Libro della sua « Psi- 
cologia, si riduce a una verità facilmente deducibile dai principi prece- 


‘’dentemente stabiliti sull'unione dell'anima col corpo e sul valore della 


teoria dell’intuizione dell’idea dell’essere come atto primo e costitutivo 
della natura umana. 

Tuttavia a questo punto il Rosmini non crede superfluo rievocare la 
propria dottrina generale sull’origine dell'anima umana. Sentiamo le sue 
stesse parole: « L’anima intellettiva dell’uomo, quanto alla sua origine, è 
dunque sorta nel seno dell’anima sensitiva, per una virtù di lei; ma que- 
sta virtù divenne atto principale e acquistò l'immortalità, tostochè attinse 
l’essere in universale, perchè questo essere è al tutto imperibile, immo- 
dificabile, cosa eternale » (9). Secondo questa concezione dunque è l’atto 
intuitivo con cui viene intellettivamente raggiunto il termine «essere », 
che costituisce l’anima umana. A tale intuizione l’uomo è destinato per 
una «prima legge» (10) stabilita da Dio nel momento in cui inspirò in 
Adamo il primo soffio vitale. 

Rimanendo il fatto che — come è detto sopra — l’anima intellettiva 
«è sorta dal seno dell’anima sensitiva >, sorge la difficoltà di spiegare 
come un principio inferiore, cioè l’anima sensitiva, possa raggiungere un 
termine superiore, cioè l’essere universale. 

Per Rosmini il salto tra questo duplice ordine di valori è perfetta- 
mente legittimato dal fatto che l’essere in universale è un oggetto essen- 
zionalmente conoscibile, e quindi ha la capacità di elevare al piano dei 
valori intellettivi qualunque essere o principio che in qualche modo possa 
raggiungerlo. Nel nostro caso è l’anima sensitiva, cioè un principio ani- 
male, che nel congiungersi con l’essere, ne riceve la virtù di poterlo 
intuire. E’ l’essere intelligibile per essenza, che crea intellettiva e quindi 
immortale, quell’anima sensitiva che giunge a unirsi ad esso (11). 

Questo argomento è — come abbiamo detto — quello su cui il Ro- 
smini pensa di dover indugiare come filosofo, perchè è l’argomento fon- 
damentale e ultimo, cui ogni altro si può ricondurre. Ma quali sono questi 
altri argomenti che il Rosmini elenca ? 

Non molti, a dire il vero. E a proposito abbiamo detto «elenca », 
perchè la voluta concisione con cui vengono formulati, farebbe pensare 
più a una pura elencazione che a una vera e propria serie di prove di- 


mostrative. 


II: prova - Elemento divino. 

La presenza nell'uomo di un elemento divino viene sottolineata dal 
Nostro non come argomento proprio e personale, ma come addotta da 
molti autori: « L’immortalità dell'anima umana fu provata dall’aver ella 
un elemento celeste e divino » (12). 


(9) Psicologia, n. 680, vol. I, p. 302. 

(10) Cfr. Psicologia, nn. 653 ss., vol. l, pp. 287 ss. 
(11) Cfr. Psicologia, n. 658, vol. I, p. 289. 

(12) Psicologia, n. 721, vol. I, p. 326. 
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Le «autorità» che vengono riportate sono Lattanzio, Prudenzio e, 
in nota, Enrico Susone e Enea Gazea. Sempre in nota (13) viene osser- 
vato che «tutta la sacra antichità» è unanime nell’ammettere un ele- 
mento trascendente nell’uomo. 

Rosmini pensa che tale prova e, più ancora, tale unanimità di con- 
sensi contenga un solido valore probativo, benchè — osserva — gli anti- 
chi non abbiano espresso con chiarezza in che cosa precisamente consi- 
stesse questo elemento divino o celeste da cui appare contrassegnato lo 
spirito umano. Tra parentesi e in una nota il Nostro avverte che — 
per lui — tale elemento è l’essere în universale. 


III: prova - Mancanza di contrari. 


La terza prova che il Rosmini adduce è quella fondata sulla man- 
canza di contrari nell'anima intellettiva. La distruzione infatti, argo- 
menta il Nostro, è un fenomeno dovuto alla presenza di elementi con- 
trari nell’essere in cui la distruzione stessa si verifica. Ora l’anima umana 
non ha in sè elementi contrari. 

La giustificazione di questa seconda premessa è di sapore prettamente 
rosminiano. Riconducendosi infatti alla sua concezione fondamentale sul- 
la costituzione dei corpi, l’Autore ricorda che, essendo ogni soggetto so- 
stanziale composto di due elementi, ii principio e il termine «che ne de- 
termina la natura >, bisogna vedere in quale dei due possa riscontrarsi 
la presenza di elementi contrari. Non certo nel prìncîpiîo, dice il Rosmini, 
essendo questo — per definizione — una pura attività semplice, mentre 
la lotta dei contrari postula una certa composizione come condizione fon- 
damentale. 

Invece, nel termine può aver luogo il processo di disintegrazione ori- 
ginato dalla presenza di elementi contrari quando il termine, molteplice 
e organico, «riceve agenti contrari che lo possono straziare e distrug- 
gere >» (14). E’ il caso evidentissimo della vita animale, costituita da un 
principio che raggiunge un termine fisico, in cui — per il suo carattere 
organico — può insorgere la lotta dei contrari. 


Ma per l’anima umana si può verificare questo caso? 

Per poter dare una risposta sicura e chiara ad un tempo è sufficiente 
rifarci alla teoria — sopra ricordata — della costituzione dell’anima in- 
tellettiva. L'uomo è posto nella sua razionalità dal fatto che il suo prin- 
cipio semplice ha come termine l’essere in universale. Ora tale termine 
è per definizione di natura spirituale, « impassibile >, come dice Rosmini, 
e quindi in esso non ci potranno essere gli elementi contrari capaci di 
suscitare e determinare un processo di distruzione. L’essere, dice qui chia- 
ramente l'Autore, « abbracciando ogni cosa sotto la stessa relazione di 
entità, non ammette elementi contrari; perchè anche le entità contrarie 
in lui vengono unificate e pareggiate » (15). 


(13) Psicologia, vol. I, p. 327, nt. 1. 
(14) Psicologia, n. 722, vol. I, p. 327. 
(19) Wsteologia, n. ‘722, vol. I. p. 327 
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Si dovrà dunque concludere che l’anima umana è immortale per man- 
canza di contrari sia nel suo principio (semplice per definizione), sia nel 
suo termine, costituito dall'idea dell’essere, come tale semplice e spiri- 
tuale. 

Il ragionamento, ‘come risulta evidente, nella sistematica rosminiana 
si sviluppa con una logica anche qui perfetta. Per questo rimane sempre 
più vero quanto il Rosmini ha sopra detto, che l'argomento fondamentale 
per dimostrare l’immortalità dell’anima intellettiva è quello fondato sulla 
funzione determinante dell’essere universale nei confronti della natura 
umana; tale concetto troviamo ora ribadito a questo punto dell’enuclea- 
zione della terza prova, con l’osservazione che «l’argomento che l’intel- 
ligenza non ammette in sè lotta di contrari e che perciò non soggiace 
alla morte, si deve sempre all’argomento tratto dall’essere intuito » (16). 

A conforto della sua prova il Rosmini aggiunge poi l’autorità dello 
Speculum historiale di Vincenzo Burgundo; l’argomento dell’assenza di 
contrari nell'anima vi è enunciato in forma generica: l’anima, dice il 
testo citato, è essenzialmente incorruttibile « perchè non risulta da ele- 
menti contrari, nè vi è cosa che sia contraria alla sua natura da cui possa 
essere corrotta » (17). 


IV prova - Semplice anche nel termine. 


Il quarto argomento come il Rosmini stesso ammette è «simile » al 
precedente. Sarebbe però un errore giudicarlo una pura ripetizione della 
prova antecedentemente addotta. Qui infatti il punto su cui è fondata la 
argomentazione è nuovamente il « termine » del principio dell'anima, es- 
sere universale che essendo per definizione spirituale e impassibile, ri- 
mane incorruttibile. In questa prova però il valore di tale termine im- 
materiale e quindi eterno, vien considerato non in funzione della sua 
posizione di correlatività col principio deli’anima per cui tale principio 
risolve a un elemento immateriale, ma nella ragione profondissima per 
cui il termine costituisce la giustificazione dell’immortalità dell'anima che 
da ‘esso è determinata. Tale ragione è già stata accennata sopra, nella 
terza prova, ma qui viene esplicitamente ed espressamente messa in ri- 
lievo. La natura di un soggetto, aveva argomentato precedentemente il 
Rosmini, è determinata dal termine cui risolve il suo principio. Ora tale 
termine è impassibile essendo l’essere in universale. Dunque l’anima uma- 
na è anch’essa impassibile. 

Qui il ragionamento indugia su di un altro aspetto pur contenuto e 
sottinteso nel ragionamento precedente. Ogni anima è semplice per defi- 
nizione già nel suo principio. Ma per ottenere l'immortalità, tale sem- 
plicità non basta: si richiede — osserva il Nostro — che sia semplice 
anche il termine; ora solo il termine dell’anima intellettuale è semplice, 
anzi semplicissimo dal momento che «pmnell’oggetto dell’intelletto non v’è 
differenza perchè tutto concepisce l'intelletto nell'unità del medesimo es- 


(16) Psicologia, n. 722, vol. I, p. 327. 
(17) Libro I, cap. 34 in Psicologia, n. 722, vol. I, pi 327. 
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sere » (18). Dunque l’anima dell’uomo è immortale perchè totalmente sem- 
plice, cioè fornita di una doppia semplicità o — meglio ancora — di una 
semplicità che dal principio si continua e viene a sussistere nel termine. 

Anche qui viene poi addotta l'autorità di altri autori. Rosmini si ap- 
pella a S. Ireneo e a S. Gregorio Taumaturgo: di quest’ultimo riporta 
un lungo brano tratto dal Liber de anima in cui sostanzialmente si dice 
che « essendo l’anima semplice, nè composta di più parti, appunto per- 
chè non è composta, nè solvibile, segue ch’essa non si possa corrompere 
e sia immortale > (19). 

Il Rosmini spiega brevemente tale brano di S. Gregorio, mettendo 
in risalto ìa funzione unificatrice e — conseguentemente — semplifica- 
trice dell’intelletto che tutto concepisce « nell’unità del medesimo es- 
sere» (20). 


Va prova - Bisogno di giustizia perfetta. 


La quinta prova Rosmini dice di trovarla negli scrittori ecclesiastici 
«dopo i greci filosofi >, e costituisce l'argomento « validissimo » fondato 
sulla necessità di una giustizia che raggiunge un grado di equità per- 
fetta, di premio per i buoni o di castigo per i cattivi. Tale esigenza — 
come tutti sappiamo — è ben lungi dall’essere salvata in questa vita ter- 
rena, troppo breve e troppo facile appannaggio dell’arbitrio egoista. Di 
qui viene postulata l’esistenza di un’altra vita in cui la giustizia asso- 
luta possa finalmente compiersi. 

A questo punto la prova parrebbe terminata e sembrerebbe già va- 
lida nella sua formulazione. 

Per Rosmini però questo ragionamento costituisce solo la premessa 
di un’argomentazione più complessa. Può sorgere infatti spontaneo un 
ulteriore interrogativo: «donde questa necessità che la giustizia trion- 
fi? > (21) 

Per ben capire il nostro autore bisogna rilevare che con questa do- 
manda egli non si pone il problema di quale sia la ragione estrinseca 
per cui bisogna che si attui una giustizia perfetta: tale ragione è una 
esigenza di equità che sgorga concretamente dalle reali eccedenze di 
bene e di male nella vita dell'umanità. Tale motivo Rosmini l’ha già 
addotto precedentemente. Ora egli si chiede se questa ragione stessa è 
fondata, a sua volta, su un’esigenza immanente alla giustizia stessa, ri- 
spondente cioè a una proprietà inscindibile dalla sua stessa natura. 

La risposta è affermativa. La giustizia è eterna e immutabile, e 
quindi deve compiersi nell’eternità: le anime cioè devono durare eter- 
namente affinchè possano essere oggetto di questa giustizia eterna. 

Che se poi ci chiediamo dove — a sua volta — la giustizia fondi 
questo suo attributo di eternità, troveremo che — anche qui — la ra- 
gione ultima viene fornita dall’essere universale: « Ora questa eternità 
della giustizia in atto non si fonda che nell’eternità e immutabilità del- 


(18) Psicologia, n. 723, vol. I, p. 328. 
(19) Psicologia, n. 723, vol. I, p. 328. 
(20) Psicologia, n. 723, vol. I, p. 328. 
(21) Psicologia, n. 724, vol, I, p. 328. 
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l'essere che, splende nell’umana mente, siccome dimostrammo nelle opere 
morali >» (22). 

Alla testimonianza degli scrittori ecclesiastici Rosmini aggiunge in 
seguito l’autorità di Socrate nel Fedone: in quel dialogo — osserva il 
nostro autore — viene dimostrata l'immortalità dell'anima dal fatto che 
l’uomo ha il dovere di tendere alla giustizia, la quale — a sua volta — 
è per natura immortale ed eterna (23). Eguale argomentazione viene 
poi attribuita a Platone come manifestazione di « questo intimo senso che 
il bene morale sia cosa eterna, e che l’uomo sia fatto per esso» (24). 
La profondità di una simile concezione morale e religiosa assurge — 
secondo il Rosmini — al valore di una esplicita testimonianza sul piano 
teologico: «era pure un sentire e confessare un Dio Santo, il Dio Ignoto 
degli Ateniesi » (25). 


VI: prova - Coscienza e desiderio dell’immortalità. 


Una «nuova prova del vero di cui parliamo » è dall’Autore dedotta 
dal sentimento che l’uomo ha della propria immortalità. Evidentemente 
non si tratterà di un argomento completamente nuovo ma piuttosto di 
uno sviluppo dell'argomento fondamentale costituito dal fatto che il 
«termine dell’intendimento umano >» è «l’essere che è cosa immortale >. 
Ciò posto e dimostrato in precedenza, «non fa meraviglia — dice Ro- 
smini — che l’uomo abbia il sentimento della propria immortale natura >». 

La validità probativa di questa intima convinzione personale di ogni 
individuo è garantita dall’infallibilità del sentimento da cui sgorga. Se 
infatti la fonte di questo sentire interiore dell’individuo è l’intuizione 
dell’essere universale da cui l’umanità è naturata, il sentimento che ne 
fluisce è — nella forma più profonda e genuina — un sentimento natu- 
rale, e la natura, osserva il Nostro, non erra nè inganna. 

Oltre però a essere frutto di una deduzione sul piano teoretico, que- 
sto sentimento è dimostrabile nella sua esistenza anche dalle manifesta- 
zioni continue che di esso l’uomo fornisce. Di tali manifestazioni il Ro- 
smini dà una breve elencazione: «azioni e imprese durevoli al di là 
della vita presente, ..amore di una gloria presso gli avvenire... dispregio 
della morte, ...lo stesso suicidio di cui solo l’uomo e non la bestia è ca- 
pace;... la forza di pensiero e di anima, che dimostra spesso l’uomo mo- 
rente >» (26). 

Come si vede, più che di singole azioni, si tratta di atteggiamenti, 
di motivi cui le azioni singole vengono ispirate, e nei quali l’uomo tra- 
disce, come in una sigla piena di significato metafisico, più che un’ansia, 
una certezza personale, una convinzione spontanea e irrefragabile, una 
idea che lo guida e ne tiene fisso lo spirito a una realtà trascendente la 
vita di quaggiù: in questa realtà ultraterrena egli sente che ritroverà 


se stesso. 


(22) Psicologia, n. 724, vol. I, p. 328. 
(23) Psicologia, n. 725, vol. I, p. 328. 
(24) Psicologia, vol. I, p. 329, nt. 1. 
(25) Psicologia, n. 725, vol. I, p. 329. 
(26) Psicologia, n. 726, vol. I, p. 329. 
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L’uomo dunque — da quanto si può induttivamente raccogliere dalle 
sue stesse azioni esteriori — agisce come se la sua anima fosse immor- 
tale: dunque — argomenta il Rosmini — dobbiamo presupporre una leva 
che stia all'origine di tale comportamento, e questa leva è il sentimento 
individuale che ogni uomo ha che il suo spirito è destinato a soprav- 
vivere. 

Ancora una volta il Nostro conforta il suo ragionamento con u'’au- 
torità presa’ dalla Patristica: è S. Atanasio che viene a questo punto 
chiamato in causa con un brano dalla sua Oratio contra îidola in cui è 
descritta con singolare vivacità d’immagini l’anima che — pur in questa 
vita — si tuffa col pensiero nel mondo ultraterreno in cui i Santi e Dio 
costituiranno la sua felicità. Ora, dice S. Anatasio, se già in questa vita 
l’anima può avere una certa conoscenza dell’al di là e della vita im- 
mortale che l’attende, per il solo fatto che anticipa tale stato col pen- 
siero, quanto più perfetta non sarà questa scienza dell’immortalità quan- 
do lo spirito umano sarà libero dal peso del corpo? 


VII© prova - Consenso universale. 


L’ultima prova viene recata dal Rosmini sotto forma di conclusione 
e mentre riassume il significato potremmo dire sociale degli argomenti 
precedenti, dà forma a un vero e proprio argomento, quello fondato sul 
consenso del genere umano: «Dai quali sentimenti sì naturali all'uomo, 
se non si soffocano e spengono nel vizio, nacque principalmente il con- 
senso universale di tutti i popoli a favore dell’immortalità dell’anima. 
Che è un altro efficace e probativo argomento di sua verità » (27). 


II 


Il quinto Libro della Psicologia essendo — come abbiamo detto — 
dedicato dal Rosmini allo studio dell’immortalità dell'anima umana e 
della morte dell’uomo costituisce, mella sua prima parte, la trattazione 
più completa e sviluppata che il nostro autore ci abbia lasciato sul de- 
licato argomento dell’incorruttibilità dello spirito umano. In essa in- 
fatti Rosmini ha esplicitamente posto e cercato di risolvere il problema 
dell'immortalità come tesi essenziale nello sviluppo della sua opera psi- 
cologica. Perciò gli argomenti che troviamo in questo punto della Psi- 
cologîa sono l’espressione più sicura e la formulazione più completa del 
genuino pensiero rosminiano in proposito. E’ proprio in considerazione 
di questo valore delle prove del quinto Libro, che abbiamo voluto rias- 
sumerle ed enumerarle tutte al fine di permettere al lettore un contatto 
immediato e vivo con l’autentica parola del Roveretano. Per evitare di 
spezzare in alcun modo l’originaria dialettica immanente nel testo ro- 
sminiano ci siamo perciò astenuti, nel modo più assoluto non solo da 
qualunque affrettato rilievo, ma anche da dilucidazioni di termini e di 
espressioni proprie della terminologia di Rosmini, anche là dove un certo 
sapore esoterico del testo poteva far sembrare quanto mai opportune si- 


(27) Psicologia, n. 727, vol. I. p. 330. 
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mili dilucidazioni. Era infatti nostra preoccupazione riuscire a presen- 
tare con assoluta e indiscutibile fedeltà il reale pensiero dell’Autore, e 
a tal fine una semplice rielaborazione delle sue pagine principali cre- 
devamo non fosse di poca importanza. 

Del resto, una certa conoscenza non solo della Psicologia, ma anche 
delle altre principali opere del Roveretano permette di osservare che il 
problema dell'immortalità non è riservato al quinto libro della Psiîco- 
logia. A. più riprese, e in vari punti, sia della Psicologia stessa, sia di 
altri scritti filsoofici, il Nostro affronta il problema che ci interessa e 
ovunque possiamo trovare delle argomentazioni che o riecheggiano le 
prove da noi già conosciute, o costituiscono degli approfondimenti delle 
prove stesse che risultano estremamente efficaci per inquadrare la spe- 
culazione rosminiana sull’immortalità del quinto Libro nel complesso del 
sistema filosofico di Antonio Rosmini. 

Abbiamo così trovato che questi passi paralleli al testo fondamen- 
tale della psicologia rosminiana, mentre potevano costituire delle note- 
voli integrazioni delle prove del quinto Libro, offrivano nello stesso tem- 
po il più genuino e fedele materiale di commento grazie al quale le 
classiche argomentazioni della Psicologia — certo estremamente concise 
e talvolta un tantino ininteligibili per non-iniziati a una terminologia 
nuova — avrebbero guadagnato in chiarezza. Contemporaneamente, balza 
evidente che l’analisi dei testi paralleli sull’immortalità serve ottima- 
mente a mettere in evidenza con quale armonia di pensiero la concezione 
psicologica del quinto Libro si innesti nel sistema filosofico di Antonio 
Rosmini. 

Perciò in questa seconda parte indugeremo sulla seconda fonte del 
pensiero rosminiano sull’immortalità costituito dai brani in cui più dif- 
fusamente si fa cenno al nostro problema, al di fuori della prima parte 
del quinto Libro. Ci pare infatti essere la cosa migliore — nella misura 
in cui a ciò si può giungere — cercare di spiegare Rosmini con Rosmini 
stesso, onde ottenere una oggettiva conoscenza del pensiero del Rovere- 
tano e poterlo anche — eventualmente — con più efficacia criticare. 

Gli elementi che abbiamo trovato di maggior interesse in merito 
al problema che abbiamo preso ad esaminare sono: fondamento della 
immortalità, relazione tra idea dell'ente e potenza intellettuale, immor- 
talità personale, prova immediata per la coscienza, rapporto tra felicità 
e giustizia eterna, corruttibilità delle anime sensitive, origine dell’anima 
umana. 


Un elemento di notevole interesse riguardo alla prima prova fondata 
sulla semplicità del termine da cui è costituita l’anima intellettiva lo 
troviamo nella diretta e assoluta, incondizionata dipendenza che il Ro- 
smini stabilisce tra il principio dell’anima e il suo termine spirituale che 
è l’idea dell’ente. Secondo il Nostro non è sufficiente concepire questa 
unione come valevole una volta per sempre, per costituire l’anima immor- 
tale. E’ necessario che questa unione sia prolungata nel tempo infinito, 
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Per il fatto che è immortale il termine, anche il principio seguirà tale 
sorte. E anzi, sul piano concreto, in linea di fatto, possiamo dire che, 


verificatasi una volta, quest’unione non troverà mai più un principio ca- . 


pace di scioglierla. Ma se — assolutamente parlando — per un istante il 
principio senziente perdesse il contatto con il suo termine spirituale, per- 
derebbe pure l'immortalità che è legata ad esso. 

Questo è quanto troviamo nell’Antropologia în servizio della scienza 
morale, scritta negli anni 1831-32. In tale opera, nel Libro quarto, de- 
dicato al soggetto umano, il Nostro accenna al problema dell’immortalità 
in margine al capitolo quinto che contiene alcuni «cenni sulla genera- 
zione umana >. 

Si tratta di vedere se una volta generato l’uomo, la sua anima ri- 
marrà definitivamente tale, cioè umana ed immortale. Il Nostro risponde 
che l’uomo rimarrà con la sua anima immortale finchè il principio sen- 
ziente animale non si staccherà dal termine spirituale: «non essendo la 
anima che ’un principio senziente che ha per termine del suo sentire 
l’ente. in universale’, egli è manifesto che attenendosi questa immobil- 
mente unita all’ente, e questo essendo eterno, semplicissimo, fuor di luo- 
go e di tempo, anch’essa l’anima si fa partecipe di tutte queste nobilis- 
sime prerogative » (28). Come si vede l'immortalità di cui parla il Ro- 
smini in quest'opera è quella di cui si ragiona nella Psiìcologîa; un’im- 
mortalità che è condizionata dall’unione del principio senziente con l’i- 
dea dell’essere, Il Nostro pone qui come dato che quest’unione è immo- 
bile, tenendosi il principio — come egli dice — «immobilmente unito al 
termine spirituale ». Questo però non vieta di rilevare che la dote del- 
l'immortalità è legata al fatto — assolutamente parlando un po’ fragile 
— dell’unione dell’anima col principio spirituale: è quanto il Rosmini 
ammette in questo stesso punto: «Se l’anima venisse staccata dal detto 
oggetto, cesserebbe d’essere anima, perocchè non competerebbe più a lei 
la data definizione: sarebbe il caso dell’annullamento dell’anima che con 
tutta ragione si dice ripugnare alle perfezioni del Creatore » (29). 

Non possiamo dunque dire che sia l’anima che venga a perdere la 
dote dell'immortalità nel caso che essa sospenda l’intuizione dell’idea. 
L’anima muore perchè non è più anima umana nel senso pieno del ter- 
mine. Così secondo Rosmini. 

Questa precisazione è di notevole importanza ove si consideri che 
mentre più di un passo delle opere rosminiane sembrerebbe indurre a 
concepire l'immortalità dell'anima umana come una prerogativa non na- 
turale dell'anima stessa, ma un qualche cosa di aggiunto, di regalato 
grazie ad una sopraelevazione concessa all’anima stessa, se più profonda- 
mente e completamente si studia il pensiero rosminiano ci si accorge in- 
vece che la dote dell'immortalità è veramente inerente alla natura stessa 
dell'anima: perchè il fatto che la rende anima immortale, l’intuizione del- 
l’essere, è lo stesso che la costituisce anima umana. 


(28) Antropologia in servizio della scienza morale, n. 820, p. 498. 
(29) Antropologia in servizio della scienza morale, p. 498, nt. 1. 
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Benchè dunque il Rosmini parli di un’anima che «giunge a intuire 
l’essere » e che conseguentemente a questo fatto « diventa umana », parla 
sempre — è sottinteso — dell'anima sensitiva. Quella che viene elevata 
all’intuizione dell'ente non è propriamente l’anima umana, ma Vanima 
sensitiva, più esattamente il principio sensitivo. L’anima umana non co- 
mincerà ad esistere che nel momento in cui avverrà l'unione del prin- 
cipio senziente con il termine universale dell’idea dell’ente. Ma nel mo- 
mento stesso in cui l’anima umana inizia ad esistere come umana, di- 
venta da quell’istante immortale. Per ricapitolare il pensiero dell'Autore 
con le sue stesse parole: « Venendo il principio sensitivo toccato, per così 
dire, da questo oggetto, cioè rendendosi l’essere intuibile al detto prin- 
cipio, con questo solo toccamento, con questa unione di sè, il principio 
prima solo senziente, ora anco intuente, si solleva a più alto stato, cangia 
natura, rendesi intellettivo, sussistente, immortale, in una parola parte- 
cipa delle sublimi qualità dell’oggetto, col quale si trova oggimai indi- 
visibilmente unito » (30). 

In questo senso il passo dell’Antropologia naturale che abbiamo preso 
in esame ribadisce in forma più esplicita e chiara la concezione di una 
immortalità intrinseca e diretta quale il Rosmini vuole attribuire all’a- 
nima umana. 


La relazione tra l’idea dell’ente e l’anima che la intuisce viene stu- 
diata nel Nuovo saggio sulla origine delle idee. Mentre nella Psicologîe 
il Rosmini si limitava a dire che l’anima è immortale perchè tale è l’og- 
getto che essa intuisce, nella massima opera ideologica viene approfon- 
dito l’aspetto gnoseologico dell'argomento sì da ottenere una giustifica- 
zione dell'immortalità più elaborata ed attenta. 

Nel brano che prendiamo a esaminare infatti il Nostro vuole spie- 
gare l’origine delle idee e anche per questo crede di potersi rifare alla 
autorità, sempre molto preziosa, di S. Tommaso. Secondo il Rosmini dun- 
que, <l’Aquinate insegna che -l’oggetto è ciò che determina la potenza » 
(31). Se dunque l’intelligenza è in funzione dell'ente — e nessuno può 
mettere in dubbio questa relazione — sarà lecito dedurre che l’intelli- 
genza è determinata dall’ente come dal proprio oggetto: «l'intelligenza 
non era poi altro che la potenza di veder l’ente ». Ciò secondo il Nostro 
autorizza a inferire che l’ente come idea è veramente ciò che costituisce 
lo spirito umano nella sua natura immateriale spirituale ed eterna, co- 
municando ad esso le sue stesse proprietà: «questo è medesimo che co- 
noscere siccome l’ente era ciò che formava l’intelligenza ». 

Per comprendere come Rosmini si senta autorizzato a stabilire que- 
sta equivalenza tra idea dell’ente e formazione della potenza intellettiva 
bisogna cercare di rendersi conto appieno della concezione che sta alla 
base di questa dottrina, cioè della funzione del concetto di « forma > nel- 


(30) Antropologia in servizio della scienza morale, n. 819, p. 498. 
(31) Nuovo Saggio sull’Origine delle Idee, Sez. V, Parte II, Cap. II, art. Il, Ediz, 
Pogliani, Milano 1839, vol. IL p. 69. 
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la sistematica rosminiana. E’ necessario cioè valutare in tutta la sua por- 
tata la pregnanza filosofica del termine «formale » nella psicologia gno- 
seologica del nostro autore. Si tratta per lui di una «informazione > non 
soltanto di valore intenzionale — come nella gnoseologia tomista — ma 
che tramite questa funzione è capace di assurgere al piano ontologico. 
L’idea dell’ente, eterna spirituale e impassibile, unendosi a un principio 
senziente (che sarà quello umano) lo rende potenza di una natura iden- 
tica a quella dell'idea che è oggetto dell’atto d’intuizione, vissuto funzio- 
nalmente da questa potenza: la quale sarà perciò anch’essa — come la 
idea dell’etne— — eterna spirituale e impassibile. L'idea dell’ente rende 
il nostro spirito veramente e autenticamente umano; prima infatti che 
il principio senziente contempli l'essere, non si può dire umano se non 
impropriamente. Questo significa che non si può distinguere una priorità 
esistenziale, cronologica della potenza che intuisce nei confronti dell’atto 
d’intuizione circa l'oggetto suo proprio costituito dall’idea dell’ente. 

Per Rosmini è l’oggetto che nel primo atto intellettivo, informando 
la potenza, la costituisce «tale » potenza, cioè forma intellettiva; la eleva 
quindi al suo livello di valore comunicandole la sua stessa natura. Que- 
sta è la «determinazione » nel senso genuinamente rosminiano del ter- 
mine. E’ dunque Poggetto che crea la potenza creandone l’atto. E° per la 
equivalenza di oggetto e intelletto, consumata nell’atto primo e fonda- 
mentale dell’intuizione dell'idea dell’essere, che l'immortalità dell’oggetto 
diviene immortalità della potenza, l'immortalità dell’idea dell’ente giu- 
stifica l'immortalità del principio spirituale gnoseologicamente unito ad 
essa. Come leggiamo nell’articolo precedente il passo per ora citato: « se 
l'ente. è l'oggetto essenziale dell’intelletto e della ragione, vuol dire che 
queste due facoltà (intelletto e ragione) non esistono in noi se non per- 
chè in noi non vi ha vista dell’ente immobilmente congiunto col nostro 
spirito » (32). 

Quest’analisi del dinamismo gnoseologico iniziale grazie al quale Vi- 
dea dell’ente diventa principio determinante dell’anima intellettiva giunge 
così molto opportunamente a spiegare il principio — nella Psicologia ap- 
pena enunciato — per cui l’eternità dell'idea dell’essere può diventare la 
dote dello spirito umano. 


Un aspetto molto importante del problema, che fin qui potrebbe sem- 
brare quasi trascurato dal Rosmini, è la « individualità » dell'immortalità, 
cioè l’immortalità personale. 

In realtà della Psicologia non troviamo cenni che tradiscano una 
qualche preoccupazione dell'Autore su questo punto. Ovunque Rosmini, 
nel quinto Libro, ha affermato e cercato di dimostrare che l’anima umana 
è immortale; non ha però messo in evidenza la necessità di risolvere ad 
una dimostrazione dell'immortalità individuale. Anche se di fatto egli 
ha detto che l’anima dell’uomo non muore — dal che è brevissimo il pas- 


(32) Nuovo Saggio sull’Origine delle Idee. Sez. V, Parte II, Cap. II, art. I, Ediz. 
Pogliani, Milano 1839, vol. II, p. 69. 
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so a dimostrare che l’anima di «ogni» uomo rimane immortale — tut- 
tavia non ha dedicato particolari argomenti alla dimostrazione dell’im- 
mortalità personale, il cui assunto è che ogni singola anima di ogni uomo 
rimane eternamente incorruttibile. 

Bisogna però ammettere che nello sviluppo delle argomentazioni ro- 
sminiane un simile accenno, se pure sarebbe stato opportuno a titolo di 
completezza e di perfezione logica, non era però affatto necessario, as- 
solutamente parlando, ai fini di una soluzione di per sè sufficiente del- 
l’arduo problema. Infatti — a ben valutare le ragioni addotte dal Rosmini 
— si vede che esse si preoccupano di portare alla conclusione che è im- 
mortale l’anima intellettiva. Ora quasi in ogni prova, ed esplicitamente 
nella prova principale, viene aggiunto e sostenuto che quest’anima intel- 
lettiva. Ora quasi in ogni prova, ed esplicitamente nella prova principale, 
viene aggiunto e sostenuto che quest’anima intellettiva è quel principio 
spirituale della vita umana che fa parte dell’« uno» umano, cioè dell’es- 
sere unico e inconfondibile di ogni individuo ragionevole. Dunque è evi- 
dente che sarà immortale l’anima di ogni singolo uomo, per cui possiamo 
e dobbiamo parlare di un’immortalità personale. 

Rimanendo tuttavia vero che le argomentazioni della Psicologia era- 
no' a. tal fine sufficienti, non'va negato che un notevole contributo di 
approfondimento e di vigore probativo della dimostrazione dell’immor- 
talità personale viene recato dalle pagine della Teosofia che stiamo’ per 
esaminare. In quest'opera ‘che avendo per oggetto l’ente in quanto ente, 
nelle intenzioni del Rosmini deve considerare «lente nella sua totalità > 
(33), viene appunto esaminata la situazione dell'anima umana singola in 
confronto alle altre anime, ciò che equivale a dire, l’anima nella sua in- 
dividualità. Infatti il sesto Libro della grande opera metafisica del Ro- 
smini è dedicato allo studio delle diverse specie di individui che ‘sono 
uniti tra di loro da una certa relazione vicendevole. Nel'terzo articolo 
l'Autore passa allo studio della relazione che può esistere tra un'anima 
e un’altra e affronta così in modo preciso esplicito e concreto il proble- 
ma che era rimasto velato e implicito nelle argomentazioni della Psi- 
cologia. 

Premessa necessaria per una chiara soluzione della questione, dice 
il Nostro, è la formulazione del principio d’individuazione. Facciamo su- 
bito presente che — per Rosmini — è assolutamente impossibile dimenti- 
care a questo punto la distinzione tra il principio d’individuazione degli 
esseri tra di loro, e il principio di moltiplicazione degli esseri stessi. Prin- 
cipio d’individuazione nella teoria rosminiana è l’idea. Principio di mol- 
tiplicazione è il reale. Ma vediamo come. 

Il principio d’individuazione — argomenta il Nostro — è ciò per cui 
un essere è determinato nella sua natura realizzata singolarmenté e con- 
cretamente. Tale principio dunque deve essere contemporaneamente an- 
che un principio di determinazione. Ora per l’uomo, e anzi — diciamo — 
nell'uomo, quale principio’ più determinante dell'idea dell’essere? E° in- 


(33) Teosofia; n. 14, vol. I, p. 9. 
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fatti quest'idea che costituisce l’uomo nella sua umanità, cioè nella sua 
razionalità ed è quest'idea, prima di qualsiasi susseguente atto concet- 
tuale e di giudizio, che sta alla base di ogni ulteriore determinazione gno- 
seologica. Infatti quando noi predichiamo l’essere di una determinata e 
singola cosa, non facciamo che determinare l’idea dell’essere applican- 
dola a un singolo essere. Quest’idea non potrebbe essere principio di de- 
terminazione se non fosse già in sè determinata e determinante. Essa 
dunque rappresenterà nell'essere umano le funzioni di principio d’indi- 
viduazione. 

Il Nostro rileva che tale ragionamento se è di assoluta efficacia per 
stabilire quale sia il principio da cui l’uomo resta individuato nella sua 
natura, non è però valido per dimostrare la reale molteplicità degli in- 
dividui umani. Infatti, solo rimanendo la conclusione che l’idea dell’es- 
sere è il principio d’individuazione dell’uomo, nulla vieterebbe di pensare 
che vi sia un solo uomo avente l’intuizione intellettiva di quest’idea. 
Bisogna dunque ricercare altrove tale principio della molteplicità, e il 
Rosmini crede di trovarlo in un elemento ovvio e comunissimo nel cam- 
po dell’essere: il principio della moltiplicazione degli individui umani 
non è altro che il «reale », cioè la realtà stessa. 

L’argomentazione che dimostra la necessità di un principio diverso 
dall'idea per giustificare il molteplice nell’ambito dell’uomo e la validità 
del reale per tali funzioni, ci riconduce alla genesi dell’individuo razionale. 

Non bisogna dimenticare — avverte il Rosmini — che l’idea pura 
sopravviene a un animale già esistente, vale a dire, presuppone già gli 
esseri moltiplicati. Non è dunque l’idea dell’ente che possa spiegarne la 
molteplicità, benchè per la stretta connessione che la lega all’animale, 
si possa dire che essa ne riassuma in sè l’individualità. Ora l’animale cui 
sì comunica l’idea dell’ente ha in sè degli atti propri che son quelli che 
condizionano la sua animalità. L’animalità dunque è già costituita da 
queste percezioni sensitive antecedentemente — in ordine logico e onto- 
logico (a prescindere dall’ordine cronologico) — all’ atto dell’ intuizione 
dell’ente. Questi atti sono quattro, e vengono a sviluppare il loro dina- 
mismo sotto l’anima razionale, benchè la loro natura sia costituita dal 
principio senziente. Si deve perciò dire, secondo il nostro autore, che 
l’anima intellettiva, principio unico e attività suprema del principio ra- 
zionale, «ha seco uniti e sommessi, fino che l’uomo è vivo, i quattro sen- 
sitivi: dell'armonia animale, dell’eccitamento, del continuo, e dello spa- 
zio >». Perciò la funzione di moltiplicare gli individui è già concretizzata 
dal principio senziente, nella realtà dell’animale esistente: l’intuizione 
dell’idea non farà che trasportare su di un piano intellettivo un ente 
già esistente. 

E’ però a questo punto che il problema diventa tremendamente im- 
pegnativo nella concezione rosminiana, e il Nostro ne è perfettamente 
conscio. Se l'individuo umano è costituito nella sua molteplicità dal prin- 
cipio animale in quanto esso concretamente pone nell’ordine della realtà 
un essere cui poi «sopravverrà » l’intuizione dell’ente, distrutto con la 
morte il principio animale, si potrà parlare ancora — posto pure che la 
idea dell’ente rimanga nella sua eternità — di un’immortalità individua- 
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le se mancano gli elementi che avevano moltiplicato Vessere in questo 
individuo concreto? 

La soluzione che il Rosmini offre è molto semplice. Quando il corpo 
muore è inevitabile che si venga a spezzare l’unione prima esistente tra 
il principio intellettivo e i quattro atti del principio animale. Però non 
scompaiono tutti gli atti dell'ordine sensitivo. Rimane una percezione sen- 
sitiva e precisamente quella dello spazio: l’unione e la continuità che 
sussistono ancora tra il principio intellettivo e la percezione sensoriale 
dello spazio come atto del principio animale, sono sufficienti a giustifi- 
care e a garantire l’individualità concreta, cioè la molteplicità reale del- 
lo spirito umano, e quindi un’immortalità personale: «Il principio dello 
spazio, divenuto un atto subordinato del principio intellettivo, non soffre 
alcuna mutazione, quantunque vengano sottratti al principio intellettivo 
i tre termini dell’unità armonica, dell’eccitamento e dell’esteso continuo. 
Dunque egli deve continuare a restarsene unito al principio intellettivo 
come una sua attività subordinata >» (34). Come si vede l’argomentazione 
del Nostro non era in funzione diretta dell’immortalità, ma della conser- 
vazione dell’individualità umana dopo la morte. Supposta cioè l’immor- 
talità del principio intellettivo, viene dimostrata la portata concreta di 
questa immortalità. Non un’eternità vacua e impersonale di sapore pan- 
teistico e ottenuta grazie a un processo emanazionistico, ma una sussi- 
stenza ben determinata in un concreto individuo, quello stesso in cui — 
durante la vita — era soggettivato l'Io di quel singolo uomo. 

Non è chi non veda come questa chiarificazione contenuta nella Teo- 
sofia, giunga estremamente preziosa quale complemento e sviluppo delle 
classiche prove del quinto Libro della Psicologia, in cui un aspetto molto 
delicato del problema non era stato debitamente approfondito. 


(Continua) 


ALBERTO RENZO PEROTTO 0. P. 


(34) Teosofia, Libro VI, c. 53, art. II, paragr. 5, v. VII, p. 28. Cfr. anche pp. 24-30. 
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L'ORIGINE DEL PROLETARIATO 


Nell’opera dello Zaniewski (1) la storia del proletariato partecipa 
della stessa storia della civiltà. Il termine di « proletariato > adoperato in 
due civiltà diverse, come nell’antichità romana e nella nostra epoca di 
capitalismo industriale, riassume, secondo quanto osserva il p. Van Gestel, 
«la situazione di una classe determinata della società e diventa l'oggetto 
e la posta dell’evoluzione di queste epoche ». Lo Zaniewski ha saputo trat- 
tare magistralmente l’origine del proletariato romano e contemporaneo, 
e in particolare di quest’ultimo, che ci interessa più da vicino, mettendo 
in luce numerosi aspetti della formazione moderna di esso e degli svi- 
luppi che ne conseguirono. 

Nella sua evoluzione storica il proletariato ha assunto proporzioni 
sempre più vaste in situazioni più complesse che spiegano le diverse ve- 
dute che sono state prospettate dai sociologi e dagli studiosi a questo ri- 
guardo. L'Autore esprime il desiderio che il movimento del proletariato 
eviti gli errori dei suoi predecessori, i riformatori borghesi; che tenga 
conto di quanto è detto nelle due encicliche papali « Rerum Novarum > 
e « Quadragesimo Anno >, mettendo in guardia sui disastri prodotti dalla 
laicizzazione della vita privata, dello stato e delle sue istituzioni, « tristi 
conseguenze della Rivoluzione francese ». 1 futuri riformatori, qualunque 
sia la loro origine, devono mettere sopra la « volontà: del popolo >, così 
capricciosa e mutevole, le leggi eterne di Dio e i precetti del suo Van- 
gelo. Ciò è assolutamente necessario proprio oggi che «un potente Stato 
tenta di monopolizzare tuiti.i movimenti operai a vantaggio di una dot- 
trina grossolanamente materialistica ». 

Lo Zaniewski tratta brevemente del proletariato romano, al quale ap- 
partenevano le genti forse non sprovviste del tutto di risorse e tuttavia 
poco fortunate, non comprese nelle cinque classi dei cittadini ricchi, se- 
condo la concorde testimonianza degli storici. L'unico loro obbligo di cit- 
tadini romani era quello di fornire all’esercito, in caso di grave neces- 
sità, la loro prole, cioè i loro figli, equipaggiati a spese dello stato. Inte- 
ressante è quanto dice l’autore sulla definizione etimologica del termine 
« proletariato >», derivante dal «nutrire» o «allevare » il neonato, opi- 
nione della maggioranza degli autori che si sono occupati dell’argomento. 
Altra opinione è quella espressa da Michele Bréal secondo il quale il 
termine « proletario » proviene piuttosto da « proletum » significante «il 
popolo >, ossia una grande moltitudine: proletario è l’uomo del popolo. 
Per lo Zaniewski le due opinioni non sarebbero inconciliabili, anzi si 
completerebbero a vicenda, cosicchè « alla base del termine « proletario » 


(1) RomUALD ZANIEWSKI, L'origine du Prolétariat romcin et contemporain; Faîts el 
théories, Inir. par (. Van Gestel O. P., Louvain - Paris, Edit. Nauwelaerts, 1957, p. 398. 
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si trova l’espressione prole, radice della denominazione di questa catego- 
ria della plebe romana ». 

Dal mondo romano si passa immediatamente al mondo contempora- 
neo. Alla fine del secolo XVIII si provvede all’abolizione delle corpora- 
zioni medievali con la legge Le Chapelier che dichiara che «l’annienta- 
mento di ogni specie di corporazioni è una delle basi fondamentali della 
costituzione francese >». Senonchè non tardò a verificarsi che in seguito 
all’affrancamento dei lavoratori, costoro si videro completamente abban- 
donati. « Gli uomini deboli.e poveri furono così lasciati senza rimedio in 
balia della nuova classe detta dei capitalisti, nella quale vi erano molti 
senza coscienza, nè morale, fedeli seguaci del nuovo metodo di acquistare 
la ricchezza chiamato da Aristotele crematistica ». Fu il Sismondi a venire 
in difesa dei ‘lavoratori, combattendo gli abusi di quel liberalismo eco- 
nomico senza limiti che abbandonava le classi lavoratrici allo sfruttamento 
di gente senza coscienza. Abbandonando, per la prima volta nella storia, 
gli operai, liberi e senza alcuna difesa, allo sfruttamento dei più potenti 
invece di migliorare la loro condizione, si è semplicemente segnato l’atto 
di nascita del proletariato contemporaneo. 

E’ noto poi come la rivoluzione industriale dei primi deccimti del nuo- 
vo secolo sia da considerare la causa principale della moltiplicazione del 
proletariato moderno. Le statistiche, che a questo proposito sono date, 
seguono il progressivo incremento del proletariato in genere e di quello 
industriale in particolare, in Inghilterra specialmente, che per prima in 
Europa vide lo sviluppo di questo fenomeno prodotto dal lavoro..Il reclu- 
tamento della mano d’opera operaia divenne sempre più intenso e si ini- 
ziò il regime di fabbrica. Nei primi tempi la macchina divenne la nemica 
dell’uomo perchè eliminava una notevole quantità di mano d’opera. Nes- 
suno allora, allinizio del secolo XIX, stigmatizzò con tanta energia le in- 
cresciose conseguenze dell’introduzione delle macchine nella nascente in- 
dustria quanto l'economista Sismondi de Sismondi, il più convinto avver- 
sario del liberalismo economico. Secondo lui, «se la produzione basta per 
sè a soddisfare ai bisogni del consumo, ogni ulteriore scoperta in questo 
dominio è una calamità, perchè essa non aggiunge altro al godimento dei 
consumatori che la possibilità di acquistare a miglior prezzo, mentre es- 
sa sopprime nello stesso tempo la vita stessa dei produttori, cioè degli 
operai che lavorano ». Sulla via aperta dal Sismondi seguì tutta una 
schiera di accusatori del nuovo sistema di sfruttamento del lavoro uma- 
no, quali Luigi Blanc, Vidal, Rodbertus, Proudhon, Engels, Marx, ecc., au- 
spicando rivendicazioni sociali contro l’abuso della produzione capitalista, 
i cui esponenti, accecati dalla passione dei lucro, opprimevano l’uomo me- 
diante la macchina. « Non occorre dunque giungere ai tempi di Marx, 
nota lo Zaniewski, come lo fan credere i suoi settatori e partigiani, per 
trovare negli scritti degli economisti e dei riformatori sociali del secolo 
XIX dei giudizi severi sul macchinismo disumano. Il costante progresso 
del macchinismo riduceva il numero dei lavoratori effettivamente occu- 
pati nell’industria, diminuiva i loro salari, aumentava la disoccupazione 
e la miseria che ne segue e finalmente mediante la specializzazione spinta 
all’estremo, li abbrutisce senza. pietà ». Questa. terribile condizione del la- 
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voratore faceva rimpiangere la vecchia condizione dell’artigiano che nella 
sua piccola bottega disponeva di tutto il suo tempo. In regime di fabbrica 
la qualità del lavoro non dipendeva più dall’abilità dell’uomo, ma piut- 
tosto dalla precisione dell’utensile: e ciò, agli occhi del vecchio maestro 
artigiano, era un’autentica degradazione del lavoro. Umilianti erano le 
condizioni dei lavoratori, agli occhi dei quali il lavoro era una specie di 
« deportazione >, che cercavano di evitare ad ogni costo. 

Lo Zaniewski osserva che la cosiddetta rivoluzione industriale, tutto 
considerato, non aveva realizzato molti progressi nel corso di tutto il se- 
colo XIX, e scrive: «Senza diventare cieco partigiano del materialismo 
storico, bisogna riconoscere che lo spirito umano trasformando i mezzi 
della produzione aveva mutato non solo le condizioni della vita in gene- 
rale, ma anche la fisionomia sociale dei popoli, precipitando l'evoluzione 
economica verso il nuovo regime detto capitalista con questo triplice ca- 
rattere: 1) tendenza alla concentrazione dei capitali e degli strumenti del 
lavoro; 2) tendenza alla divisione del lavoro; 3) tentenza alla separazione 
tra il capitale e il lavoro, creando due classi antagoniste: i capitalisti e i 
proletari ». 

S’inizia così una nuova era economica e sociale ove il macchinismo 
trasforma la fisionomia sociale delle campagne oltre che delle città. Si 
assiste all’esodo rurale prodotto dal sistema dell’economia capitalista che 
sì prolunga nel tempo e continua ancora oggidì, La lotta economica trova 
pertanto il suo incremento negli sviluppi dell’industrialismo con tutte le 
sue conseguenze. Le teorie liberali dichiarano che tali sviluppi seguono 
la legge della natura. Adamo Smith affermava che la domanda di uomini 
regola necessariamente la produzione degli uomini allo stesso modo della 
domanda di qualsiasi altra merce. Il lavoro umano diventa quindi esso 
stesso una merce destinata a subire tutte. le oscillazioni del mercato. Il 
Sismondi, che fu il primo e più convinto avversario del liberalismo eco- 
nomico, constata la medesima cosa, che la popolazione segue immediata- 
mente le rivoluzioni del capitale che deve farla vivere. Marx stesso con- 
ferma tutto ciò osservando che l’accumolo del capitale significa l’inere- 
mento del proletariato; e pur non volendo ammettere con Malthus l’esi- 
stenza di una legge assoluta della popolazione, in accordo col principio 
del materialismo storico, affermava che ogni epoca deve avere la propria 
legge demografica. 

Accanto al fenomeno della popolazione importa tener d’occhio anche 
a quello dell’îimmigrazione, che nonostante la diversità dei paesi e le di- 
verse condizioni è stato un movimento di ampiezza assai più vasta del- 
l'accrescimento della natalità. Lo Zaniewski rileva che i fattori econo- 
mici non sono così potenti come pretendono i marxisti entusiasti. La mol- 
tiplicazione del proletariato, anche in Inghilterra, nel secolo XIX, come 
aveva provato il Sombart, è stato il risultato di fattori eterogenei che so- 
no sfuggiti all'osservazione di Marx. Risulta evidente «che è impossibile 
spiegare col solo giuoco dei fattori puramente meccanici i fatti sociali che 
dipendono anzitutto dalla volontà umana libera e indipendente». Secondo 
l'opinione quasi unanime, ciò che regola le nascite oggi, anche nel mon- 
do operaio, non sono le officine che si moltiplicano senza sosta, ma piut- 
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tosto un’attitudine psicologica dell’uomo contemporaneo dominato dall’af- 
fanno costante, non solo di assicurare alla sua progenitura un livello di 
vita sociale uguale al suo, ma di superarlo. Propriamente qui sta la causa 
principale in virtù della quale, nonostante il progresso industriale, siamo 
testimoni di un arretramento di fecondità che è in contraddizione con 
tutte le previsioni degli economisti del secolo XIX. 

Della massima importanza risulta la parte di questo saggio dedicata 
alle controversie teoriche sul proletariato moderno. Sono ricordati per 
primi ì filantropi cristiani che iniziarono in francia le ricerche sulla si- 
tuazione della classe operaia, il barone De Gerardo, Bigot de Morogues, 
Villeneuve-Bargemont. « Le loro idee, scrive lo Zaniewski, basate sopra- 
tutto sui principi della carità cristiana, saranno ben presto rinforzate da 
quelle di numerosi riformatori sociali del secolo XIX, tra i quali alcuni 
anche invocando i comandamenti del Vangelo, esigeranno per gli operai 
in nome di Cristo, non un’elemosina, ma la giustizia sociale integrale ». 

Dopo aver notato che Marx, hegeliano per tutta la vita, come uomo 
non si è mai commosso alle pietose condizioni degli operai, privo com'era 
di simpatua umana (cfr. la nota 2 a p. 270), lo Zaniewski ricorda le figure 
dell'abate li Lamennais, di Eugenio Buret e di Flora Tristan, « tre difen- 
sori calorosi della causa del proletariato ». In particolare si sofferma sul 
Buret che, discepolo dei Sismondi, fu strenuo avversario del liberalismo 
economico e ‘autore di un libro su La miseria delle classi lavoratrici in 
inghilterra e în Francia, pubblicato nel 1840, nel quale sostiene la tesi che 
l'operaio dev'essere proprietario degli strumenti di lavoro, e preconizza 
la soppressione dei privilegi sociali e il diritto di tutti al lavoro. 

La parte conclusiva del Saggio tratta delle caratteristiche essenziali 
del proletariato contemporaneo, che permettono di darne la cosiddetta de- 
finizione sociologica. Il proletario, in base all'analisi compiuta dall’Autore 
delle prime pubblicazioni apparse in lrancia, è un lavoratore libero, quin- 
di nè schiavo nè serve, sprovvisto di proprietà, che all’intuori delle sue 
braccia, non possiede nulla da cui possa trarre il più modesto reddito 
supplementare. Il proletario per conseguenza è costretto a guadagnare 
la propria vita con la forza delle proprie braccia. L'Autore insiste su 
questi dati, poichè fin dall'origine del movimento socialista, l'opinione di 
numerosi scrittori, e dei più rinomati, differisce molto a questo riguardo 
(ad esempio, Sant Simon, Marx ed Engels). La definizione proposta dallo 
Zaniewski rileva inoltre che il proletario lavora onestamente, il che si- 
snifica che il proletariato non si compone di un’accolta di gente qual- 
siasi senza discernimento e senza scelta; per appartenervi occorre provare 
la qualità di un lavoratore onesto e assiduo. 

Il proletario, sprovvisto di proprietà, non dispone di capitale neces- 
sario all'acquisto della materia prima e degli strumenti di lavoro, il che 
determina ciò che brevemente si esprime dicendo che la condizione del 
proletario dipende anche dalla separazione del capitale e del lavoro. 
«Sprovvisti di ogni mezzo di esistenza, per guadagnare la loro vita, i 
proletari erano ormai costretti a prendere la strada dell’officina. Così, 
con l’introduzione del macchinismo, comincia una vasta proletarizzazione 
di masse d’uomini, già un tempo fittavoli e artigiani indipendenti ». Viene 
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| osservato che le critiche fatte da Marx e da Engels ai sistemi di sfrut- 
tamento dei lavoratori sono senza originalità, perchè tali critiche erano 
già state fatte da autori appartenenti alla stessa borghesia. Il Sismondi 
dichiarava che «noi siamo in una condizione del tutto nuova della so- 
cietà.. tendiamo a separare completamente ogni specie di proprietà da 0- 
gni specie di lavoro >, e segnalava la spaventosa miseria della Irlanda, 
ove tutto il paese era ridotto all’infelice stato dei proletari, deprecando 
che il capitale fosse separato dal lavoro da un abisso incolmabile. 

Il Sismondi e il Buret avevano già indicate mezzi pacifici per sov- 
venire a queste disgraziate condizioni, e non avevano aspettato che ve- 
nissero Marx, Engels e i loro settatori per proporre le riforme onde ri- 
mediare ai mali sociali del loro tempo. Vi è che Marx ed Engels, « troppo 
poco pazienti per attendere una pacifica soluzione dei problemi sociali, 
bruciando le tappe, mettono nel loro programma, come compito N. 1, lo 
scatenamento di una terribile rivoluzione mondiale, destinata, essi pre- 
tendono, a elevare il proletariato a classe dominante, la quale a sua volta 
s'impadronirà del capitale della borghesia per centralizzare tutti gli stru- 
menti di produzione nelle mani dello stato >. La proprietà, in tal modo, 
diventando collettiva, perderà il suo carattere di classe, idea questa non 
nuova, ma « già sostenuta dai sansimoniani e dai cartisti ». Altre idee so- 
stenute da Marx si ritrovano esattamente in altri scrittori socialisti come 
il Blanc, il che testimonia ad ogni passo la non originalità del marxismo 
(cfr. p. 304 segg.). 

La definizione del proletario si completa ulteriormente con altri ele- 
menti inerenti allo scambio della forza-lavoro col salario e alla inadegua- 
tezza di questo, che mantiene il proletario nelle sue condizioni di indi- 
genza permanente impedendogli di migliorare le sue condizioni. Il pro- 
letario infatti è obbligato, per guadagnarsi la vita, a vendere la sua forza- 
lavoro all'imprenditore per un salario, il cui montante ridottissimo non 
dà alcuna possibilità di risparmio, di guisa che lui stesso e la sua fami- 


glia debbono restare nello siato di salariato permanente ed ereditario. 


Rispetto alle precedenti condizioni questa del lavoratore salariato è del 
tutto peggiorata, come aveva già notato ii Sismondi, per cui «lo stesso 
contadino, il bracciante, per quanto fossero maltrattati e disprezzati, era- 
no tuttavia dei proprietari, ai quali ogni progresso dell’agricoltura dava 
la possibilità del risparmio. Il proletario, invece, non vive che del suo 
salario, che consuma interamente giorno per giorno per nutrire la sua 
famiglia. Così il suo stato dì salariato diventa permanente ed ereditario, 
senza alcuna speranza di potere elevarsi un giorno al di sopra della sua 
condizione >. 

Lo Zaniewski passa in rassegna le teorie economiche sul profitto e 
sui salari degli autori socialisti e non socialisti, materia che meriterebbe 
assai più spazio di quanto ci è concesso in questa rassegna, e che ci fa 
vedere di quanto le dottrine economiche del socialismo siano tributarie 
di quelle degli economisti classici, a cominciare perfino dal Locke; di 
guisa che l'Autore di questo saggio non abbastanza lodato, può scrivere 
«che le idee essenziali sulla teoria del proletariato ai tempi di Marx non 


ur deter 


NOTE CRITICHE 99 


erano più originali ». Il Sismondi non è stato sufficientemente studiato 
presso di noi almeno per quanto riguarda le sue teorie economiche e 
sociali, e lo meriterebbe in un paese così privo di questi studi come il 
nostro. Nessuna battaglia, nessuna pestilenza, proclama il Sismondi, re- 
cano tanto male all’umanità quanto la perdita del reddito delle classi 
povere. Talvolta il beneficio dei capitalisti non è che una «spoliazione 
dell’operaio »; l'imprenditore guadagna non perchè la sua impresa gli dia 
redditi più grandi, ma piuttosto perchè non dà all’operaio un compenso 
sufficiente per il suo lavoro. Un « mieux-value » considerevole aumenta di 
continuo il reddito del capitalista che accresce il suo capitale. 

Non si può negare che queste siano ie idee tanto care ai socialisti 
del secolo XIX. « Vi si trovano ugualmente, scrive lo Zaniewski, tutti gli 
elementi della teoria del « plus-valore >, per la quale Marx e Rodbertus 
più tardi dovevano accusarsi reciprocamente di plagio. Pertanto, nota An- 
tonio Menger, i due dottori del socialismo scientifico copiavano questa 
idea dai loro predecessori; più precisamente, Rodbertus l’ha presa dalle 
opere di Proudhon e dei sansimoniani; Marx invece dagli scritti di Tho- 
mson. Tutti e due, nota Alberto Aftalion [L’oeuvre économique de Si- 
smonde de Sismondì, Parigi 1899, p. 259], si ispirarono egualmente ai 
« Nuovi Principi» di Sismondi [Nouveaux principes d’économie politi- 
que ou de la richesse dans ses rapports avec la population, Parigi 1827]. 
Le numerose citazioni e i riferimenti negli scritti di Marx ne fanno prova. 
Certo, afferma lo Zamiewski, il padre del socialismo scientifico dovette 
aver letto e riletto le pagine 76-104 (è alla pagina 103 dei Nouveaux prin- 
cìpes che il Sismondi adopera l’espressione di «mieux-value >, tomo I, 
seconda edizione), ove Sismondi espone sotto diversi aspetti l’idea del 
« plus-valore ». 

Che il lavoro e gli strumenti del iavoro non dovessero essere separati 
era convinzione degli economisti e dei sociologi che si occuparono della 
questione dopo l'avvento del macchinismo. Ne era persuaso lo stesso Ada- 
mo Smith, e dopo il Sismondi — che vedeva gli abusi e l’ingiustizia na- 
scente da questo sistema e. predicava piuttosto il regime corporativo per 
la manifattura e il regime patriarcale per la campagna — il Buret che 
insisteva sulla riunione dei due elementi della produzione, affinchè l’o- 
perario potesse beneficiare direttamente del prodotto del suo lavoro. I so- 
cialisti invece insistettero sempre sulla necessità di sopprimere la pro- 
prietà privata, a partire da Babeuf, Proudhon, Cabet e altri in Francia, 
da Brouterre O’Brien in Inghilterra, da Stein, Engels e Marx in Germania. 

Per avviarci alla conclusione, riguardo le prime nozioni del prole- 
tariato, ricavate dagli economisti e da scrittori che si occuparono dell’ar- 
gomento nel secolo XIX, lo Zaniewski ritiene di poter dare questa de- 
finizione sociologica: «Il proletariato, nel senso moderno di questa parola, 
si compone di lavoratori liberi ed intellettuali, sprovvisti di proprietà, 
come privi del capitale necessario alla installazione di una propria im- 
presa, e per conseguenza obbligati, per guadagnarsi la vita, a vendere 
la loro forza-lavoro all'imprenditore per il prezzo, detto salario, il cui 
montante ridottissimo non dà alcuna possibilità di risparmio, di guisa 
che essi devono rimanere con le loro famiglie nello stato di salariato per- 
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‘manente ed ereditario >, Definizione che riteniamo completa ed esatta in 
quanto fondata sulle più valide testimonianze che la dottrina e l’espe- 
rienza sono venute accumulando. 

Aggiungiamo ancora che la cosiddetta « coscienza della classe operaia » 
che i marxisti considerano come una delle caratteristiche essenziali del 
moderno proletariato (coscienza destinata a realizzarsi nella «dittatura 
del proletariato ») non è una scoperta di Marx, bensì un’idea che si trova 
già nell’opera di Lorenzo von Stein, Die industrielle Gesellschaft (Lipsia, 
1855). Di essa i lavoratori si sono resi finalmente conto, ma non abba- 
stanza, se possono ancor oggi illudersi di conseguire con la vittoria il 
godimento di un paradiso terrestre, di una società senza classi. Certo la 
idea della lotta tra capitale e lavoratori non data dai tempi di Marx, es- 
sendo piuttosto il frutto di una lunga e lenta evoluzione. Le previsioni 
di Marx non si sono avverate secondo le aspettative dei popoli. Il revi- 
sionismo marxista è cominciato dallo stesso Marx; il belga Vandervelde 
sì chiedeva se per caso il marxismo non avesse fatto fallimento, e con- 
dannava l’azione rivoluzionaria prematura che egli chiama «cretinismo 
riformista ». «Il tiempo e le circostanze cambiano, scrive lo Zaniewsli; per 
questo due vecchi corifei del comunismo, nella prefazione alla nuova 
edizione del Manifesto dei Comunisti, datata da Londra, il 24 giugno 1872, 
dovevano riconoscere francamente che: «noi non attribuiamo: aleuna im- 
portanza particolare alle misure rivoluzionarie proposte alla fine del Il 
capitolo [concernente i 10 punti del programma comunista], questo pas- 
so oggi dovrebbe essere modificato in parecchi suoi termini. Gli immensi 
progressi compiuti dalla grande industria durante gli ultimi venticinque 
anni, i progressi paralleli compiuti dalla classe operaia organizzata in 
partito, le esperienze pratiche, prima della rivoluzione di febbraio, poi 
e ben più della Comune, ove per la prima volta, per due mesi, il prole- 
tariato ha avuto in mano il potere politico, tutto apparirà invecchiato in 
più di un passo di questo programma ». È’ noto che nei lunghi anni di 
lotta e di amare delusioni Engels e Marx furono obbligati ad attenuare 
considerevolmente le loro rigide formule primitive. La conclusione tratta 
dall'esperienza storica è che la lotta di ciassi è una manifestazione pa- 
tologica delia comunità umana che segna il regresso e non il progresso, e 
come tale non può essere eretta a principio della vita sociale normale e 
sana. Ad essa si deve contrapporre l’associazìione, che è una norma deri- 
vante dall’ordine di natura. 

L’Autore di questo saggio finisce col mostrare «il vero volto del co- 
munismo », che non è quello della propaganda e dei giornali, ma della 
dottrina ufficiale del partito esplicitamente dichiarata dai capi del mo- 
vimento rivoluzionario mondiale. Egli ricorda il libro Princìpì del lenili- 
smo del maresciallo Stalin, che dice chiaramente che dopo aver rove- 
sciato il regime capitalistico in Russia, i rivoluzionari non possono arre- 
starsi a metà strada. Tutta la situazione, interna ed esterna, li spinge a 
oltrepassare questo quadro nazionale nella loro attività, a riportare la 
lotta nell’arena internazionale per rovesciare il capitalismo in tutti i 
paesi del mondo. Nello stesso modo si esprime Lenin, dicendo che il 
«proletariato vittorioso >» di un solo paese, dopo aver sterminato i capi- 
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talisti in patria, sì dirigerà contro îl resto del mondo capitalista, impie- 
gando anche, se sarà necessario, la forza militare (cfr. Della parola d’or- 
dine degli Statì Uniti d’Europa, in Opere, XVIII, pag. 232). E qual’è il 
loro concetto della democrazia? Secondo i due corifei più autorizzati, 
Lenin e Stalin, pretendere di introdurre nello stato comunista attuale una 
democrazia « pura », «integrale » e « perfetta» è promuovere un’idea di 
«camuffamento borghese e dell’aristocrazia operaia addomesticata e ade- 
scata dai pirati imperialisti, per nascondere le piaghe del capitalismo e 
rendere meno laido lo sfruttamento delle masse. Nel nuovo regime co- 
munista che vogliono creare, bisogna escludere dapprima la possibilità 
della democrazia per «tutti»; sarà piuttosto, per Lenin, la democrazia 
di una « nuova maniera >», che opprime senza pietà tutti i proprietari, ster- 
minando sopratutto la borghesia (Lenin, Lo Stato e la Rivoluzione; Stalin, 
Op. cit.). Questa è la vera dottrina del comunismo odierno, «il credo dei 
bolscevichi, la loro morale politica, la loro concezione della liberta civica». 

Da segnalare è finalmente la critica che lo Zaniewski fa della defi- 
nizione che del proletariato ha dato Arnoldo Toynbee, pel quale «il vero 
carattere del proletario non è nè la povertà, nè gli umili natali, ma la 
coscienza e il risentimento d’essere diseredato >». L’ampia analisi storica 
del professore inglese è messa in rilievo e opportunamente discussa e 
criticata, particolarmente riguardo i sentimenti e i risentimenti che non 
possono caratterizzare il proletario, che è tale essenziaimente per la sua 
situazione economica e sociale. « A_ nostro avviso, scrive lo Zaniewski, il 
proletariato esiste realmente, anche se non nutre «rancori» o «risenti- 
mento di essere diseredato », anche se non ha «voglia di vendetta », se 
non ha un «complesso di inferiorità >», un sentimento di «spogliatezza » 
ecc.... tutti « peccati >» che gli imputano i numerosi autori contemporanei ». 
Non si può quindi definire il proletariato sulla base « psicologica » di qual- 
siasi genere: si corre il rischio di inseguire una chimera. Del resto, nep- 
pure l’idea che Marx ha del proletariato è vera; per trovarla bisogna 
cercarla, per quanto concerne il moderno proletariato, tra i frutti della 
Rivoluzione francese e negli sviluppi che essa ha avuto per opera di nu- 
merosi socialisti ed economisti dal principio del secolo XIX, e cioè ben 
prima che Marx se ne sia appropriato a sua volta. 
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LA SETTIMANA FILOSOFICA DI GENOVA SU 
«I VALORI DELL'UOMO NEL MONDO CONTEMPORANEO » 


Dall’8 al 13 dicembre 1958 a Genova, nel Salone del Palazzo Ducale, 
promossa dal Centro Italiano di Studi Scientifici Filosofici e Teologici, è 
stata tenuta una particolare Settimana di Studio sul tema generale «I 
valori dell’uomo nel mondo contemporaneo > . 

Diamo, come al solito, un sunto delle relazioni ufficiali. 


Il Prof. Fausto Bongioanni dell’Università di Genova ha iniziato i 
lavori con la prolusione dal tema « L’uomo e la sua aspirazione ai valori ». 

Comincia con un aneddoto significativo: Ciro fanciullo, a 12 anni, 
ospite del nonno materno Astiage, re dei Medi, osserva il fasto barbarico 
della mensa, gli eccessi e le sregolatezze, come si ha dall’episodio del 
coppiere Sakas. Ciro perciò dice al nonno: voi adulti vi permettete sre- 
golatezze che proibite a noi fanciulli. 

In questo aneddoto verrebbero ripresi motivi della cultura greca e 
della cultura del nostro tempo. Senofonte ci dimostrerebbe così ideali 
di misura e di gentilezza, che sarebbero naturali nel fanciullo, facendoci 
ciciè vedere come nella natura umana vi sono tendenze al bene, al bello, 
ai valori. 

Possiamo così, continua l’oratore, in un ordine più generale, ripor- 
tarci ad una questione di S. Tommaso: se l’uomo può desirare il male 
come tale. Al che l’Angelico risponde: nullus appetitus est ad malum; 
tutte le creature appetiscono il bene. 

Da questo testo e da molti altri di S. Tommaso riguardanti la dot- 
trina dei fini e dei beni, dell’appetito in genere e dell’appetito razionale 
in specie si ricavano elementi validi per la formazione o fondazione di 
una teoria dei valori, come sarebbe richiesta dalla filosofia contemporanea. 

Così: «ogni cosa appetisce il bene, l’essere, la perfezione e il con- 
giungimento al suo principio > e «in ogni bene viene ricercato il Som- 
mo Bene» sono affermazioni che ci mettono fuori dell’equivoco che ci 
viene dalla libertà di credere che il proprio bene è l’unico bene. Ciò ci 
conforta contro ogni relativismo, scetticismo, solipsismo e soggettivismo. 

Il fatto stesso di avere avuto dalla nostra nascita la partecipazione 
all’essere, ci dimostra che noi possiamo crescere, ma non siamo creatori. 

Quando si cominciò a parlare di « valore >, questo termine voleva 
servire a prendere una posizione contro quelli che ritenevano l’uomo crea- 
tore del regno dei fini. 

Perciò S. Tommaso si può ritenere moderno, perchè aveva previste 
queste orientazioni. 

Spunti di notevole rilievo del Prof. Bongioanni sono i seguenti: 
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1) Senso posttto e senso di dipendenza da Dio. « Ogni appetitò, 
secondo che tende al bene, tende all’assimilazione della divina bontà >, 
tende ad ottenere il suo proprio bene, il mantenimento del proprio essere. 

Si vede in ciò un richiamo esistenzialista, però nei dannati e nei di- 
sperati al non essere. « Non esse est appetibile dammatis et desperatis, 
per accidens tantum, scil. ratione poenae ». 

L’appetito vero invece è al proprio essere. Se io desiderassi di non 
essere Bongioanni, desidererei il mio non essere. Si spiega così l’aspi- 
razione all’identità, all’essere se stessi. 

La teoria dei valori si traduce in un dettame morale. Da ciò l’inven- 
tario che ognuno fa dei propri mezzi d’azione per attuare il proprio va- 
lore: chi è capace, per esempio di cantare da baritono, aspiri a cantare 
da baritono, chi non è capace non aspiri. Vale qui l’esempio dei concor- 
renti alla radio. 

2)Il ruolo della conoscenza. Per lesistenzialismo il valore è ridotto 
alla situazione. Per S. Tommaso invece « appetitus quilibet sequitur co- 
gnitionem >, l’aspirazione all’identità segue la conoscenza. Non la cono- 
scenza di cose futili, ma la conoscenza vera di se stesso e dei suoi fini. 
«La creatura irrazionale cerca Dio implicitamente soltanto, ma la crea- 
tura razionale lo appetisce implicitamente ed esplicitamente >». 

Tutti gli appetiti che non seguono la ragione, si pongono sul piano 
della natura, sul piano istintivo. 

3) L’appetito noturale. Vengono così fuori le questioni dell’appetito 
naturale, della suddivisione delle facoltà in S. Tommaso, della riduzione 
all’unità dell’appetizione al valore. 

« L’appetito naturale dell'anima non è una potenza distinta dalle al- 
tre sue potenze >». « Ogni potenza dell’anima, per naturale appetito de- 
sidera il bene a sè conveniente >, ma «l'appetito naturale non obbedisce 
all’imperio della ragione ». 

4) Relazione tra essere e valore. Accenno alle relazioni tra essere, 
bene, vero e valori, e al significato della logica simbolica e del linguag- 
gio e del neopositivismo nel nostro tempo (soddisfacente e veritiero) e 
alla questione del giusto e ingiusto nel campo giuridico riportati al si- 
gnificato di congruo e soddisfacente. 

Nell’essere si trova la fonte del bene, del vero, dei valori. 

5) La tradizione classica e lontologia dei valori. Vengono notate 
le posizioni di Empedocle, di Platone e di Aristotele. 

Empedocle - Apollo non dev'essere figurato antropomorficimatente: 
egli è un « un’intelligenza santa e prodigiosa che col suo rapido pensiero 
percorre l'universo » (Fr. 131-134). 

Platone: <«...perfino le superstizioni dei barbari attestanto unanimi- 
tà nel riconoscimento dell’ esistenza degli dei (dei valori)» (Leggi X, 
887-888). 

Aristotele: Il Primo Motore è necessario, e perciò esso è il Bene 
(necessità come modo unico o verso eni, non come costrizione 
o come condizionamento). 

6) Creazione, provvidenza e trascendentalità dei valori. Si può ri- 
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nunziare a questi soccorsi; si può anche non rinunziare e ritenersi a buon 
diritti filosofico. 

Si può concepire il valore come giustificazione e come misura dì un 
tendere, come fanno i relativisti e soggettivisti e problematicisti ed esi- 
stenzialisti (posizione per il relatore insoddisfacente, senza sicuro fon- 
damento, accidentale), e come assoluto valevole di per sè (posizione che 
il relatore ritiene più soddisfacente, fonte di giustificazione, sostanziale). 

Più che sentirsi tra uomini desiderosi del non-essere, egli preferisce 
trovarsi tra uomini desiderosi dell’essere. 


La Prof. Maria Teresa Antonelli dell’Università di Genova ha par- 
lato sul tema: «Il problema dei valori nella filosofia contemporanea ». 

Essa ha voluto mostrare cosa di caratteristico e di specifico il tema 
o problema del valore (non le singole molteplici teorie sul valore) pre- 
senti dinanzi al pensiero moderno. 

Premesso che il problema dei valori non coincide nè nella filosofia 
contemporanea nè nella filosofia classica (Aristotele - Platone - S. Tom- 
maso - Kant) con il problema morale e che da un punto di vista umano 
il problema dei valori esplicitato dai filosofi moderni si riconnette a quel- 
lo più implicito degli antichi, in quanto una certa teoria dei valori sa- 
rebbe sempre esistita, come si potrebbe vedere, per esempio, nella dot- 
trina della perfezione e dell'amore da Dionigi l’Aeropagita a S. Tom- 
maso, l’oratore si sofferma ad illustrare il moderno aspetto fecnico del 
problema. 

Le teorie dei valori hanno una grande varietà di applicazione: van- 
no da un estremo materialismo ad un estremo spiritualismo, ad un sog- 
gettivismo, sino ad un tomismo sul tipo di quello di Maritain. Il tema 
dei valori nasce in Europa in opposizione all’estremo razionalismo he- 
geliano, con il cessare della fiducia nella ragione o nel giudizio assoluto. 
L’indagine filosofica delineata dalle teorie dei valori si ripiega sul tem- 
porale, su l’umano segnato dal tempo. 

Il problema delle scienze tipicamente moderno pone la questione del 
giudizio valutativo come valore. Anche nella storia si vuol trovare un 
criterio per distinguere ciò che è storico da ciò che non lo è. Non al- 
trimenti si pone il problema della significanza dell’essere, come del pro- 
blema di Dio, di ciò che esso significa a me. 

Attraverso la scienza, la storicità e l’intimità o religiosità il tema 
dei valori viene sviluppato e precisato maggiormente. 

Prescindendo dal problema della verità, si cerca una possibilità di 
giudizio, di misura, di orientamento, di significanza dell’essere per me, 
per ogni singolo uomo; si vuol vedere se, a prescindere dalla questione 
del vero, l'essere e la vita valgono qualcos’altro, se si può avere una 
significanza della vita umana. Si giunge così a considerare le cose della 
terra, temporali, come eterne e trascendenti il terreno. 

Il valore è virtus, è valere, è qualcosa che vale e merita in sè, ma 
è anche qualcosa che attrae, suggestiona, suscita tensione, si mostra de- 
gna, splende, che vale in sè e vale per me. Perciò non soltanto muove la 
intelligenza, ma anche la volontà, è qualcosa di più della verità. 


calli 
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Nasce così il problema del valore e dei valori. Si è cercato di valo- 
rizzare le cose terrene come se non fossero della terra, le cose tempo- 
rali come eterne, fatti come simboli o idee. 

Dopo la dimostrazione dei valori come perfettività di situazioni, per 
cui le singole perfezioni, pur relative, hanno valore assoluto, dopo un 
accenno ad una dialettica nell’interno dell’essere e all’apporto dei tra- 
scendentali degli scolastici (essere, vero, bene, bello) per una conside- 
razione ontologica del valore, la Prof. Antonelli chiude la sua storica 
relazione presentando l’amore come rivelatore del valore nel significato 
più esplicito e. più profondo. 


Il Prof. Pietro Prini dell’ Università di Genova sviluppa il tema: 
«Cultura e libertà ». 

Il significato di questa relazione è precisamente: «la libertà della 
cultura e il suo fondamento religioso », oppure «l’essenza religiosa della 
libertà della cultura ». 

Due sono le componenti principali del problema odierno della libertà 
della cultura. 

La prima componente è caratteristica della libertà della cultura o 
delle filosofie del primo ’900. Queste filosofie, come lo storicismo, l’evo- 
luzionismo, l’intuizionismo bergsoniano, sono euforicamente ottimistiche 
della vita, della storia. 

La libertà della cultura era la libertà di un processo, di una con- 
quista, e opporsi alla libertà era opporsi alla realtà, alla storia. 

La libertà della cultura era dunque l’esperienza della discontinuità, 
della frattura, della libertà delle tradizioni e istituzioni, come smentita 
dell’ottimismo evoluzionistico e storicistico del secolo scorso. Perciò iso- 
lamento e inquietudine. Perciò l’esistenzialismo e il problematicismo. Per 
questa esperienza il senso della libertà culturale si è degradato in -pro- 
blematicità, in libertà da ogni fede, cioè in atteggiamento problematico. 
antidommatico, anarchico, libertino, corrosivo. 

La seconda componente della libertà della cultura è l’esperienza del- 
la potenza delle tecniche dell’asservimento, come minaccia contro ogni 
forma del dominio personale, contro ogni possibilità di «resistenza» di 
tipo stoico. 

La tecnica ha avuto un’esorbitante influenza, la tecnica dell’uomo, 
la tecnica sull’uomo. Gli antichi avevano un grande potere di resistere 
dal di dentro. 

Bisogna tener conto di queste due condizioni della situazione odierna 
della cultura, perchè la libertà di questa non sia abbandonata nè ad una 
difesa soltanto accademica, nè ad un ottimismo soltanto euforico. 

L’oratore vuol determinare indi il carattere della cultura moderna. 
Si vuol cercare il senso che ha avuto la cultura moderna e i suoi aspetti 
centrali, 

Cosa ha caratterizzato la cultura moderna? Con una immagine ba- 
nale si può dire: come la cultura medievale è stata piramidale in senso 
teologico, così la cultura moderna è alla radice, è regionale. 

Già nella cultura rinascimentale v’era un’autonomia delle varie for- 


me dello spirito: arte, etica, religione, ecc, 
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La cultura moderna dunque è caratterizzata dalla ricerca delle au- 
tonomie regionali della cultura (autonomia dell’arte, della politica, del- 
l'etica, della religione, ecc.). 

L’altra caratteristica è la ricerca di un principio coordinatore delle 
varie forme autonome. 

Mentre il primo problema, quello delle autonomie regionali, è stato 
avviato a soluzione dal pensiero moderno (noi oggi sappiamo molto più 
sull'arte che non sapessero i nostri predecessori di cinquecento anni fa), 
non altrettanto si può dire del secondo, quello del principio coordina- 
tore. C'è una difficoltà enorme in questa ricerca. 

Si è pensato che un tale ufficio potrebbe assumerselo la tecnocrazia. 
Difatti, alla teocrazia, che era la deformazione della religiosità medie- 
vale, si è sostituita oggi la tecnocrazia. 

Ma è necessario trovare un principio che non sia prevaricazione, 
bensì sostenimento. 

Un tale principio è fallito nell’umanismo di Heidegger e di Sartre. 
Per quest’ultimo l’uomo è una passione inutile. 

La questione della ricerca di un centro unificatore si è presentata 
come un’avventura, come un ripiego. Penso ad alcune filosofie indiane, 
dove si predica l’evasione del profondo. 

Vi è un ritorno alla trascendenza evasivo, negativo, quasi un ab- 
bandono inutile. Nel mondo di Kafka si possono trovare, per es., simboli 
di trascendenza, non vera trascendenza. Queste avventure di ricorso alla 
trascendenza non sono giustificate. Bisogna cercare e trovare altra via. 

Liberata dal mito e dalla superstizione, la religione dovrebbe pren- 
dere la direzione della vita umana per dare significato e fondazione ai 
valori. Il valore religioso è il valore valorizzante di tutti i valori (arte, 
etica, ecc.). 

La religione, pro e contro, era anche il criterio discriminante degli 
uomini nel medioevo (si pensi al significato dell’ateismo). Bisogna ri- 
tornare al mondo dello spirito. 

Una considerazione della filosofia dell’800. Per Hegel lo spirito è 
sintesi di idea e natura. Per Feuerbach e per Max l’idea è un impoveri- 
mento della natura. Questo capovolgimento ha determinato l’impossi- 
bilità di comprendere il mondo dello spirito. 

Non bisogna negare il progresso della tecnica, bisogna accettarlo; ma 
bisogna riconoscere il primato dello spirituale. Bisogna ricondurre le for- 
me della vita spirituale alla loro essenza profonda, che è la fede nella 
inesauribilità, la fedeltà a Dio creatore. 


«Il valore della verità > è il tema della relazione del Prof. Carlo 
Mazzantini dell’Università di Genova. 
-— Trattando del valore della verità oggi si può ritenere per un verso 
che il valore della verità è di molto scaduto di fronte agli interessi ma- 
teriali (ma l'oratore non s’interessa di questo aspetto) e per un altro 
verso è di molto scaduto come fedeltà ad una causa. 

Porta l'esempio di una persona amica che gli diceva un giorno: «la 
verità non la conosco, ma non m'importa >, e l'esempio, al contrario, 
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del Loisy che, per essere fedele ad una causa, alla Chiesa che aveva 
una sua missione da attuare, aveva celebrato Messa e amministrato Sa- 
cramenti ai moribondi in un lungo periodo di tempo in cui non credeva 
più all’efficacia di questi. 

La verità oggi sembra non avere più valore di fronte agli altri va- 
lori anche spirituali, come per es. la pietà, l’amore. E’ necessaria invece 
la fedeltà alla verità. Quando la verità è scalzata dalle fondamenta ca- 
dono tutti gli altri valori. 

Cade così anche la solidarietà umana. 

Heidegger dice che luomo costruisce la verità. Quest’affermazione 
distrugge in fondo quello che vuol salvare. Bisogna dire invece che. l’uo- 
mo è capace di verità, come è capace di pensare, di amare. 

— Cos’è la verità? Da alcuni filosofi viene sostenuto che nel pensiero 
europeo il significato della verità sia stato spostato da un senso all’altro. 

In S. Tommaso si trova che la verità risiede nel giudizio. La verità 
si ha nel giudizio quando l’uomo afferma o nega qualcosa. 

Ma perchè si afferma o si nega? Quando dico che l’uomo è degno 
di rispetto, cosa fonda il mio giudizio? Lo fonda la relazione con altri 
giudizi o con la coerenza della mia vita? 

Dopo un accenno ai giudizi della matematica, ai riferimenti alla geo- 
metria di Euclide e un accenno ad Hobbes (al giudizio fondante: il bene 
dell’uomo è la pace) il relatore ritorna a S. Tommaso che ammetteva una 
verità ontologica, fondamento della verità di giudizio. 

La verità ontologica è il palesarsi dell’essere alla mente umana. Que- 
sto manifestarsi dell’essere, così com’è, è valido anche oggi. Non si può 
pensare la verità se non come tendere alla conoscenza dell’essere. Veritas 
cognoscendi e veritas essendi, verità di giudizio e verità dell’essere. E° 
necessaria la congiunzione di questi due termini o aspetti della verità. 
- Che l’uomo sia capace di verità, è questione che avrebbe bisogno di 
un lungo discorso per essere precisata e risolta. In una forma quasi dom- 
matica si può dire che è capace. 

Gli esistenzialisti direbbero che l’uomo è capace di trascendere il suo 
limite, altri parlerebbero di ontologicità. Comunque, è impossibile ne- 
gare la capacità di verità nell’uomo. 

Non. c'è nessuna esperienza umana. che non sia permeata di pen- 
siero. L'uomo che gioisce o è triste, non ha soltanto gioia o tristezza, 
ma ha gioia o tristezza permeata dal pensiero, permeata dall’interpre- 
tazione che egli dà dell’universo. Una stessa esperienza è interpretata 
diversamente. 

Se la persona è persona per la verità, la verità è verità per la per- 
sona. Ogni persona vede una verità in modo diverso dagli altri, in mo- 
do personale. 

La suprema verità bisogna pensarla come suprema persona (l’esem- 
pio della divinità). 

— Quale valore ha la verità. 

Ci sono vari valori: pietà, amore, bellezza, godimento, potenza, ecc. 
Può sembrare, ed è sembrato ad alcuni, che la verità abbia valore stru- 
mentale, non in se stessa, ma per gli altri valori. No: la verità è valore 
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per se stessa, non strumentale. Gli altri valori in tanto valgono in quanto 
sono fondati nella verità. 

— Il valore è bene, è perfezione; è qualcosa che è degna, che vale per 
se stessa, non è strumentale. Il valore sotto un aspetto è ciò che è de- 
siderato e voluto, sotto un altro aspetto è ciò che è degno, è ciò che 
vale per sè. Ma il valore non è soltanto questo. Non è possibile deside- 
rare qualcosa o godere di qualcosa se non si ha stima, se non si apprezza, 
se non si ama. Anche della stessa amicizia non si ha godimento se non 
la si stimi e apprezzi. Così per le virtù, per ogni bene, per ogni perfe- 
zione, per ogni valore. 

Platone e Aristotele pensavano così. Anche Stuart Mill, per quanto 
utilitarista, dovette riconoscere questa qualità nei fini umani. 

Per dirla con Rosmini, la stima pratica si fonda sulla stima specu- 
lativa. Di qui accenni all’infinità virtuale della verità, come dell’amore, 
d’una cosa particolare, in quanto si riferirebbe a tutto l’essere, accenni 
al problema della libertà. 

— La questione dei rapporti tra pensare e amare, 

Molto si è parlato nella storia del pensiero di questi rapporti: vi 
sono evidenti aspetti convergenti. 

Amare è qualcosa di più del pensare, tuttavia nel pensare c’è un ap- 
petito naturale. Sono vuote di significato le frasi: il pensiero gretto, la 
gelida ragione. L’attività dell’intelligenza non è mera recezione, ma è 
vita piena, è una specie d’amore. E’ un amore intellettuale, un senti- 
mento intellettuale. Un ricordo della sua infanzia (la domanda alla bam- 
binaia: se le stelle fossero abitate) dimostra l’esistenza dell’interesse per 
la verità. Se c’è un pensiero nell'amore, c'è anche l’amore del pensiero. 
L’amore è sempre giudicante, non esiste un amore senza giudizio o pen- 
siero. Così la verità importa sempre l’amore: un amore si nasconde- 
rebbe persino nell’odio e nell’errore. 

— La verità è, in certo modo, il valore dei valori; essa consolida e fonda 
tutti i valori. Senza verità non vi sono che capricci, futilità. 

— Un'altra questione che può essere qui sollevata è questa: se l’uomo 
ami la verità per se stessa o perchè lo salva. L'uomo ama la verità per 
se stessa e perchè lo salva. 

L’uomo ama la verità per se stessa. Ma quando si tratta della sal- 
vezza, del rapporto con Dio, non si può dire che l’uomo ama la verità 
per la salvezza, ma nemmeno si può dire che si disinteressi. 

— Riguardo all’autorità del maestro, all’influsso di persone autorevoli 
sul nostro giudizio, l’ultimo appello è sempre alla verità. 


La relazione del Prof. Alberto Caracciolo dell’Università di Genova 
ha per titolo: « Valore religioso e valore morale ». 

Del rapporto religione-morale si trovano interpretazioni antitetiche 
tanto nelle concezioni più umili quanto in quelle più alte della religione. 

Così nelle concezioni antichissime che riportano l’origine e l’essenza 
dell’atteggiamento religioso all’inganno e al terrore, considerati sia come 
strumenti di vita morale (come in Crizia) sia come suggerimento di azio- 
nî malvage (come in Lucrezio). 
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Così nelle concezioni moderne di Kant e Kierkegaard in cui l’atteg- 
giamento religioso viene considerato come l’atteggiamento supremo del- 
l’uomo. Ma mentire Kant identifica la religione con la moralità e rico- 
nosce l’uomo religioso nell'uomo che obbedisce alla legge morale, esclu- 
dente ogni servilismo e ricompensa, Kierkegaard afferma che il piano 
etico e il piano religioso obbediscono a leggi assolutamente diverse, e 
quello che risulta necessario nella vita religiosa può apparire enormità 
e delitto sul piano etico, come si può vedere specialmente nell’opera 
« Timore e tremore ». 

E’ ora necessario chiederci: che cos’è religione? che cos'è moralità 
o eticità? 

Per accostarsi all’intendimento del fatto religioso è opportuno unssare 
l’attenzione sulla situazione metafisica dell’uomo. L'uomo si colloca nello 
spazio della trascendenza. Ogni respiro del suo vivere, ogni atto del suo 
vario possibile operare è condizionato da una realtà o forza o volontà, 
come piaccia chiamarla, che non è ia sua, nè di altro che gli sia dato 
pensare simile a sè. Tale condizione investe l’emergere di ogni atto. 

Ogni atto dell’uomo sì apre alla trascendenza, in quanto lo spirito 
dell’uomo non può rimanere chiuso in nessun pensiero speculativo e in 
nessuna azione pratica. 

Questo erompere dello spirito di là da ogni realizzazione non è da 
intendersi come una semplice tensione verso una serie infinita di con- 
simili realizzazioni in senso orizzontale (in senso hegeliano), ma come 
oltrepassamento verticale. Si tende così a spezzare verticalmente il tem- 
porale, e l’uomo si colloca nello spazio della trascendenza, emergendone 
ed aprendosi ad esso. Si ricordi l'esempio del Mana della religione me- 
lanesiana, che si rivela nella materialità delle cose, ma non è quelle 
cose; si ricordi l'esempio della pietra sacra dell’Iliade, venerata perchè 
sacra, non in quanto pietra. 

Il relatore distingue poi l’essere religioso nella sua struttura (per 
cui l’uomo è di necessità religioso) e la consapevolezza di questa strut- 
tura (per cui l’uomo può essere più o meno religioso). 

Perciò la religione è una struttura presente in tutti i positivi mo- 
menti dell’uomo, e tuttavia è anche un momento distinto, in quanto l’uo- 
mo entra in rapporto di diretta comunicazione con la Trascendenza. 

L’analogia del rapporto con l’altro come nostro simile illustra la na- 
tura del rapporto con la Trascendenza. 

Alla Trascendenza non si giunge come a conclusione di un processo 
argomentativo, ma ci si trova già in comunicazione con essa, come ci si 
trova già con il padre, la madre, il vicino. Perciò gli uomini hanno in- 
vocato sempre gli dei, prima ancora di conoscerne la dimostrazione. Tut- 
tavia ogni rapporto affettivo, invocativo, donativo con l’altro include una 
certa intuizione della realtà dell’altro, anzi un’idea dell’altro e di sè, 
ed ogni ulteriore disvelamento può essere cercato per via razionale. 

Come noi scopriamo l’altro e Dio nell’esperienza. La legge di que- 
sta esperienza è riscatto e condanna. 

Il mondo non è rerum natura, non è complesso di cose, ma, esiste 
e conta solo come mondo di coscienze, superiori e inferiori che siano, in 
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quanto ciò genera problema, fa soffrire e gioire l’uomo. E° questo cosmo, 
come compresenza di coscienze pensanti e valenti che occorre aver pre- 
sente quando si parla del problema religioso. Anche Dio, come l’altro, 
appare il termine di povertà e ricchezza, di assenza e presenza. Ma nel 
colloquio religioso la Trascendenza è un Tu assolutamente diverso da 
ogni altro tu. In questo colloquio il termine può essere molto vario: 
perciò tante svariate religioni, su cui si diffonde il relatore. 

Ma chi dà ala e vita al rapporto? Questo è possibile in virtù dello 
innalzarsi del suo termine e contenuto, in virtù d'una capacità di agire, 
di imaginare, di parlare, di creare. Si arriva così ad una sintesi origi- 
naria, si arriva così a quello che si può chiamare genio della comuni- 
cazione. 

Dopo una esauriente illustrazione di questo genio religioso e del suo 
sviluppo sino alla legge del Bene, supremo trascendentale in cui si uni- 
ficano tutti i possibili trascendentali, il prof. Caracciolo passa a deter- 
minare la natura della moralità, come realizzazione della vita nostra e 
altrui, conformemente a quello che la coscienza ci viene rivelando come 
dover essere (per cui tutti i modi naturali della coscienza debbono rico- 
noscersi come forme del dover essere e debbono trovare consacrazione 
nella moralità, e perciò attuare la moralità vuol dire realizzare in sè e 
negli altri la vita come valore), e infine i rapporti tra moralità e reli- 
gione: la moralità include in sè la religione, ma, sotto un certo aspetto, 
ne è inclusa. 

Caratteristica della religiosità dei nostro tempo — conclude il rela- 
tore — è un rarefarsi della religione come momento, cioè come invoca- 
zione esplicita, e un intensificarsi della stessa come invocazione implicita, 
spesso tragica; e ciò perchè il nostro tempo conosce piuttosto lo spazio 
di Dio che Dio. 


Il Prof. Michele Federico Sciacca dell’Università di Genova ha te- 
nuta l’ultima relazione dal titolo « Le problematiche sui valori dell’uomo 
emerse dalla Settimana di studio ». 

Pariendo da una breve analisi dei precedenti relatori, egli ha voluto 
mostrare come l’uomo di oggi pensa e sente i valori, cos'è l’umanesimo 
del nostro tempo. 

Nelle precedenti relazioni, pur avendo ognuna di esse una imposta- 
zione e una tematica diversa, il relatore nota elementi comuni, come ia 
critica al soggettivismo facente dell’uomo il creatore dei valori, l’affer- 
mazione della trascendenza dei valori, il riconoscimento della superio- 
rità del valore religioso. 

A questa tendenza, di cui fa parte anche il relatore, si contrappon- 
gono altre che, come nell’idealismo, affermano che i valori non esistono 
in sè, in quanto vengono posti dal processo storico, nel senso che i valori 
trascendono i fatti ma non trascendono l’uomo e la ‘storia dell’umanità 
nel suo divenire, oppure, come nell’esistenzialismo e nel marxismo, ri- 
tengono che non vi sono valori assoluti. ma tutti sono valori finiti, al li- 
vello’ dell’uomo. i 

| Viene così distrutto il valore religioso. Non viene esplicitamente detto 
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o direttamente dimostrato che il valore religioso non esiste, ma una volta 
che l’uomo si è liberato dalla filosofia dell’essere assoluto, della verità, 
scopre e pone se stesso in quanto uomo come esplicazione a tutto ciò che 
può realizzare, a tutto ciò che è nei limiti della natura umana. L'uomo 
perciò non sarebbe per struttura religioso, non sarebbe aspirazione al- 
l'assoluto, ma sarebbe soltanto uomo, a livello di se stesso, o delle sue 
azioni (storia) o come interprete della natura scienza). L'essere o la ve- 
rità sarebbe la scienza o la storia. 

Il Prof. Sciacca dimostra come si è potuto giungere a questo, par- 
tendo da Hegel che pone non il problema della distinzione tra filosofia 
e scienza o tra filosofia e religione, ma il nuovo problema della distin- 
zione o non distinzione tra filosofia e storia, problema che porta o allo 
scetticismo o alla identificazione tra idea e fatto. 

Con lo sviluppo della dottrina hegeliana, con Feuerbach e Marx, i 
valori assoluti scompaiono, esistono soltanto fatti finiti (politici, econo- 
mici, artistici, morali, ecc.). La filosofia diventa prassi. Distrutto l’asso- 
luto come tale, la religione non è più affare di Dio, è affare dell’uomo, 
è affare d’ambiente. 

La filosofia, inoltre, viene presentata come scienza, con lo stesso me- 
todo della scienza, come nel neopositivismo e nelle recenti teorie del 
linguaggio. 

Il metodo della scienza è l’analisi, è la descrizione dei fenomeni. Nasce 
così la scienza della morale, della religione, dell’arte, della filosofia, ma 
non vi è più la morale, la religione, l’arte, la filosofia. Si cerca una tec- 
nica perfetta di fatti esteriori; ma ciò porta alla morte dei valori. 

Segue un’analisi del concetto di valore. Il valore non è monovalente, 
ma plurivalente. Valere è sempre ciò che vale e indica sempre un valore 
oggettivo. Costare indica un valore corrente, d’uso. Altro è il prezzo, altro 
è il valore. Il prezzo è in relazione ad una stima che io posso avere di 
una cosa, Tutti i valori hanno un prezzo di lavoro, di sacrificio; ma i 
più preziosi valori non hanno prezzo. Il valore in quanto tale vale sem- 
pre più di quel che costa. Il valore perciò trascende il fatto in quanto 
tale: il’ valore non si identifica col fatto. Il valore è sempre al di là del 
bene finito. Tutte le scienze si fermano al fatto e si lasciano sfuggire il 
valore. 

Così per fondare un umanesimo puro, un mondo finito, l’uomo invece 
di costruire la sua casa, costruisce la sua tana. Se l’uomo fosse vera- 
mente così, di questo mondo non saprebbe cosa farsene. Se non ci si li- 
bera da questa scienza, se non si riconoscono i valori, se le cose andranno 
avanti ancora così, conclude il relatore, noi avremo l’uomo come ani- 
male civilizzato ma incolto, avremo un’animalità evoluta a scapito di 


un’umanità colta. 

Valutazioni e rilievi, che sorgono evidentemente dall’impostazione del 
tema dei valori fatta da alcuni relatori di questa Settimana, verranno 
fatti in seguito, in particolari note e in occasione dell’esposizione dei 
lavori di altre simili Settimane di Studio che verranno svolte durante 
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Mario Sancipriano - L’Evoluzione ideale - Morcelliana - Brescia 1957 


In quest'opera che ha per sottotitolo: «< Fenomelogia pura e teoria 
dell’evoluzione >, studiando la struttura logica dei processi di trasforma- 
zione, l’autore sì propone di conciliare le teorie fenomenologiche con la 
metafisica, di conciliare il postulato esistenziale con quelli del cattolice- 
simo. Il saggio è diviso in tre parti: l’essere, il divenire, l’uno e i molti. 
Innanzi tutto, l’autore afferma che la nascita è fatto casuale, mentre la 
esistenza è atto libero. Solo non rifiutando il modo generico di essere 
che, per la sua indeterminatezza, è prossimo al nulla, si può sperare di 
giungere a qualche determinazione che consenia di accettare anche la 
nascita. Distinta l’esistenza (ciò per cui una cosa sussiste) dall’essenza 
{ciò che una cosa è in se stessa), occorre vedere se l’uomo deve rivestire 
semplicemente l’abito di un essere in generale o se deve egli stesso farsi 
artefice della sua umanità. Il processo che si svolge dall’esistenza all’at- 
tuazione dell’essenza è il risultato di un impulso dinamico che nasce dal 
nulla di sè, avendo sempre il suo essere da altro che vive della morte 
dell’esistenza generica per la formazione di quella peculiare. 

Esaminando le varie età dell’uomo, 1A. considera l’età evolutiva che 
e pervasa dal senso di incantamento che le deriva dall’essere più pros- 
sima al nulla da cui proviene, l'adolescenza che risente dell’inquietudine 
derivante dal non essere più pago delle finitezza e del nulla da cui V’e- 
sistenza proviene e in cui l’individuo si imbatte in altre esistenze, senza 
ancora poter distinguere se fanno parte della sua soggettività o formano 
oggetti a sè stanti. 

« L'esistenza, egli afferma, ha carattere maieutico; mi genera e mi 
spinge fuori di sè, mi fa cercare altro che non sia la sua indetermina- 
tezza e il suo uscire dal nulla, la sua continua attività », 

Un’ansia di completamento spinge a seguire non una successione di 
stati identici, ma «direzioni che trascendono gli stessi esistenti. Lo svi- 
luppo in cui si trova la speranza di raggiungere il vero essere peculiare, 
va dall'esistenza all'essenza e non da un'esistenza ad un’altra esistenza. 
All’uomo si impone la trascendenza. Chi lo ha creato senza di lui (lui-esi- 
stenza) non lo salverà senza di lui (lui-libertà). Infatti l’esistenza non è solo 
inaccettabile, ma persino inoggettivabile se non è trascesa in un approdo 
capace di conferirle significato. Solo accettandosi come libertà, l’uomo può 
vedere la ragione di accettare l’esistenza primordiale. Essa non è, sar- 
irianamente, libertà esistenziale, rottura col mondo che provoca un moto 
di fuga dalla propria essenza, ma libertà essenziale, propria di chi ha 
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ormai capacità di adeguare la volontà alle finalità, libertà nell’approdo 
che definisce nella relazione con se stessi e col mondo. Se il trovarsi nel- 
l’esistenza è un dato, l’inaccettazione di un’esistenza inautentica è un atto, 
consistente nei negare quel dato e nell’affermarsi come libertà. L’essenza 
non è estranea a ciascuna cosa, ma ne è l’entelecheia, che fonda l’esi- 
stenza attuale e la irascende in due direzioni: ante rem (la forma pre- 
cede la materia), post rem (l’attuazione della pienezza dell’essere che non 
è mai nell’esistenza, ma nella sua negazione), ma questi due aspetti tra- 
scendenti si ritrovano fusi nell’unità del reale, come essenza ed esistenza 
coincidono nell’assoluto. 


La natura e la storia chiedono di essere sempre diverse da ciò che 
erano, in una liberià che renda possibile il sorgere di nuove forze. Così 
la coscienza dell’individuale non riposa sull’uniformità e sulla noia, bensì 
nel perenne vivere nella megazione del temporale e dell’effimero, in cui 
trova la sua maturità. Soggetto e oggetto possono reciprocamente assu- 
mersi nel proprio sviluppo a patto però che non si assumano nel loro 
centro per non distruggersi. 


Nella filosofia naturale del nostro tempo, la concezione di un siste- 
ma della natura comune tanto al positivismo (concatenazione meccanica 
dei fatti) quanto all’idealismo (relazione dialettica tra le idee) ha ce- 
duto ii campo ad una metodologia indeterministica comprendente la na- 
tura sull’orizzonte della possibilità. È la fisica attuale è giunta alle stesse 
conclusioni. La struttura della realtà naturale presenta analogie con quella 
spirituale e contiene un principio di spontaneità che si accorda con la li- 
bertà di Dio nell’universo, ossia con ia sua possibilità di intervenire con 
la provvidenza. Constatato che le esisienze possono attuare una strut- 
tura o un’altra e che in esse si ravvisa il carattere provvisorio del reale, 
rauiore afferma risolutamente che il mondo è un sacro esperimento nella 
libertà. La libertà è costitutiva dell'evoluzione che porta dall’esistenza al- 
l'essenza, cioè alla possibilità di sempre nuove esistenze. Il desiderio di 
novità deve essere assecondato purchè non spinga ad un’ansiosa corsa da 
un evento all’altro, ma tenda ad attuare quella natura-idea che confe- 
risce trascendentalmente significato a tutta la serie degli eventi. 


L’unità è il carattere trascendentale delle essenze. Nel raggiungere 
una determinata struttura, gli enti molteplici trascendono le loro esi- 
stenze puntuali in una essenziale unità di quel molteplice che è poi solo 
un'esistenza puntuale in confronto con le nuove strutture che, insieme 
con altre unità, è chiamata ad attuare. Dal significato matematico di sin- 
golarità e totalità, si passa a quello scientifico di organicità e armonia 
delle parti e filosofico di semplicità, indivisibilità ed essenzialità. Nel- 
l'evoluzione, ogni essenza sacrifica la sua esistenza al grado superiore del- 
la propria attuazione. 

Così, anche le essenze, in quanto esistono, partecipano della pre- 
carietà, senza perdere il loro essere. L’unità di ogni cosa è la definizione 
della sua essenza, che attua tale unità dalla dispersione del molteplice, 
constatando l’organizzazione dei singoli enti contraenti. Essa non è una 
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sovrapposizione di eventi, ma una vis unitiva dell’essenziale a cui parte- 
cipano sia la vita teoretica che la vita pratica. 

Poichè l’esistenza finita non ha senso senza un (ferimento all'infinito, 
il mondo naturale ha un processo di precarietà e intedeterminazione che 
rimanda ad un esperimento del contingentismo, all’Essere necessario. Gli 
enti composti ed imperfetti sono un continuo rimando che ha come ulti- 
mo termine l’assoluto, non potendosi attuare come natura costitutiva se 
non mediante il sacrificio dell’esistere di essenze relative come tali. I 
fisici, nei fenomeni naturali dei tempo, traggono l’ordine dal disordine; 
la sostanza vivente è basata invece sul principio: l’ordine dali’ordine. 

Se la nascita costituisce l’uomo onticamente, conferendogli sostanza 
psicofisica, l’uomo ha bisogno di una nuova nascita che lo costituisca on- 
tologicamente, dandogli la comunicazione col logos e facendolo essere 
veramente se stesso. L'evoluzione è il processo per cui un ente valica 
gradualmente i limiti estensivi raggiunti di volta in volta verso il con- 
tenuto della natura ideale, mentre lo sviluppo è la genesi logica e onto- 
logica di ogni processo di attuazione. L'A. afferma risolutamente: l’uomo 
discende dall'uomo; è una novità dell’universo. La sua evoluzione è un 
evento straordinario nella storia dell’evoluzione generale e trascendente 
l'evoluzione dell’intero universo, fino a conferirle tutto il suo significato 
ontologico. Ma tale evoluzione non si compie in un passaggio discontinuo 
da un esistente a un altro (Darwin), nè in una continua deduzione di es- 
senze (Hegel), ma nella continua manifestazione di nuove nature-idee 
che valicano i limiti esistentivi del tempo. E’ questo il teorema dell’e- 
voluzione ideale che produce sempre nuove forme in virtù di una forza 
unitaria che attrae verso il suo centro altre forme portandole nella di- 
rezione delle sue trasformazioni. L'evoluzione è un processo circolare che 
va dalle sirutture semplici alle complesse per ritornare a ciò che è sem- 
plice in una funzionalità resa più facile e perfezionata. Perciò la conce- 
zione di uno stato inferiore delle origini della natura e della storia è 
viziata da un pregiudizio, in quanto in esse è un carattere di potenzialità 
e genuinità che spesso proprio nell’evoluzione va perduto. Con ciò, non 
\sì può auspicare un ritorno alla età dell’oro che rinneghi la civiltà. Tutto 
ciò che è nella natura diventa umano nella storia ed è anzi umanemente 
inconcepibile al di fuori di essa. Le qualità positive originarie hanno reso 
possibile lo sviluppo intellettuale e morale della civiltà. Occorre solo di- 
scriminare tra le leggi eterne degli idealisti e i tre stadi dei positivisti, 
scegliendo la via di una preistoria che prepara alla storia ideale intesa 
come perenne possibilità di sviluppo delle civiltà, 

Togliendo alla parola « evoluzione >» il significato dialettico e con- 
servandole il senso peculiare di uno svolgimento graduale per impulso 
interno, sia pure in reciproca azione con le forze esterne, essa appare 
riconducimento del molteplice dei gradi all’unità dello sviluppo, in modo 
che il molteplice sia compreso nell’unità non come somma, ma come par- 
tecipazione. Dopo alcuni interessanti considerazioni sul lavoro umano, la 
tecnica e l'automazione, l’autore afferma che il mondo deve essere ridotto 
a poche idee tendenti all’unità, all'idea fondamentale. La vita intellet- 
tuale è considerata nei suoi vari momenti che vengono superati e tra- 
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scesi, senza però trasformazione od abbandono di alcuno di essi (perce- 
zione, concetto, rappresentazione). Le verità che interessano il nostro de- 
stino richiedono il concorso non di singoli strumenti conoscitivi, ma di 
tutti assieme, in una adesione reale e possessiva, poichè tutto l’uomo,.e 
non solo il suo intelletto, deve salvarsi. Volontà ed intelligenza concor- 
rono a formare l’assenso, in virtù del quale egli si riconosce capace di 
uno sviluppo iniziante nella coscienza antipredicativa (che lo rivela esi- 
stente), ma culminante nei predicati di un’accettazione finale. Contro l’i- 
dealismo e particolarmente quello crociano, affermante l’identità di sog- 
getto-oggetto, l’autore afferma che il soggetto trasforma e manifesta il 
dato «ad modum recipientis» portandolo lungo le proprie linee interne 
ma non giungendo mai a fissarlo nel suo centro e a perderlo come dato. 
Di suo pone solo l’evoluzione e lo sviluppo. 

L’originarietà del pensiero e la sua assoluta novità costituiscono la 
apriorità di tutto il processo conoscitivo, ma la necessità del dato da ‘su- 
perare in ogni atto conoscitivo ne costituisce il riferimento oggettivo. 

Anche la moralità, come la vita intellettuale, è, per essenza, sviluppo 
nella consapevole conquista delle qualità che si trovano allo stato incoa- 
tivo nell’infanzia e nelle culture primarie. Se l’immoralità è deviazione 
dalle qualità originarie, la moralità è sviluppo verso l’unità e semplicità 
di un comportamento suscettibile di ulteriore perfezione, sviluppo dalla 
infantilità alla moralità. Essa non ha sviluppo, ma è sviluppo che si com- 
pie nel trapasso dalla sensibilità alla ragione, dal capriccio alla norma. 
pur mutando le condizioni di intepretazione della casistica della morale 
e i caratteri esteriori del comportamento, la morale permane essenzial- 
mente identica. La perennità della norma non consiste in una ragione 
statica, ma nella sua perenne applicabilità nelle diverse situazioni con gli 
accorgimenti che la rendono atta a restituire un compimento dell’essere 
di valore. i 

Dopo un breve esame delle passioni (collera, amore, odio, paura, spe- 
ranza, inquietudine, ecc.), l'A. afferma che non si può ricavare una con- 
cezione morale dalla dialettica dei sentimenti, ma che la moralità scatu- 
risce da un moto per cui i sentimenti defluiscono dalla coscienza verso. ‘i 
confini in cui trovano la loro unità oggettiva. Il sentimento (tranne quello 
religioso), non ha carattere di universalità, se non in quanto partecipa 
della ragione. Esso entra nei confini dell’umano quando penetra in quel 
dominio ontologico in cui la massima soggettività coincide con la massima 
oggettività senza perdersi in essa o pretendere di esaurirla. Così, il mondo 
dell’oggettività morale attira a sè il soggetto, ma non (fino a fissarlo nel 
suo centro e fargli smarrire la sua peculiarità, nè perde essa stessa il 
suo valore autonomo e la sua oggettività, anche quando viene colculcata. 

Il trapasso dalla natura allo spirito si compie attraverso l’uomo nel- 
l’unità della coscienza. Ogni coscienza è un ente che, per la sua essenza 
universale, ha caratteri assoluti, ma per la sua sussistenza individuale re- 
siste ad identificarsi nell’immobilità dell’assoluto. Solo in Cristo l’unità 
dell’umano col divino è unità di persona e nella Trinità è unità di essenza. 

L’azione interiore che valica il confine della natura umana non è più 
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evoluzione ma elevazione e non sacrifica la persona, ma la conserva nella 
sua integrità. 

Esaminando i concetti di individuo, massa, specie, l’A. afferma che 
l'individuo è biologicamente portatore di caratteri, mentre la persona è 
fondatrice di valori e la specie è una moltitudine di esseri sollecitati dal 
desiderio del possesso, una totalità in sè discorde, lacerata da guerre e 
da malattie. 

L'evoluzione del genere umano è un fatto religioso che si compie nei 
singoli che, affermandosi come libertà, trasformano la società in cui vi- 
vono conferendole i lineamenti della personalità. 

L'individuo e la massa sono limiti valicabili nell'unità che per essi 
deve compiersi nella vita associata e che si attua nei singoli come nelle 
masse. La somma numerica delle esistenze individuali può diventare unità 
sociale solo mediante l'educazione del genere umano come se esso fosse 
un’unica persona. Quando giunge alla persona, la massa deve essere chia- 
mata società e la specie diventa genere umano. La persona è infatti l’in- 
dividuo, in quanto può considerarsi non parte, ma un tutto avente i suoi 
fini in se stesso. L’allontanamento dalla persona è rinuncia all’universale. 
Ne è un esempio l’esaltazione del collettivismo, che non propone solo una 
soluzione politica, economica come le altre, ma tende ad alienare la per- 
sona umana dalla sua natura costituita nella libertà e a retrocederla ai 
limiti dell’individualità e della massa. 

La rinuncia alla personalità significa la caduta nei gradi inferiori del- 
l’esistenza. Perciò lo sviluppo che tende a far coincidere l’individuo con la 
persona è da considerarsi come il progressivo innalzamento all’unità di 
soggetto-oggetto. La persona acquista quel titolo di immortalità che non 
ha la specie. L’evoluzione della specie è lenta ed ogni individuo deve ri- 
iare da solo il progresso della sua liberazione spirituale, senza di che 
tule progresso non sarebbe più affermazione originaria della sua natura, 
ma delle proprietà della specie. E caratteristica del progresso del mol- 
teplice e dell’uno è l’evoluzione del nucleo familiare uno e molteplice. 
L'i. passa quindi a considerare il male e la storia e da ciò è condotto ‘ad 
esaminare il fenomeno della guerra, massimo delitto non compiuto dai 
singoli, (ecco l’errore degli obiettori di coscienza) nè dalle nazioni; ma 
dalla specie. In essa viene meno la ragione storica e per essa la. storia 
si riduce al compito di giustificatrice delle azioni umane. Di qui la ne- 
cessità di propugnare l’utopia della pace universale, pur riconoscendo la 
sua caratteristica di utopia. 

Con alcune considerazioni finali sulla nascita e sulla vita dell’uomo, 
l’A. chiude la sua opera, densa di suggestioni profonde e di profonde in- 
quietudini che si risolvono con un richiamo alla nobiltà ed alla dignità 
della natura umana ed alla sua missione nel mondo. Lettura piacevole 


per quanto intensa, questo libro apre nuovi interessanti orizzonti nel pen- 
siero contemporaneo. 


Vera Passeri Pignoni 
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Armando Vedaldi, Cinque profili di filosofi francesi, Taylor, Torino, 1958 
pp. 270 


«Vengono riuniti in questo volume cinque saggi, apparsi fra il 1948 
e il 1957, ad accompagnamento di traduzioni commentate di cinque filo- 
sofi francesi» (Premessa) e precisamente: Montaigne, Pascal, Comte, 
Bergson, Blondel. Come continua a notare VA., chiarendo se stesso, si ha 
così uno. spiritualismo precomtiano e uno postcomtiano. Ma nonostante 
l’assonanza del nome non lo seguiremmo nell’analogia con. l’empirismo 
e il razionalismo pre e post kantiano, essendo Kant in altra maniera e 
profondità determinante un indirizzo nuovo. nella filosofia; mentre Comte 
non può esser considerato di così grande rilievo nella filosofia di Bergson 
e di Blondel. 

Il libro, per la sua origine, risulta naturalmente divulgativo, ma ciò 
non toglie la precisione scientifica, anzi direi che, rendendo obbligatoria 
la chiarezza d’intento, dà al testo una maggiore fluidità. 

Il saggio migliore è quello su Pascal, ove la critica non si accoda a 
una descrizione del pensiero dell’A. studiato, ma ne è parte integrante. 
Si aggiunga a questo la particolare vitalità del pensiero pascaliano (tutto 
in prima persona, per riprendere l’osservazione giustissima fatta dall'A.) 
e si comprenderà come nell’atmosfera di questo volume il capitolo che lo 
riguarda abbia potuto essere più congenialmente svolto. 

Negli altri pensatori VA. non potrà vedere simile felice connubio, 
tranne che per Montaigne, ove però lo scetticismo e lo stoicismo del filo- 
roso francese impediscono la partecipazione intera dello spirito del com- 
mentatore. 

Nell’esame degli altri pensatori la critica viene aggiunta al termine 
dell’esposizione, con una certa artificiosità scolastica, che fuor di quel suo 
ambiente resta un pò troppo schematica. Quello che nello studio di Pa- 
scal era umanità viva e sofferta, in Montaigne prudenza e misura anche 
se antimetafisica o per lo meno non-metafisica, negli altri è sistema e non 
struttura, è oggettività o di partenza o di arrivo. Blondel che tenta l’unità, 
fallisce e deve decidersi infine o per l’una o per l’altra. 

Necessariamente l’esposizione del pensiero comtiano deve essere più 
fredda; poichè quel filosofo prende tanto di umanità, quanto più perde 
come filosofo, sinchè la pazzia ce lo lascia pover uomo illuso in un’impos- 
sibile costruzione. 

L'esposizione del pensiero del Bergson e del Blondel sopraffanno con 
la loro complessità l’atteggiamento critico dell'A. che deve seguirli nello 
sviluppo della loro teoria, con un solo timido accenno di critica al termi- 
ne dei capitoli che li riguardano. 

Ma l'esame delle teorie è fatto con chiarezza, mettendo in luce la 
problematica di ciascuna; sicchè tutto il lavoro si meriterebbe un mag- 
giore approfondimento che rivelasse davvero l’unità del filone di sviluppo 
dallo scettico Montaigne al credente Blondel. 


Renata Gradi 
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Roberto Pavese, Necessità e sufficienza del principio cristiano, rignii) 
1958, Ed. Cedam, pp. 165. | 


Già nella precedente opera « La logica sintetica e la storia della filo- 
sofia >, l’A., attraverso un esame dai principali sistemi filosofici da Par- 
menide ad oggi, aveva inteso dimostrare che nessuno di essi ha a suo fon- 
damento un principio ontologico primo che sia necessario e sufficiente a 
sintetizzare in una dottrina unitaria i molteplici modi e gradi dell’espe- 
rienza presentatici dalla scienza e dalla filosofia. Nel presente saggio, egli, 
supposta già dalla fede la certezza di un Dio Uno e trino, intende rile- 
vare, riassumendo il suo sistema di Logica Sintetica, di cui già altre volte 
ci siamo occupati (cfr. Sapienza, 1956, n. 6, pp. 488-493; 1957, n. 6, pp. 496- 
499), come Iddio Trino sia il solo Principio ontologico metafisicamente ne- 
cessario e sufficiente che possa stare a fondamento del reale. 


L’origine ultima di tutto il profondo dinamismo dell’essere creato e 
increato viene additata nell’atto dell’« autorispecchiamento >» del Padre nel 
Figlio. Tale atto è il primo fiat che, posto una volta nell’eternità, produce 
necessariamente la compagine trinitaria e il mondo esterno. Esso segna 
in seno all’indistinto originario della Sostanza, il passaggio dall’assoluto 
al relativo, dall’uno al due, il momento originario del processo produttore 
di forme e di distinzioni gradualmente decrescente fino all’« Atomo in- 
tegrale >, ricettacolo di tutte le determinazioni e limitazioni, da cui s’ini- 
zia il processo inverso di reintegrazione e di ritorno all’Uno. 


I due capitoli che precedono quello conclusivo del volume sono de- 
dicati dall’A. al chiarimento di alcune posizioni chiave della sua conce- 
zione nei confronti dei rilievi critici da noi mossi nei nostri scritti pre- 
cedenti. | 

Su taluni punti si è fatto certo della luce, come ad es., circa una 
maggiore precisazione degli obiettivi perseguiti dall'A. e su certe per- 
plessità riguardanti la sua concezione trinitaria. Tuttavia i motivi delle 


nostre fondate riserve non possono non permanere che sostanzialmente 
gli stessi. 


Condizionando, infatti, tanto le Godizai «ad. intra» di Dio quanto 


quelle « ad extra >» all’atto libero origano del Padre, la conseguenza ci 
sembra logica: 


O questo atto è detto libero solo nel senso che intende escludere una 
necessità cieca, fatalistica per ammettere una intrinseca luminosa necessità 
ontologica del manifestarsi del Padre nelle altre due Persone divine, e 
allora, se da una parte resta teoriéamente integra e salda la compagine 
trinitaria, dall’altra, in forza della stessa necessità che reggerebbe il suo 
manifestarsi nel mondo, darebbe luogo al panteismo. Oppure l’atto libero 
del Padre è tale da decidere del suo stesso essere trino, così che assolu- 
tamente parlando potrebbe darsi anche la possibilità dell’opposto (e que- 
sto sembra essere il caso ammesso dall’A:; cfr. p. es., pp. 146-147), e al- 
lora, come è chiaro, la seconda e la terza Persona della SS. Trinità non 
possono essere uguali alla perfezione del Padre, ma in quanto dipendenti 
dal suo libero arbitrio, devono essere da Lui infinitamente distanti, con- 
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tingenti. Il ché implicherebbe il dissolvimento della compagine trinita- 
ria in favore dell’eresia monarchiana. 

Ma, a parte questa sua incompatibilità con 11 domma trinitario, la me- 
tafisica pavesiana risulta altresì viziata in radice dalla concezione moni- 
stica’ dell’essere, nella quale il mondo è considerato come una necessaria 
conseguenza di Dio e costituito fondamentalmente dalla sua stessa sostan- 
za. Per quanto profonde siano le differenze assegnate dall’A. (pp. 108- 
112), che certo non vuole concludere in un panteismo, resta tuttavia esclu- 
sa quella differenza assolutamente indispensabile a garantire la perfetta 
trascendenza di Dio, la diversità, cioè, di natura che, escludendo qual- 
siasi identità ontologica tra i due esseri, vi stabilisce un rapporto come 
tra esemplare e somiglianza. 

Nè, per la stessa ragione appare chiara la distinzione tanto neces- 
saria tra natura e soprannatura. Il domma viene razionalizzato. Dalle pro- 
duzioni divine interne alla natura di Dio si passa alle produzioni esterne 
come sviluppo necessario di quelle. Non neghiamo che vi sia qualche so- 
miglianza tra la derivazione della creatura da Dio e la processione del 
Figlio dal Padre. Ma si tratta di una comparazione che ha un valore pu- 
ramente metaforico. In senso proprio l'eterna generazione in Dio è imîtata 
nella creatura solo quando Egli la eleva al di sopra della natura che le è 
propria, comunicandole la sua santità, la sua grandezza, la sua vita attra- 
verso un'adozione gratuita per cuì la creatura razionale viene inserita 
nella Trinità accanto al Figlio Unigenito. Tutto ciò, però, si compie in 
una sfera assolutamente soprannaturale, misteriosa, del tutto trascendente 
la ragione, conoscibile unicamente per la fede. 

Ed è solo in questa sfera soprannaturale che va valutata l’importanza 
centrale della dottrina trinitaria. Perciò essa, restando al di sopra della 
filosofia, non può ovviamente risultare necessaria alla spiegazione dell’o- 
rigine del mondo e ai suoi rapporti con Dio nell’ordine naturale. Tutia- 
via non manca di portare al filosofo, sotto questo riguardo, una certa uti- 
lità. Quanto meglio, infatti, conosciamo la natura di Dio tanto più esat- 
tamente possiamo distinguerlo dal mondo, e quando sappiamo della in- 
finita produttività di Dio nell'intimo delia sua natura, tanto più perfet- 
tamente intendiamo la sua libertà nelle operazioni < ad extra ». E in tal 
caso essa non fa che confermare con maggior precisione la trascendenza 
di Dio dal mondo, anzichè rilevarne l’anello di congiunzione. 

Il motivo ultimo di questi difetti fondamentali che riscontriamo nella 
speculazione del Pavese, come avemmo già occasione di notare, ci sembra 
doverlo riscontrare nella insufficiente validità metafisica dell’astrazione i- 
niziale dell’essere che è alla base di una sistemazione scientifica del reale. 

Con questo, tuttavia, non vogliamo sottovalutare il valore della fa- 
tica così ardua nella quale si è cimentata l’A.; fatica che specie nell’at- 
tuale clima di decadenza del pensiero, per la vastità e la portata dei pro- 
blemi che affronta e la rettitudine di intenzione di cui è animata, va certo 
apprezzata e incoraggiata. L’obiettivo principale è quello di tentare una 
sintesi generale del sapere, così da includere in un unico disegno filosofia, 
scienze e fede. 
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A nostro modesto avviso, l’A., per uscire dal grosso delle difficoltà che 
presenta la sua posizione, dovrebbe sviluppare a fondo uno degli elementi 
positivi già presente neì suo sistema, quello dell’analogia, e spingerlo alle 
sue conseguenze logiche ultime, prima fra tutte alla concezione di un sano 
dualismo, nell’ambito del quale soltanto riteniamo: possibile una sintesi 
universale che, conservando le singole verità ciascuna nel proprio ordine, 
le sottrae alla confusione propria del monismo e ne garantisce l’armo- 
nico relazionarsi reciproco. 


Carlo Caldarola S. J. 


| Con approvazione Ecclesiastica e dell'Ordine - Napoli, 25 Febbraio 1959 © 
Direttore Responsabile: P. BENEDETTO D'AMORE O. Po P 
STABILIMENTO TIPOGRAFICO AGNESOTTI - VITERBO - 25 Febbraio 1959 


UNA LETTERA DELLA SEGRETERIA DI STATO 
DI SUA SANTITA’ PER LA RIVISTA « SAPIENZA » 
E PER IL CENTRO ITALIANO DI STUDI 


SEGRETERIA DI STATO 
DI SUA SANTITA’ 
N. 6346 


Dal Vaticano 5 Marzo 1959 


Rev.mo Padre, 

Adempio il venerato incarico di comunicarLe che l'Augusto 
Pontefice ha ricevuto con viva soddisfazione la devota lettera con 
cuì la Paternità Vostra Rev.me, offrendo alcuni numeri della Ri- 
vista « Sapienza », presentava una precisa relazione della finalità 
del Centro Italiano di Studì Scientifici, Filosofici e Teologici, da Lei 
diretto e delle numerose attività da esso svolte. 

Sua Santità ha seguito con profondo interesse quanto Ella ha 
voluto esporre, compiacendosi per lo spirito che anima codesta 
Istituzione, e per intraprese da essa alimentate, col nobile scopo 
di unire, in fecondità di ricerche e di pensosi approfondimenti spi- 
rituali, gli uomini di cultura del nostro tempo. 

Il Santo Padre fa voti cordiali, perchè da codesta opera matu- 
rino în abbondanza gli auspicati frutti; ed è lieto di concedere 
un piccolo segno della Sua benevolenza, accogliendo il desiderio 
da Lei fiduciosamente espresso. 

Invocando la divina assistenza sul diletto Centro di Studi, il 
Vicario di Cristo imparte a Lei, e agli illustri studiosi che La coa- 
diuvano nel provvido lavoro, la propriziatrice Benedizione Apo- 
stolica. 

Mi valgo dell’incarico per professarmi con sensi di religioso 
ossequio, 

della Paternità Vostra Rev.ma 
Dev.mo nel Signore 


F.to Angelo Dell'Acqua 
Sostituto 


Rev.mo Padre P. Benedetto D'AMORE O. P. 
. Direttore del Centro Italiano di Studi 
Scientifici, Filosofici e Teologici - Roma 
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Eee PRUDENZISODEL GOVERNO 
E IL PROBLEMA DELLA TOLLERANZA 


Non son pochi a lamentar giustamente che la prudenza, forma 
delle virtù morali, sia stata quasi del tutto bandita dai manuali 
di Teologia Morale. Come spiegare questo fatto? La spiegazione 
più plausibile sembra essere che a taluni il compito della prudenza 
— che è quello di deliberare, giudicare e imperare nella scelta 
dei mezzi -— si presenta troppo arduo; perciò, invece d’attendere 
alla formazione piuttosto laboriosa del giudizio, essi preferiscono 
la moltitudine quasi infinita delle singole azioni riferire alla Mo- 
rale come a una specie di catalogo dei peccati e a un codice di 
leggi; e, con la guida d’un qualche principio riflesso — ad esem- 
pio, del probabilistico — si lusingano di poter risolvere breve- 
mente e alla brava ogni caso concreto. 

Quel che diciamo della prudenza in genere vale anche, e più, 
delle sue specie: la domestica, la politica, la militare. Molteplici 
necessità urgono però a un ritorno alle fonti. Con parole piene 
di saggezza il Sommo Pontefice Pio XII esortò più volte a curare 
la retta formazione della coscienza sotto la guida della virtù car- 
dinale della prudenza, affermando il bisogno di tornare, in que- 
sto punto, alle fonti della dottrina tomistica (1). Egli stesso, l’anno 
1953, ne dava personalmente l’esempio applicando la dottrina della 
prudenza di governo a un problema della massima attualità, al 
problema cioè della tolleranza sia nell’ambito dei singoli Stati che 
nell’ambito della Comunità giuridica internazionale tra gli Stati. 
Nella citata allocuzione, tenuta il 6 dicembre ai giuristi parteci- 
panti al V° Congresso della « Unione Giuristi Cattolici Italiani », 
non solo disquisì sulle intime ragioni della tolleranza, ma fece 


(1) Rimandando al trattato di S. Tommaso sulla prudenza (II-II, qq. 47-57), af- 
ferma: « Son traité montre un sens de l’activité personelle et de l’actualité, qui con- 
tient tout ce qu’il y a de juste et de positif dans l’éthique selon la situation, tout en 
évitant ses confusions et déviations. Il suffira donc au moraliste moderne de con- 
tineueur la méme ligne, s’il veut approfondir de nouveaux problèmes ». AAS, anno 1952, 
p. 418. 
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pure appello al giudizio prudenziale di ciascuno, ‘alla ragione quale 
norma del bene e del male, e ricordò a tutti la propria personale 
responsabilità in proposito. 

Ci è -parso perciò non inutile rifarci di nuovo alle intime ra- 
‘gioni della prudenza di governo contenute nella detta allocuzione, 
tanto più che la medesima allocuzione viene a rappresentare quasi 
un commento alla dottrina di S. Tommaso. Naturalmente anche 
altri motivi ci spingono a un esame più accurato della questione. 
Non molto tempo fa Mons. F. Olgiati scriveva che tale questione 
era ben degna d'essere studiata da «tutti coloro che amano im- 
postare su un piano teorico un problema, spesso trattato con de- 
plorevole leggerezza » (2). 

In verità importa moltissimo sapere qual parte di responsa- 
bilità sia da attribuire alla ragione propria della prudenza. Im- 
porta moltissimo farsi criteri esatti per poter giudicare rettamente 
intorno alla neutralità di alcuni Governi, intorno ai principi della 
tolleranza, intorno al modo di comportarsi del legislatore catto- 
lico, intorno al cosiddetto « modus vivendi » della Chiesa con Go- 
verni che sono, almeno qualche volta, indifferenti, ecc. 

A codeste questioni udiamo ogni giorno dare risposte che sono 
altrettanti errori. Non mancan di quelli che dichiarano la dottrina 
della Chiesa imbevuta d’ultramontanismo e aliena da tolleranza, 
pazienza e dolcezza. Altri pensano doversi fare in modo «da co- 
stringere la Chiesa ad adattarsi ai tempi, a piegarsi e accomo- 
darsi alle esigenze imposte dall’odierna prudenza nell’amministra- 
zione degli Stati» (3). Atteggiamento, questo, che già provocò 
la condanna della nota proposizione: «Il Romano Pontefice può 
e deve riconciliarsi e venire a un accordo col progresso, col li- 
beralismo e con la nuova civiltà » (4). Taluni, al contrario, osano 
qualificare l'insegnamento della Chiesa sulla tolleranza come un 
segno di rilassamento e di decadenza dello spirito divino, come 
un indice di compromesso e di transazione. 

La questione perciò potrebbe porsi in questi termini. Poichè 
Dio, causa prima e universale di tutti gli esseri, tollera che tra 
gli uomini accadan difetti del vero e del bene: all’uomo che pos- 
siede il dominio delle proprie azioni e riceve da Dio una parte- 
cipazione nel governo, è egualmente lecito e per quale motivo 


(2) Una polemica intorno alla libertà di coscienza (tra Luzzati, Croce e Varisco), 
Vita e Pensiero, maggio 1956, p. 299. 


(3) Libertas, giugno 1888. 
(4) Denz. 1780. 
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tollerare nei propri sudditi mancanze contro la verità e la bontà? 
Nella Comunità generale degli Stati e in ciascuno Stato o società 
il corpo legiferante è tenuto con leggi coercitive a impedire a 
che nulla di contrario alla verità e ai buoni costumi sia proferito 
a parole, con la stampa o con fatti? Per trovarsi a posto con la 
propria coscienza, a quale giudizio deve fare appello chi governa 


se, nel suo settore specifico — domestico, politico, militare, le- 
gislativo — tollera il male non impedendolo, e si comporta pas- 
sivamente? 


Come si vede, il nodo della questione sta nel determinare il 
nesso causale tra la persona che non impedisce il male e il male 
stesso. Evidentemente maggiore è il nesso nell'azione diretta e 
positiva (per se) che nella negativa e indiretta (per accidens). 
Nel non-agire — o permettere — vi sono, poi, più gradi. Talora 
il permettere equivale a concedere cose lecite, tal’altra a dispen- 
sare da una legge, non di rado a tollerare un male minore per 
evitarne uno maggiore; il termine è usato pure per significare 
l’indulto d’un bene il cui opposto è il meglio, oppure, infine, per 
denotare il sopportare, «come quando Dio permette i mali, per 
trarne dei beni» (5). Donde segue che la tolleranza si giustifica 
in funzione al male maggiore da evitare; e che la medesima è 
sopportazione (sustinentia), quando si permette l’accadimento del 
male, per ricavarne del bene. 

Ciò va tenuto presente nella questione, se non si vuole cor- 
rere il rischio di considerare la tolleranza o sopportazione quale 
fine a sè e d’erigerla a sistema. Bisogna parlare di essa come d’un 
mezzo, non come d’un fine. La ragione poi del mezzo si desume 
dal fine. Occorrono quindi fini più alti, beni superiori, nel con- 
flitto dei quali il minore deve cedere al maggiore. Ora, siccome 
i beni creati sono molteplici, deficienti, talvolta incompossibili 
tra loro ed escludentisi, alla persona che permette, ossia che tol. 
lera o sopporta, non può essere imputato l’effetto cattivo, giacchè 
non è tenuta a impedirlo. E non è tenuta a impedirlo, sempre che 
o incomba un male maggiore da evitare o urga un maggiore bene 
da conseguire. L’errore del liberalismo assoluto sta precisamente 
nell’assumere la tolleranza come fine. 


(5) «...Est multiplex permissio. Primo, concessionis licitae... Secundo, dispensa- 
tionis... Tertio, tolerantiae, ut quando permittitur inter duo mala minus malum, ne 
fiat majus... Quarto, indulgentia, quando permittitur aliquid, cujus oppositum melius 
est... Quinto, sustinentiae, sicut Deus permittit mala fieri, ut eliciat bona » In Matth, 
© dì D. 9; 
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ESISTENZA E INTANGIBILITÀ DELL'ORDINE OGGETTIVO DEL VERO E DEL BENE. 


Coloro che proclamano la tolleranza assoluta sembrano mossi 
soprattutto da due ragioni: dall’opposizione autonomistica contro 
ogni legge superiore e dalla negazione del carattere sopranna- 
turale della Religione cristiana. Di qui, osserva il Weiss, si spiega, 
da una parte, la loro predilezione per la tolleranza in genere e, 
dall’altra, la loro intolleranza per la vera e soprannaturale reli- 
gione del Cristianesimo. Con o senza consapevolezza codesti ban- 
ditori della tolleranza assoluta, trascinati dal loro naturalismo o 
umanesimo, ricusan d’ammettere ogni verità trascendente e di- 
vina (6). 

Ora, l’impossibilità d'una tolleranza assoluta, in nome del- 
l’ordine oggettivo del vero e del bene, scaturisce, innanzi tutto, 
dalla stessa considerazione dell’essenze o nature delle cose. L’es- 
senze sono infatti i fondamenti dei supremi principi tanto dell’or- 
dine speculativo quanto del pratico; di modo che questi principi 
sono, a loro volta, da ritenere quali espressioni delle stesse leggi 
dell’essere. In sè l’essenze, che si realizzano nelle cose fisiche e 
in concreto, quanto ai principi di cui son costituite, sono neces- 
sarie e immutabili. Una volta stabilita la sua creazione, neppure 
Dio potrebbe fare, ad esempio, che l’uomo non fosse un animale 
ragionevole; e, quindi, neppure Dio potrebbe fare che l’agire spe- 
cifico dell’uomo non fosse «agire secondo ragione ». 

Non solo poi l’essenze in sè, ma anche le relazioni necessarie 
d’una essenza all’altra fanno da base a quell’ordine oggettivo, per 
rapporto al quale la questione della tolleranza non va neppure 
posta. In forza di queste relazioni necessarie, l’ordine oggettivo 
naturale esige che il corpo sia soggetto all’anima, e tutto l’uomo 
a Dio. Dato poi il necessario e naturale rapporto che l’uomo dice 
alla società, esso esige ancora l’osservanza di certe cose, senza di 
cui tale rapporto non potrebbe sussistere: donde verità come que- 
ste «non uccidere », «non fare ingiuria », ecc... Infine la stessa 
natura dell’uomo sì dimostra intrinsecamente regolata dalla legge 
della subordinazione; per cui, come dice S. Tommaso, « sono na- 
turalmente cattive l'ubbriachezza, la crapula e la sregolatezza 
nell’istinto sessuale, perchè impediscono l’uso di ragione; e in ge- 
nerale cattiva è naturalmente ogni servità alle passioni, perchè 


(6) P. A. WeIss, Apologia del Cristianesimo, Venezia 1904, vol. III, p. 209. 
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toglie o diminuisce alla medesima ragione la piena libertà del 
suo arbitrio» (7). 

Ma anche da altri fatti risplende codesto ordine oggettivo. 
Così, è oggettivamente vero che nell’uomo preesistono fin dalla 
nascita alcuni semi delle scienze e delle virtù (8). L’uomo infatti 
è in grado di conoscere col suo intelletto, previa l’astrazione, le 
verità sia semplici che complesse dei due ordini, lo speculativo 
e il pratico. Le prime e comunissime verità sono talmente con- 
naturali agli uomini che patteggiare intorno ad esse non può 
neppur passar loro per la mente. E’ poi altrettanto oggettiva- 
mente vero che gli uomini in codesti primi principi non possono 
speculativamente errare, « poichè ogni falsa opinione è una specie 
di difetto della mente; e i difetti, essendo al di fuori delle mire 
della natura, si verificano solo casualmente; quindi, essendo tali, 
non possono mai riscontrarsi sempre e in tutti» (9). 

Nel campo dell’oggettività, verità e falsità, bontà e malizia, 
non possono stare insieme. A ogni ente conviene naturalmente 
unità, verità, bontà. Di qui fluiscono i principi d’ogni scienza: 
d’identità, d’intelligibilità, di finalità. La falsità è privazione del 
vero, la malizia del bene. Stanno perciò tra loro come l’affer- 
mazione e la negazione, come la luce e le tenebre. La verità del- 
l’impossibilità di servire insieme a Dic e a Mammona, di tentare 
un accordo tra Cristo e Belial, potrebbe ricevere qui una buona 
applicazione (10). 

Nell'attuale poi piano della Provvidenza, esiste pure un altro 
ordine oggettivo, che è quello soprannaturale. Esso è contenuto 
nei dommi di fede che costituiscono perciò quasi le leggi d’essere 
di tal ordine e della vita divina. Dai mezzi che sono assolutamente 
necessari per il raggiungimento del fine soprannaturale, non può 
esservi dispenza da parte di nessuna autorità; per cui essi non 
possono neppure costituire oggetto di discussione in ordine alla 
tolleranza. 

Quando dunque la Chiesa condanna la tolleranza, lo fa insi- 
stendo sull’ordine oggettivo sia naturale che soprannaturale, per- 
chè, in fin dei conti, la tessera della verità non può essere che 
questa: è — è, non è — non è. Nella riportata accoluzione Pio 


(7) 3° Cont. Gent., 129; I-II, q. 18, a. 1e a. 8; q. 94. 
(8) De Verit., q. 11, a. 1. 

(9) 2° Cont. Gent., 34. 

(10) Matteo, c. 6, v. 24; 2a Cor., c. 6, v, 15 
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XII stabilì con grande energia questo principio: intorno a ciò che 
è oggettivamente vero e buono non può esservi luogo a discus- 
sione. Nessuno Stato e nessuna Comunità di Stati può insegnare 
e ordinare ciò che è contrario alla verità di fede o al bene morale. 
Sarebbe violentar la natura costringere la mente ad accettare la 
falsità e la volontà ad accettare il male, oppure stimare come 
indifferenti vero e falso, bene e male. Quello che pertanto non è 
oggettivamente vero e bene, non ha diritto neppure a esistere, a 
esser divulgato e praticato. Contro tutte le varie forme di rela- 
tivismo, la Chiesa, nel campo della falsità e del male morale, 
condanna ogni compromesso. Infatti, una delle due: o l’incenso 
all'idolo o l’adorazione a Cristo. I primi cristiani, che eran guidati 
non dal compromesso ma dalla professione della fede, preferirono 
versare il loro sangue piuttosto che bruciare l’incenso. Unico in- 
fatti può essere il retto modo di comportarsi verso la verità: ab- 
bracciarla con riverenza. 

Tornano qui a proposito le parole di Leone XIII. « Non è af- 
fatto lecito chiedere, difendere, concedere una indiscriminata li- 
bertà di pensiero, di stampa, d’insegnamento, come pure di reli- 
gione, quasi si trattasse di altrettanti diritti concessi da natura 
all'uomo. Che se realmente la natura li avesse concessi, esiste- 
rebbe allora anche il diritto di rifiutare il comando di Dio, e la 
libertà umana non potrebbe essere più moderata da nessuna leg- 
ge» (11). 

Se consideriamo poi la questione storicamente, per la salva- 
guardia dell’ordine oggettivo in uno Stato che godeva unità reli- 
giosa e politica, quel principio rigoroso «accettare la fede è li- 
bero, conservarla è necessità » (12) era facilmente compreso e ri- 


(11) Libertas, op. cit. 

(12) Dalla preoccupazione di salvaguardare l’ordine oggettivo sociale era guidato 
îl pensiero di S. Tommaso, quando (II-II, q. 10, a. 3) riteneva lecita anche l’uccisione 
degli eretici, attesa la loro intenzione di corrompere la fede, se, una volta corretti, 
non si fossero ravveduti. « Perchè è cosa molto più grave corrompere la fede da cui 
dipende la vita dell’anima, che falsificare la moneta destinata a servire ai soli bi- 
sogni della vita del tempo ». E ciò va inteso secondo le circostanze storiche dell’epoca: 
infatti « lorsque la cité reposait sur des bases religieuses, l’hérésie et le schisme con- 
stituaient une sorte de révolte et d’irrédentisme sociologiques et le problème se posait 
en termes équivoques. Sous l’Empire chrétien, aprèe Constantin et dans la chrétienté 
médiévale, il était difficile de distinguer les raisons politiques et les raison religieuses 
qui autorisaient la repression des sectes aberrantes, parce que les erreurs qui s’atta- 
quaient à la foi menacaient en méme temps l’unité politique. A mesure que la vie ci- 
vique s’est laicisée, la distinction du temporel et du spirituel a gnagné en netteté. Le 
problème n’en subsiste pas moins, au niveau méme des principes, car la seule idée 
d’une cité absolument indifferente à la vérité religieuse reste sujette à caution; elle 
he va de soi que pour l’incroyant, incapable de percevoir que l’indifférence délibérément 
voulue constitue déja une prise de parti, une option de principe en matière religieuse » 
J. TonnEAU O, P., La Vie intellectuelle, avril 1954, p. 11. 
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conosciuto, giacchè lo esigeva la stessa esistenza dell’ordine so- 
ciale, in un tempo in cui gli eretici apparivano quali traditori 
della patria o quali massimi nemici della medesima. E di fatto 
gli eretici erano veri nemici della patria ed eversori della sua 
unità politica. Mentre invece la difesa del bene comune costitui- 
sce l’ordine oggettivo sociale, principio su cui non si scende a 
patti. Su ciò i moderni non la pensano diversamente dagli anti- 
chi, giacchè anche gli Stati odierni colpiscono con pene, talora 
anche con quella di morte, i traditori e i distruttori dell’ordine 
sociale. 

Giungiamo così a un triplice ordine oggettivo: l’ordine della 
ragione naturale, che non è lecito negare, se non si voglia negare 
la stessa natura specifica dell’uomo; l’ordine della subordinazione 
a Dio, che è il fondamento d’ogni altra subordinazione; l’ordine 
verso la società civile, fondato sull’esigenza di salvaguardare :] 
bene comune (13). 


ESIGENZE DELL'ORDINE IN PARTICOLARE. 


Il Sommo Pontefice si poneva queste domande. « E’ lecito a 
uno Stato cattolico far parte d’una Comunità di Stati qualcra 
debba tollerare anche nel proprio territorio — in forza dello Sta- 
tuto di tale Comunità — la diversità di culto e di costumi? Il 
legislatore cattolico è tenuto a reprimere positivamente nei suoi 
sudditi i difetti di verità e di moralità? ». Noi possiamo ulterior- 
mente chiederci: è lecito all’individuo permettere col suo agire 
un qualche male? Nel caso affermativo, a quale principio si deve 
fare appello? 

Alcuni, a queste domande, rispondono con una distinzione 
tra tesi e ipotesi. Chiamando tesi i principi immutabili. e ipotesi 
l'agire considerato nelle sue concrete circostanze, concedono alla 


(13) I-II, q. 72, a. 4. Nel medesimo luogo $S. Tommaso ammette che sarebbe ba- 
stato lasciare l’uomo soggetto al duplice ordine della ragione e della legge divina, 
se l’uomo fosse per natura un animale solitario: ma « poichè egli è, invece, natural- 
mente un animale politico e sociale... è necessario vi sia anche un terzo ordine, dal 
quale sia ordinato verso gli altri uomini, coi quali deve convivere » .Né importa che 
i tre ordini siano dissimili: a noi, qui, interessa solo rilevare che in ciascun d’essi 
v’è verità oggettiva, o meglio vi sono verità oggettive da cui emanano doveri senza i 
quali lo stesso ordine non può assolutamente conservarsi e, per conseguenza, intorno 
ai quali non è possibile ammettere tolleranza di sorta, perchè sarebbe un negare o 
un distruggere l’ordine stesso. Tutti gli uomini concedono come verità oggettiva so- 
ciale che alla somma autorità pubblica è lecito anche mandare a morte coloro che 
mettono in pericolo il bene comune e l’esistenza stessa della Comunità. Cfr. I-II, 
q. 64, aa. 2-3. 
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ipotesi un certo diritto alla tolleranza, in quanto l’errore e il 
male avrebbero diritto all’esistenza, ossia in quanto gli uomini, 
proprio perchè uomini, avrebbero diritto a errare e a peccare. 
Ma questa soluzione non soddisfa. Il vero non può contrad- 
dire al vero. Non può esservi, dunque, nè doppia verità, né dop- 
pia moralità. Seguendo un dualismo del genere, si cadrebbe in- 
fallibilmente nella totale eversione dell'ordine morale, sino a pro- 
clamare lecito l’illecito. Quello che di fatto è ingiusto, è necessa- 
riamente contrario al principio stesso della giustizia (14). Sarebbe 
poi molto facile il passo alla difesa d’un dualismo tra i principi 
della retta ragione e quelli della legge divina, nella presunzione 
che ciò che è contrario all’una, potrebbe non essere necessaria- 
mente contrario anche all’altra (15). Tale soluzione perciò inclina 
troppo al situazionismo e al positivismo; contrasta col principio 
categorico del vero e del bene oggettivi; dimentica finalmente la 
legge dell’interdipendenza e interferenza del vero e del bene, non- 
chè la fondamentale legge strutturale dell’intelletto umano: che, 
cioè, l’intelletto speculativo diventa per estensione pratico e che, 
quindi, non sono due potenze distinte, « giacchè l’intelletto pra- 
tico conosce la verità come lo speculativo, solo che in più ordina 
alla prassi la verità conosciuta » (16). Quando infatti giudichiamo 
sull’azione da compiere in particolare, come prendiamo le mosse 
o iniziamo dai principi primi pratici, sui quali non cade l’errore, 
così ad essi terminiamo, ossia alla loro luce formuliamo il giu- 
dizio sulla medesima azione (17). Anche quindi l’atto concreto 
di tolleranza del falso e del male è necessario ricondurre alla 
verità dei principi e alla loro luce approvarlo o condannario. 
Per tolleranza nel caso concreto perciò noi intendiamo, non 
la negazione dei principi e dell’ordine, ma piuttosto l’esigenza de- 
gli uni e dell’altro. Scoprire e stabilire l’ordine spetta alla ragione. 
V’è un ordine degli esseri al fine immanente agli esseri stessi, 
che è qualcosa di buono, anzi d’ottimo, creato dalla bontà di Dio. 
V’è poi un’altro ordine, emanante insieme e dalla provvidenza 
del Creatore e dalla prudenza dell’uomo, che è anch'esso qualcosa 
di buono e che viene imposto alla cose (18). Imporre questo or- 


(14) Fu condannata la proposizione: « Fortunata facti injustitia nullum juris sanc- 
titati detrimentum affert ». Denz. 1762. 

(15) Alessandro VIII condannò l’errore sul peccato filosofico. Denz. 1290. 

(CO E Ze 

(17) RIE AZ0 RZ: 

(18) DI, 022,1 
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dine spetta alla prudenza. Compito infatti specifico della pru- 
denza è di ordinare tutta l’attività al fine, non solo l’attività per- 
sonale di ciascuno al fine della propria vita, ma anche, nel caso 
di persone con responsabilità di governo nella famiglia o nello 
Stato, l’attività dei propri sudditi: ciò che la persona compie ap- 
punto con la prudenza di governo. 

Evidentemente la prudenza, per poter assolvere il compito di 
regola sicura dell’agire, suppone parecchi atti. Prudente in senso 
proprio è chi, dopo aver preso consiglio e aver giudicato, passa 
subito all’azione. E’ necessario quindi che il prudente ricordi bene 
il passato e intuisca chiaramente il presente, per essere in grado 
di ben congetturare sul futuro. Nell’acquisito poi delle conoscenze 
non deve affidarsi soltanto alla propria iniziativa o alle sole ca- 
pacità del proprio ingegno, ma deve pure con docilità ascoltare 
il parere altrui. Vi sono inoltre casi nei quali dovrà procedere non 
secondo la regola comune, ma al di fuori di essa (19). Infine non 
deve mai tralasciare di far ricorso a lumi superiori, a Dio, da cui 
discende ogni dono perfetto (20). 

Parlando al Congresso di Diritto Internazionale il Sommo 
Pontefice, quanto alla retta determinazione dei singoli casi nei 
quali si debba applicare il principio della tolleranza, fece appello 
al giudizio prudenziale di ciascun giurista cattolico. Questo ri- 
chiamo al giudizio prudenziale vale per tutti i casi: non solo 
cioè pei casi nei quali un cattolico agisce come persona investita 
d’un qualche potere di governo, ma anche pei casi nei quali agi- 
sce come persona privata. Per poter agire rettamente, ogni cri- 
stiano può e deve fare appello alla ragione propria della prudenza. 

La dottrina che la ragione umana è la regola prossima e 
omonegena della moralità, non va dunque svuotata di contenuto. 
Bisogna restituire alla prudenza di governo tutto il suo prestigio, 
il quale poi dipende dal prestigio accordato alla ragione pratica. 
Appartiene alla ragione pratica occuparsi della prassi, e alla pru- 
denza, che è la sapienza della vita, esserne la norma direttiva. 
Chi quindi sprezza la prudenza quale norma direttiva della prassi 
— nel caso nostro, degli atti di tolleranza o sopportazione riguardo 
ai difetti e ai mali -— sprezza la dignità dell’uomo stesso che solo, 


(19) II-II, qq. 48-51. 
(20) Giac. c. 1, v. 17. 
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tra gli esseri sensibili, da Dio è governato in modo da governarsi 
insieme anche da se stesso, essendo padrone delle proprie azioni. 
L’uomo possiede «intelletto e ragione, per cui è in grado di ca- 
pire come e quanto diversamente una cosa sia buona o cattiva, 
a seconda della diversità di persone, tempi e luoghi » (21). Cer- 
tamente queste affermazioni non vanno interpretate in senso au- 
tonomistico, perchè l’uomo è obbligato ad agire secondo la scienza 
«che ha da Dio, sia essa naturale, acquisita o infusa » (22). 

All’uomo dunque incombe l’obbligo di stabilire l’ordine nella 
sua attività pratica, in modo che anche gli atti di tolleranza siano 
posti nei singoli casi in maniera da non ostacolare il consegui- 
mento del fine, anche ultimo. E’ dovere di chi governa conservare 
incolume la società e di condurla al suo debito fine. Questa cau- 
salità è comunicata all'uomo come a soggetto di responsabilità. 
Questo principio riceve molta luce soprattutto dalla dottrina della 
liceità di porre un’azione con duplice effetto, uno buono e l’altro 
cattivo; come pure dalla dottrina della cooperazione materiale 
col male altrui. Si può inoltre scorgere un altro grande privilegio 
dell’uomo nella dottrina secondo la quale l'impotenza morale può 
talora scusare dall’osservanza della legge naturale affermativa; 
se l'impotenza è grave, anche dall’osservanza della legge divino - 
positiva, sia affermativa che negativa; comunque, sempre l’impo- 
tenza morale ossia il grave incomodo scusa dall’osservanza d’ogni 
legge umana. Se infatti all'uomo fosse stato determinato con pre- 
cisione una volta per sempre che cosa è bene o male, questi e 
simili casi non sarebbero lasciati all’arbitrio del giudizio umano. 
Ma tanto nella legge naturale che nella legge divina non sono 
molti i punti determinati con tutta precisione (23). Molte cose 
son lasciate all’arbitrio dell’uomo. D’altra parte, la complessità del 
vivere quotidiano e dei casi particolari non consente di racchiu- 
derli entro una formula standard; basta però che i dubbi pratici 
sulla liceità o meno d’una azione siano portati al tribunale della 
prudenza. 


(21) 3° Cont. Gent., 113. 

CARDeaverit. tags, ao, add, 

(23) Tutto ciò suppone che ogni uomo sia chiamato certe volte a giudicare da se 
stesso intorno al modo d’agire verso gli errori religiosi o morali. Alcuni moralisti do- 
vrebbero sapere, scrive il P. Tonneau nel citato articolo, « que toutes les régles morales, 
ne sont pas inscrites d’avance et une fois pour toutes dans le droit divin ou naturel », 
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REPRIMERE I MALI NON PUÒ ESSERE UNA REGOLA GENERALE D’AGIRE. 


Abbiamo detto sopra che la tolleranza consiste o nel non 
reprimere certe aberrazioni per evitare mali maggiori o nel sop- 
portarle per ricavarne maggiori beni. Vanno adesso esaminate 
le ragioni per le quali il non reprimere oppure il sopportare tol- 
lerando, non solo non è un male in sè, ma è anzi un bene. In 
proposito, bisogna rifarsi alla norma riguardante il giudizio del 
bene e del male, e che è la seguente: « nelle azioni umane il bene 
e il male si considerano secondo che l’atto è conforme o meno alla 
ragione informata dalla legge divina sia naturalmente, sia per 
conoscenza acquisita o infusa » (24). La tolleranza, diceva il Som- 
mo Pontefice, non è di natura sua contraria alla regola dei co- 
stumi. Anzi egli la chiamò regola, non tuttavia universale e su- 
prema, ma necessariamente da subalternare a norme più alte e 
più universali le quali, almeno in certe circostanze, « fanno forse 
apparire come il partito migliore il non impedire l’errore, per 
promuovere un bene maggiore ». 


1- Il fatto da costatare - « La Chiesa, dice Leone XIII, tien conto 
con un sentire materno del grave peso della fragilità umana » 
(25). L’uomo, invero, è premuto dai mali fisici e soccombe al male 
morale. Chi è in grado di conoscere tutta la verità? Chi, almeno 
qualche volta, non si trova inquietato da passioni disordinate? 
Guidato da un sano realismo S. Tommaso ricusò d’ammettere 
che il male nel mondo si verifichi nella maggior parte dei casi, 
perchè ciò avrebbe implicato un pessimismo esagerato, ma conce- 
dette che tra gli uomini ciò è vero, e ne assegnò la ragione : 
« perchè, cioè, mentre il bene dell’uorno in quanto uomo non è 
quello secondo i sensi del corpo, ma quello secondo ragione, 1 
più degli uomini seguono non la ragione, ma il senso» (26). 

Oltre il fatto, va riconosciuta pure una ceria necessità del- 
l'errore e del peccato. « E' necessario che avvengano scandali », 
proclamò Cristo (27). Non si tratta certo di necessità assoluta che, 
togliendo la libertà, toglierebbe insieme anche la responsabilità, 
ma di necessità ipotetica, fondata sulla supposizione della fragi- 
lità umana e dell’utilità d’un bene maggiore da ricavare dal pec- 


(24) De Malo, q. 2, a. 4. 
(25) Libertas, op. cit. 

(26) I, q. 49, a. 3, ad 3. 
(27) Matteo, c. 18, v. 7. 
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cato. La fragilità umana non toglie però che il peccato sia contro 
la natura specifica dell’uomo, contro la ragione, anche se non 
potrà uscire dall’ordine generale della natura (28). Esso resta so- 
prattutto contrario all'anima in quanto chiamata alla felicità 
eterna. 

Poichè dunque il peccato e l’errore non rispondono agli ele- 
menti specifici della natura umana, nè alle sue proprietà, quali 
sono: conoscere il vero, seguire il bene, ecc., non possono riven- 
dicare per sè nessun diritto all’esistenza, quasi che la natura uma- 
na avesse diritto a caricarsi di peccato, oppure gli uomini aves- 
sero diritto a commetterlo. L’abuso non crea il diritto, dimostra 
solo la defettibilità di colui che abusa. Bisogna piuttosto far ri- 
levare che i peccati diminuiscono il bene naturale dell’inclina- 
zione alla virtù, giacchè per ogni peccato commesso «la ragione 
si fa ottusa, specialmente in ordine alla prassi, e la volontà resi- 
stente al bene, aumenta la difficoltà di bene operare e la con- 
cupiscenza s’infiamma sempre di più» (29). Ogni peccato causa 
una diminuzione e una certa privazione del modo, della specie 
e dell’ordine, che sono e debbono essere gli ornamenti della vera 
natura umana. 

Resta però vero che gli uomini errano e peccano. Questo fatio 
non può esser tolto. Ciò che di natura sua è defettibile, prima o 
poi vien meno. Non essendo identificata con la regola dei costumi, 
la volontà umana può discordare da essa e, quindi, mancare. A 
voler togliere il peccato tra gli uomini, bisognerebbe togliere 
la natura stessa che è di sè defettibile. L’esistenza del fatto non 
giustifica però principi come questi: «sia diffuso l’errore », « sia 
commesso il peccato », ovvero, come nel caso nostro, «si scelga 
qualunque culto », « gli uomini agiscano pure contro i costumi »: 
perchè sarebbe un andare contro le leggi costitutive della natura 
umana. Il fatto che la natura umana è defettibile e soggetta a 
mutamenti va constatato per essere, poi, interpretato. Certo, se 
la natura umana fosse sempre retta, la questione non si porrebbe 
neppure, ma poichè molti uomini non agiscono sempre rettamente, 
commettono anzi errori e peccati, il fatto va trattato consultando 
i dettami della natura stessa, se non di quella particolare, almeno 
di quella universale. Quest'uomo, ad esempio, non ha nessun di- 


(28) I-II, q. 71, a. 2; q. 85. 
(29) I-II, q. 85, aa. 3-4. 
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ritto a un culto indebito verso Dio, nè al peccato; ma una natura 
universale, una norma cioè superiore, un più alto agente, possono 
permettere codesto errore e codesto peccato, perchè una natura 
più alta è regolata da più alte norme e da più alti principi (30). 


2 - Criteri per interpretare il fatto - Atteso dunque che l’uomo 
di natura sua é piuttosto defettibile che retto, non può dalla stessa 
natura di lui scaturire una norma l’agire universale, come questa: 
si devono eliminare con la forza tutti i difetti. Ammettere ciò, 
sarebbe ammettere che la natura possa andare contro se stessa. 
Bisogna invece considerare che la natura umana è essenzialmente 
soggetta alla natura del Creatore e che non è la sola: che, quindi, 
affinchè balzi fuori la vera legge dell’essere e, da essa, la vera 
norma d’agire, è necessario fare attenzione alla altre nature ov- 
vero alle leggi della natura. Facendo parte dell’universo, logica- 
mente l’uomo viene a trovarsi legato in molti modi dalla legge 
dell’interdipendenza (31). 


A - Siccome la Comunità degli Stati o lo Stato singolo è 
una specie di tutto, il giudizio va dato secondo la natura del tutto. 
Ora nel tutto non ogni parte è di per sè ottima, ma la migliore 
che può secondo il rapporto col tutto. « Dio, la natura e qualsiasi 
agente operano ciò che è meglio relativamente al tutto, non ciò 
che è meglio relativamente alla parte » (32). Dal che lo stesso 
S. Tommaso ottimamente conclude che « appartiene al prudente 
uomo di governo il passar sopra a qualche deficienza di perfe- 
zione nella parte, affinchè risulti un aumento di perfezione nel 
tutto » (33). 

E’ evidente poi che chi governa può tanto più permettere 
il verificarsi dei mali nella parte, quanto più universale gover- 
natore egli è, giacchè la sua causalità è per ciò stesso più elevata, 
trascendente, mentre un governatore o un provveditore partico- 
lare « mira a eliminare, per quanto può, ogni difetto da ciò di 


(30) S. Tommaso porta anche quest’altro esempio per dimostrare come l’autorità 
dell’uomo prudente che giudica, diventa norma del bene o del male. Scrive infatti: 
« L’equità naturale vuole la restituzione del deposito al suo proprietario; e se la 
natura umana fosse sempre retta, ciò dovrebbe osservarsi sempre; ma poichè talvolta 
la volontà dell’uomo si deprava, vi è qualche cosa in cui il deposito non va restitui- 
to». II-II, q. 57, a. 2, ad 1. 

(31) Questa legge d’interdipendenza, tanto cara ai moderni, non fu ignota a San 
Tommaso, che esplicitamente afferma: « L’ordine dell’universo... si intesse dell’ordine 
e della connessione delle cause » De Verit., q. 11, a. 1. Il principio può estendersi anche 
all’ordine psichico, e allora molti problemi moderni vanno risolti alla luce di esso. 

(32) I, q. 48, a. 2, ad 3. 

(33) 3° Cont. Gent., 71; I, q. 47, a. 2; q. 49, a. 3. 
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cui ha la cura » (34). Perciò, essendo Dio il provveditore di tutto 
l'essere, alla prudenza o provvidenza di Lui competerà di per- 
mettere mali più numerosi e più gravi, quanto non competerà 
ai governatori inferiori. E perciò anche, mentre ogni singolo Stato, 
membro della Comunità degli Stati, sarà retto all’interno da 
proprie leggi meglio rispondenti al suo fine e alle sue condizioni, 
la Comunità degli Stati potrà adottare un diverso Statuto, con- 
sono al suo fine più universale. 


B - La possibilità di tale distinzione tra la Comunità degli 
Stati e il singolo Stato o, nell’ambito dello Stato, tra le associa- 
zioni, oppure tra gl’individui e lo Stato, trova il suo fondamento 
nel fatto che famiglia, Stato e Comunità degli Stati dicono unità 
soltanto d’ordine. Per questo i loro fini non coincidono del tutto. 
Il tutto può avere un fine, che non può avere la parte. Similmente 
il tutto può esplicare un’attività, che non può esplicare la parte. 
Questo principio, così ben formulato da S. Tommaso (35), ci serve 
sia contro lo statismo sia contro l’individualismo esagerato. Ap- 
plicato, nel caso nostro, alla Comunità degli Stati oppure, serbate 
le debite proporzioni, alle associazioni esistenti nello Stato, rela- 
tivamente allo Stato, servì al Sommo Pontefice sia, da un canto, 
per salvaguardare intatta l'autonomia dei singoli Stati, sia, dal- 
l’altro, per dedurre le obbligazioni dello Stato verso la Comunità 
degli Stati, giacchè le parti debbono convenire sul fine superiore, 
essendo questo lo scopo specifico della stessa unione giuridica. Po- 
tremmo perciò affermare che tra la Comunità degli Stati e i sin- 
goli Stati vige questa relazione: cioè, come la prudenza econo- 
mica, militare e legislativa sta alla prudenza politica nell’ambito 
d’uno Stato, così la prudenza politica d’uno Stato sta alla pru- 
denza politica della Comunità degli Stati, almeno relativamente 
al fine comune, perchè maggiore è l'autonomia degli Stati di fronte 
alla Comunità, che non l’autonomia delle associazioni di fronte 
allo Stato, nell’ambito di esso. 


C - Chi, tollerando e sopportando il male, lo permette, non 
è causa del male nè diretta nè indiretta. Causa vera del male 
sono gli altri, ed egli non pone coll’effetto nessun nesso nè fisico 
né morale, giacché non solo non è tenuto a impedirlo ma, quel 


(022, Tan 02, a de21 
(35) Efhic, Lect. 1, n. 5. 
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che più conta, è tenuto a non impedirlo. E perchè è tenuto a non 
impedirlo? La risposta è ovvia: perchè la tolleranza del male è 
giustificata talora da un bene maggiore. Ciò proviene dal fatto 
che i beni creati son limitati, imperfetti, talora opposti tra loro 
ed escludentisi, come capita, per esempio, tra il bene privato e 
il bene pubblico. E’ certamente un bene privato per questa donna 
che suo marito viva, ma può essere un bene per la comunità che 
il medesimo, quale malfattore muoia. Gli esseri e i beni da Dio 
creati, son creati non solo secondo un ordinamento teleologico, 
ma anche secondo una legge di subordinazione, in modo che l’in- 
feriore sia per il superiore e, in caso di conflitto, ceda ad esso. 
Elevandoci a una visione più alta delle cose, possiamo affermare 
che in tale necessità si riscontra un certo difetto. Che tra i beni 
da Dio creati, infatti, ci sia discordia e che l’uomo, per raggiun- 
gere beni maggiori, abbia a provar nocumento nei minori, è un 
fatto che può condurci con molta probabilità all’esistenza d’un 
difetto radicato nella stessa natura e spiegabile solo, in ultima 
istanza, col peccato originale (36). 

Stante perciò tale stato di cose, chi permette e tollera il male, 
opera di certo rettamente « perchè la virtù inclina sempre a ciò 
che ha meno di male » (37). Allo stesso modo, opera rettamente 
chi permette e sopporta il male per ricavarne del bene, perchè 
la parte è per il tutto, il meno per il più, ed è proprio della virtù 
sopportare un male inferiore, per ricavarne un bene superiore 
(38). Bisogna che la ragione e la volontà imitino quanto accade 
nella natura. Naturalmente la parte espone se stessa per il bene 
del tutto. Istintivamente l’uomo espone la mano per conservare il 
tutto o un membro principale, come, per esempio, l’occhio. Un 
cittadino virtuoso si espone al pericolo di morte per la conser- 
vazione del tutto dello Stato. Ora a un potere supremo è lecito 
esigere altrettanto dai suoi sudditi. Ma v’è di più ancora. In un 
sano ordinamento di cose la parte è maggiormente e principal- 
mente inclinata verso il tutto cui appartiene, che verso se stessa 
(39). Per questa ragione il Sommo Pontefice, al principio delia 


(36) Constatato il fatto dell’insubordinazione delle forze inferiori alle forze su- 
periori, S. Tommaso acutamente osserva ch’esso proviene da un difetto inerente alla 
natura stessa, difetto che Dio aveva all’inizio curato fosse tolto mediante uno speciale 
beneficio. Stante tale disordine è lecito concludere con « assai probabilità » all’esistenza 
d’una pena inflitta alla natura umana e dovuta al peccato originale. 4° Cont. Gent., 52. 

(37) Ethic., lib. 4, lect. 6, n. 713. 

(38) II-II, q. 65, a. 1; 3° Cont. Gent., 141. 

(39) Parlando dell’individuo umano relativamente alla comunità o allo Stato, spes- 
so S. Tommaso ricorre al paragone dei rapporti della parte col tutto. Ciò peraltro va 
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citata allocuzione, quale bene superiore su cui poggia la Comu- 
nità degli Stati, assegna il bene della pace da conservare e la ri- 
sposta da dare a un’inclinazione naturale (40). 

Il criterio pertanto per giustificare la tolleranza, da questo 
punto di vista, può essere così stabilito: nessun governatore può 
volere che si verifichino i mali, perchè ciò implicherebbe la coo- 
perazione di lui al male, almeno nell’intenzione. Sarebbe inoltre 
contro la natura, perchè nessuno opera intendendo il male, e il 
peccato non può essere termine diretto dell’atto della volontà, 
verificandosi il disordine dell’atto solo indirettamente e al di fuori 
dell’intenzione. Tuttavia il governatore non può neppure sempre 
volere che i mali non si verifichino di fatto e impedirli con mezzi 
coercitivi, perchè ciò sarebbe contro l’intento di cui si tratta. Il go- 
vernatore può dunque volere tollerare e sopportare i mali, perchè 
ciò è cosa buona, anzi talora migliore, e un’obbligazione imposta 
dal bene superiore (41). 


3 - Imitare iìl Creatore. - Non impedendo gli errori e i mali, 
Iddio, osserva il Sommo Pontefice, non è in contraddizione con 
la sua bontà. In alcune circostanze Egli toglie anzi all’uomo il 
diritto di reprimere con la forza tutti i mali. Nè esiste un pre- 
cetto dato agli uomini da Dio, sia nel campo della fede che dei 
costumi, d'impedire sempre i mali. E all'esempio di Dio, sommo 
governatore, si richiama Leone XIII, quando scrive: «Lo stesso 
provvidentissimo Iddio, pur essendo d’infinita bontà e pur tutto 
potendo, lascia nondimeno esservi mali nel mondo, in parte per 


bene inteso, perchè questa subordinazione vale soltanto per quelle cose in cui l’uomo 
è parte della comunità o dello Stato. L'uomo, infatti, non è parte dello Stato quanto 
sì diritti e aì doveri che a lui derivano dall’Autore della natura, indipendentemente 
dallo Stato. Ma entro i limiti del diritto dello Stato o della Comunità degli Stati, niente 
vieta l'applicazione del principio dell’Aquinate: « ognì parte è ordinata al tutto, come 
ciò che è imperfetto a ciò che è perfette; e, pertanto, ogni parte è naturalmente per 
il tutto ». IMI, q. 64, a. 2; q. 65, a. 1. 

(40) La necessità d'una Comunità degli Stati sorge « dalla più penetrante azione 
dì una legge immanente di sviluppo ». Afferma pure che ciò corrisponde alla fede 
della mente umana, la quale termina «in una comunità superiore degli uomini, voluta 
dal Creatore e radicata nella unità della loro origine, della loro natura e del loro fine ». 

(41) Comunemente î moralisti insegnano che la cooperazione anche mediata e pu- 
ramente materiale, sebbene sia in se stessa e ordinariamente illecita, può nondimeno 
diventar lecita, se vi siano a esigerla un’utilità e una necessità che compensino l’ef- 
fetto cattivo, ossia giustifichino l'influsso suli’effetto cattivo. Così, se non si può fare 
altrìîmenti, ritengono lecito cooperare all’ubbriacamento d’un tizio, allo scopo di rat- 
lenerlo dalla bestemmia. Sarebbe parimente lecito cooperare al danno dei prossimo, 
se con cìò sì evitasse o un danno maggiore del medesimo o un eguale danno proprio. 
Questi e simili casì son giudicati leciti in base al principio detto: tra due mali va 
preferito il minore. Cfr. MERKELBACH, vol. 1, n. 490. 


o è Arti 
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non frapporre ostacolo a benui più ampi, in parte per non causare 
mali maggiori » (42). 

È Dio opera così, perchè è provveditore universale. Sotto la 
sua cura stanno tutti gli Stati, tutti gli uomini, tutti i tempi, tutti 
i beni, e a Lui appartiene il giudizio dei buoni e dei malvagi. Ha 
voluto che esistano al mondo molti esseri, distinti, subordinati. 
Sebbene dunque sia un male che accadano errori e peccati, pure 
Egli non estirpa tali mali, affinchè non restino compromessi sia 
beni più alti sia il bene dell’universo. « Coll’impedire tutti i mali, 
verrebbero a mancare nell'universo molti beni. Mancando l’uc- 
cisione degli animali, non sussisterebbe la vita del leone; e man- 
cando la persecuzione dei tiranni, non brillerebbe la pazienza dei 
martiri » (43). 

Nessun dubbio che Dio potrebbe impedire l’accadimento dei 
mali. Facendolo, muterebbe però la volontà dell’uomo e annulle- 
rebbe la subordinazione attiva o dinamica dei beni. Quando perciò 
si esaminano le opere di Dio, bisogna considerare non solo l’on- 
nipotenza, ma anche la bontà. E’ la bontà, ad esempio, quella che 
in Ezechiele parla così: «Io voglio la conversione e la vita, non 
la morte del peccatore » (44). 

Cristo insegna la stessa cosa con la parola e con l’esempio. 
Afferma d’esser venuto nel mondo non per giudicarlo, ma per sal- 
varlo (45). Non permette che si sradichi la zizzania, ma vuole che 
cresca sino alla raccolta finale. E quando Giacomo e Giovanni in- 
tendono ricorrere a mezzi coercitivi e penali contro coloro che non 
li hanno accolti, proclama il nuovo principio della tolleranza dei 
peccatori (47). Per questo è chiamato « amico dei pubblicani e dei 
peccatori » (48), ma perciò stesso Egli può dimostrare ai Farisei 
a fatti e a parole che non il peccatore, ma il peccato è da avere 
in odio. 

A buon diritto dunque, nella riportata allocuzione, il Sommo 
Pontefice può asserire che il precetto di reprimere tutti i mali 
non trova fondamento nè nel sentimento degli uomini, nè nella 
coscienza cristiana, nè nella Rivelazione, nè nella prassi della 


Chiesa. 


(42) Libertas, op. cit. 

(43) I, q. 22, a. 2, ad 2. 

(44) Ezechiele, c. 18, v. 23; c. 33, v. 11. 
(45) Giovanni, c. 3, v. 17. 

(46) Matteo, c. 13, v. 30. 

(47) Luca, c..9, v. 55. 

(48) Matteo, c. 11, v. 19. 
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E di fatto, negli Atti degli Apostoli troviamo un esempio chia- 
ro di tolleranza, laddove, essendo sorta la questione circa i pagani 
convertiti e viventi in mezzo ai Giudei, se dovevano o no sotto- 
porsi ai riti e alle osservanze della Legge mosaica, l’apostolo Gia- 
como sentenzia: « Il mio giudizio è pur quello che non sia mole- 
stia a coloro che dal gentilesimo si convertono a Dio, ecc.» (49). 

La Chiesa pertanto non può non scorgere come il sole brilli 
e la pioggia cada egualmente sui buoni e sui cattivi (50); e quindi, 
sebbene neghi al peccato e all’errore ogni diritto all’esistenza, pure 
ha a cuore la tolleranza sia politica che privata; e ai suoi figli rac- 
comanda « di non dimostrarsi mai e in nessun modo nemici verso 
coloro che non sono a noi congiunti dai vincoli della medesima 
fede e della medesima carità; di studiarsi sempre, al contrario, 
d’andar loro incontro e d’aiutarli con tutte le risorse della carità 
cristiana » (51). 


4 - Lo esìge il bene comune - Per negare il carattere di norma 
generale all’obbligo d’impedire tutti e sempre i mali, il Sommo 
Pontefice si appella al bene comune. Non lo farebbe certamente 
se il bene comune, ossia del tutto, non si distinguesse, e specifica- 
mente, dal bene privato o della parte. Ciò va ben notato. Alla 
luce di questa distinzione infatti è molto facile vedere perchè si 
possa e debba tollerare il male nella parte a favore del bene co- 
mune e perchè, qualche volta. si debba sacrificare il bene della 
parte, sempre a favore del bene comune. 

Altra è l’essenza del tutto, altra quella della parte. Il bene e 
il fine dell’uno e dell’altra possono essere contrari, irriducibili, seb- 
bene naturalmente tra essi debba funzionare la legge dell’interdi- 
pendenza (52). In altre parole, il bene comune non risulta dalla 
somma dell’utilità delle parti — per esempio, dei singoli Stati per 
rapporto alla Comunità degli Stati, o dei singoli individui per 
rapporto allo Stato — ma è costituito da qualcosa che è in sè di- 
stinto qualitativamente e specificamente dal bene della parte, ed 
è, per sua natura, superiore, più eminente e più divino (53). 


(50) Matteo,-c. 5, v. 45. 

(51) Pio IX nell’Enciclica « Quanto conficiamur ». Denz. 1678. 

(52) S. Tommaso, contro l’individualismo esagerato, dimostra che il bene della 
parte non può darsi senza il bene del tutto, e che è dovere della parte promuovere il 
bene del tutto. II-II, q. 47, a. 10, ad 2. 

(53) II-II, q. 58, 5, ad 1, 
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Come S. Tommaso (54) e Leone XIII (55), anche Pio XII da 
parte del bene comune deriva una più alta norma, cui deve ce- 
dere l’obbligazione di reprimere sempre e tutti i mali con la forza. 
Fondando dunque il bene comune una più alta norma, bisogna 
tener conto delle sue esigenze, allorchè si tratta di giustificare 
la tolleranza. Con ciò tuttavia non s’intende attribuire al bene co- 
mune un'autorità assoluta, come vorrebbero gli statisti e i collet- 
tivisti, perchè ciò è alieno dal diritto naturale e divino, e del tutto 
ripugnante alla ragione. Infatti una comunità umana, qualunque 
essa sia, è sempre un’associazione di persone, e queste non posso- 
no in alcun modo rinunciare ai loro diritti naturali ricevuti da Dio 
prima d’ogni loro associarsi, nè è lecito spogliarle di tali diritti sia 
pure in nome del bene comune. Così, la persona privata relativa- 
mente alla famiglia e allo Stato, o la famiglia relativamente allo 
Stato, o lo Stato relativamente alla Comunità degli Stati, gode sem- 
pre alcuni diritti, che non possono in alcun modo venir sacrificati: 
come, per es., non va ceduto completamente allo Stato il diritto alla 
proprietà privata, nè trasferito al medesimo il diritto dei genitori 
all'educazione della loro prole, nè sacrificato alla Comunità degli 
Stati il diritto del singolo Stato alla sua autonomia, ecc. (56). 


(54) II-II, q. 64, a. 2, ad 1. Spinto dalla considerazione di salvaguardare il bene 
superiore, l’Angelico, è vero, contro gli eretici e gli apostati che con la loro dot- 
trina e coi loro costumi preparano la rovina del bene comune, non esitò a formulare 
un giudizio severo,. secondo l’esigenza dell’ordine oggettivo ,come si può vedere in 
TI-IIT, q. 10, a. 8; q. 64, a. 2. Oggettivamente parlando il male merita una tale severità, 
non possedendo gli stessi diritti il male e il bene, l’errore e la verità, ma il santo 
Dottore rimise il giudizio in proposito alla prudenza, per cui non ne fece un princi- 
pio sempre valido nella prassi. Immediatamente infatti, sia nell’a. 11 della q. 10 sia 
in tutto l’a. 2 della q. 64, fa appello al bene o all’esigenza del bene comune per per- 
suadere la tolleranza, arrecando sempre la medesima motivazione: il maggior male 
da evitare o il maggior bene da promuovere. Vanno perciò tollerati anche quei riti 
degl’infedeli che nulla hanno di verità e d’utilità, « sia per evitare lo scandalo o il 
dissidio che potrebbero derivarne, sia per rimuovere l’ostacolo alla loro salvezza: 
così tollerati, gl’infedeli a poco a poco possono convertirsi alla fede. Fu questa la 
ragione per cui un tempo la Chiesa, quando la moltitudine degl’infedeli era grande, 
tollerò i riti degli eretici e dei pagani ». II-II, q. 10, a. 11; q. 64. 

(55) « La tolleranza delle cose cattive, appartenendo ai precetti della prudenza po- 
litica, va circoscritta assolutamente entro i confini determinati dalla sua causa, ossia 
dalla salute pubblica ». La Chiesa non vuole la tolleranza nè come fine nè come nor- 
ma generale valida ovunque e sempre, ma secondo il dettame della prudenza: cioè, 
« se per circostanze speciali d’uno Stato avviene che la Chiesa indulga a certe mo- 
derne libertà, non significa che essa le voglia per se stesse, ma perchè giudica con- 
veniente di permetterle: mutati però in meglio i tempi, la Chiesa deve perseguire il 
suo compito, che è di largire la verità e la salvezza: giacchè ripugna alla ragione af- 
fermare che la tolleranza va ammessa per se stessa, o che il vero e il falso godono 
del medesimo diritto ». Libertas, op. cit. 

(56) Pio XII, nel radiomessaggio « La Solennità », giugno 1941; e nella allocu- 
zione del 16 luglio 1947. Nello stesso senso scrive, per esempio J. Maritain: « Le Bien 
Commun... sous peine de se dénaturer lui-méme, il implique et exige la reconnaissance 
des droits fondamentaux des personnes... et il comporte lui-mèéme comme valeur prin- 
cipale la plus haute accession possible... des personnes à leur vie de personne et à 
leur liberté d’épanouissement et aux communications de bonté qui à leur tour en 
procèdent », La personne humaine et la societé, Paris 1939, p. 27. 
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Ma quali mali vanno tollerati? e sino a qual punto? Rispon- 
dere a questi quesiti spetta alla prudenza di governo. Essa infatti 
ha il compito di consigliare, giudicare e comandare circa i mezzi 
in ordine al fine che, nel caso nostro, è costituito dal bene comune. 
Un prudente uomo di governo perciò adopererà tutti gli atti pru- 
denziali, per essere in grado di rettamente determinare quali er- 
rori o quali mali sia bene vengano tollerati. Quando tutto sarà 
stato ben ponderato, se risulterà che la tolleranza « arreca danno 
all’utilità pubblica e genera mali maggiori alla cittadinanza, la 
conseguenza logica sarà l’illiceità dell’uso della tolleranza, perchè 
in siffatte circostanze è assente la ragione di bene ». 


5 - Lo esige la natura delle leggi - Vi sono certuni che, affetti 
da una specie di nomomania, pretenderebbero che le leggi doves- 
sero contemplare assolutamente tutte le azioni umane, per quanto 
singolari, contingenti, mutevoli siano. Evidentemente costoro scam- 
biano il mezzo col fine, oltre a dimostrare la loro ignoranza, esi- 
gendo una certezza quale l’indole della materia di cui si tratta 
non può fornire. Inoltre quasi spogliano l’uomo di quel suo bel- 
lissimo dono in forza del quale egli, padrone com'è dei suoi atti, 
è in grado di governare se stesso. 


Certo il legislatore fa le leggi in vista del bene comune. Que- 
sto bene egli deve procurare con tutte le forze. Non può quindi 
volere direttamente il male, ossia l’errore e il peccato, giacchè, 


essendo il peccato privazione del bene e dell’ordine, per sua na- 
tura è contro il bene comune. 


Ma la questione è di sapere se la legge umana possa e debba 
contenere pene e divieti per tutti gli eventuali mali. 

Noi diciamo che non può, perchè il giudizio dell’uomo è in- 
certo, quando si tratta di materia a sua volta incerta, contingente 
e particolare. La legge non può certamente giungere sino agli atti 
interni, nè può proibire tutti i mali, perchè lo vieta precisamente 
il bene comune, a cui la legge deve servire. Si eliminerebbero in- 
fatti molti beni e resterebbe ostacolato lo stesso bene comune, che 
è invece necessario custodire per la stessa convivenza umana. 

E neppure deve. Soltanto la legge eterna abbraccia tutte le 
cose, in quanto, essendo una causa e una norma superiore, più 
ampiamente pure si estende la sua attività. La legge umana deve 
esercitare il suo ufficio di norma sotto la legge eterna. « Proviene 
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dall’ordine della legge eterna che la legge umana non s’intrometta 
in cose che non può dirigere » (57). 

La misura d’intromettersi negli atti umani, per la legge, è 
stabilita dalla prudenza, avuto riguardo sia al bene comune sia 
alla condizione delle persone cui la legge è data: giacchè non si 
può imporre una medesima misura d’agire a persone rozze e a 
persone evolute. Vanno perciò proibite solamente le cose più gravi, 
da cui è prevedibile che la maggior parte della moltitudine si a- 
stenga; e specialmente quelle che sono di nocumento agli altri, 
perchè senza la loro proibizione la società umana non potrebbe 
conservarsi, come: gli omicidi, i furti e simili crimini (58). Le 
persone moralmente rozze infatti, dinanzi all’imposizione di pre- 
cetti non proporzionati ad esse, o per disprezzo o per disperazione 
o per altro qualsiasi motivo, potrebbero lasciarsi andare a mali 
peggiori. La legge umana quindi è meno potente della legge eter- 
na e della naturale. 

Nè va trascurata una riflessione. La Vecchia Legge era più 
gravosa relativamente alle opere esterne, perchè obbligava a atti 
esterni più numerosi. La Legge Nuova invece aggiunse pochissi- 
me cose alla legge naturale, almeno nella dottrina di Cristo e de- 
gli Apostoli. La legge positiva ne determinò in seguito molte di 
più, ma già S. Agostino ammoniva « di doversi usare moderazione 
in simili cose, per non rendere pesante la vita dei fedeli » (59). 

E’ lecito perciò concludere che neppure da parte della legge 
positiva scaturisce l’obbligazione di proibire tutti i mali. Essa li 
tollera e sopporta, ma non li approva e vuole direttamente. E a 
volerci esprimere rettamente, dovremmo dire che la legge umana 
non permette i mali, ma confessa « d’essere impotente a diriger- 
li» (60); che, quindi, viene quasi a cedere a una forza maggiore, 
a resistere alla quale è impari. 


(57) I-II, q. 93, a. 3, ad 3. 

(58) I-II, q. 96, a. 2. 

(59) I-II, q. 107, a. 4. 

(60) I-II, q. 93, a. 3, ad 3. Alcuni, per difendere la tolleranza del meretricio, s’ap- 
poggiano a II-II, q. 10, a. 11. L’articolo però non consente una tale conclusione. In 
esso S. Tommaso riporta le parole di S. Agostino solo incidentalmente, senza muovere 
la questione in proposito. Nè v’è certezza sulla mente di S. Agostino. Ma pur con- 
cesso che al tempo del Vescovo d’Ippona l’autorità pubblica fosse impotente a im- 
pedire un tal male, da ciò non segue ch’esso debba essere tollerato anche oggi e 
dovunque, anche quindi tra popolazioni ove vivono molti cristiani o la maggior parte 
d’esse è cristiana. Non è agevole infatti provare la necessità di permettere il pubblico 
meretricio partendo dal bene comune, ossia o per impedire mali maggiori o per pro- 
muovere maggiori beni. 
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6 - Concorda la vera virtù di governo - Colui che governa con- 
duce gli altri al fine, e il suo compito si esaurisce principalmente 
nel comandare. Ma i comandi non saranno mai retti se non emessi 
sotto la guida luminosa della ragione. La prudenza perciò di go- 
verno richiede la cognizione sia dei principi comuni dell'ordine 
pratico sia delle conclusioni da essi dedotte, e molto più la co- 
gnizione dei particolari. Si esigono pertanto esperienza, età, stu- 
dio, disciplina, e una certa innata abilità (61). 

Giustamente S. Tommaso scrive: « Ogni saggio che usa con 
senno della propria virtù, ne modera l’uso nell’agire, perchè altri- 
menti la virtù non sarebbe, nell’agire, più conforme alla saggez- 
za» (62). Tra il «trop gouverner » e il « laisser faire, laisser pas- 
ser » c'è una via di mezzo che sarà stabilita dal prudente: così, 
tra la crudeltà e la remissività sta di mezzo la virtù cui spetta di 
punire (virtus vindictae) e che consiste nel « che l’uomo punendo 
conservi la debita misura secondo tutte le circostanze » (63). Ove 
infatti il castigo non potesse essere inflitto senza arrecare danno 
al bene comune, bisognerebbe astenersene. 

Perchè un governo umano possa dirsi virtuoso, deve imitare 
il governo divino, dice S. Tommaso (64). La stessa cosa afferma 
Leone XIII. « Nel governo delle città bisogna, com’è giusto, imi- 
tare il Reggitore del mondo, Dio. Che anzi, siccome l’autorità de- 
gli uomini non può proibire i singoli mali, essa deve concedere 
molte cose e molte lasciarle impunite, le quali tuttavia saranno 
punite, e giustamente, dalla provvidenza divina » (65). 

Abbiamo detto più volte che la tolleranza va scelta non per 
se stessa, nè come se dovesse durare per sempre. Ciò sarebbe un 
considerarla come fine. Poichè invece dev'essere ammessa in fun- 
zione del fine o del bene comune, lo stesso bene comune da salva- 
guardare può esigere altrimenti. 

Cristo, è vero, lasciò crescere la zizzania per riguardo al fru- 
mento, cioè ai buoni. Quando però sopprimendo il male con leggi 
anche coercitive non si viene a creare un pericolo per il bene co- 
mune, allora la tutela e la salvezza del bene comune può anche 
esigere l’adozione d’un tal mezzo. E’ vero anche che Dio aspetta 


(61) III, gg. 47502! 15. 
(62) 3° Cont. Gent., 76. 
(63) II-II, q. 108, a. 2, ad 3. 
(64) II-II, q. 10, a. 11. 
» gi. op. c.: le ultime parole sono di S. Agostino, De lib. arb., lib. 5 IE 
Co, CH ed4: 
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il peccatore perchè si converta e viva; ma è altrettanto vero che 
talora Dio stesso rimuove subito il peccatore per la liberazione 
dei buoni. Per questo motivo Leone XIII scriveva: «Se la tolle- 
ranza arreca danno all’utilità pubblica e genera mali maggiori alla 
cittadinanza, la conseguenza logica è l’illiceità dell’uso della tolle- 
ranza, perchè in siffatte circostanze è assente la ragione di bene ». 

E’ certo che quanto più si tollerano i mali, tanto più lontana 
è una comunità dalla sua debita perfezione. Vale la stessa cosa 
dello Stato. Perciò, anche nel tempo in cui è in vigore la tolleranza, 
bisogna prudentemente studiarsi a che la libertà non degeneri in 
licenza e in libertinaggio, ma piuttosto, per quanto è possibile, 
siano ridotti di gravità e di numero gli eventuali mali. Scopo in- 
fatti della legge è indurre alla virtù, se non istantaneamente, al- 
meno gradualmente. E’ parimenti compito della Chiesa vegliare 
incessantemente alla salvezza delle anime. Ecco dunque il sa- 
piente monito di Leone XIII. « Laddove è in vigore la consuetudi- 
ne di queste libertà, i cittadini le trasformino in facoltà d’operare 
il bene, e intorno a esse la pensino, come la pensa la Chiesa. In- 
fatti, ogni libertà è da ritenere legittima nella misura in cui con- 
cede maggior facoltà delle cose oneste; oltre quella misura, 
mai» (66). 


7 - Conclusione - Riassumendo ora le cose dette, tiriamo le se- 
guenti conclusioni: 


1) L’errore e il peccato, la falsità e la malizia, non hanno al- 
cun diritto all’esistenza: nessuno o con le parole o con la stampa 
può rivendicare a loro favore questo diritto, tanto meno non può 
costringere le menti umane ad abbracciare tali mali: tale atto sa- 
rebbe imputabile a delitto. 


2) In quanto mali, l’errore e il peccato non possono essere 
oggetto di volizione: quindi non è lecito permetterli positiva- 
mente per legge, perchè oggettivamente non giovano ma nuoccio- 
no al bene comune e al consorzio umano. 


3) Esigendolo le circostanze, un prudente uomo di governo, per 
evitare un male maggiore o per conseguire un maggiore bene, può 
essere spinto, quasi da forza maggiore, a tollerare e sopportare 
i mali. 


(66) Libertas, op. cit. 
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4) Non può dunque prendersi indiscriminatamente quale re- 
gola d'agire, questa: « dev’esserci libertà di divulgare tali mali »; 
nè quest’altra: «tutti i mali vanno sempre impediti con mezzi 
coercitivi »; perchè tollerarli e sopportarli può avere solo ragione 
di mezzo e non di fine. 


5) E’ necessario dunque fare ricorso alla prudenza: ad essa 
vanno restituiti il prestigio e l’ufficio di guida della vita privata 
e collettiva: ad essa, verificandosi certe circostanze, spetterà giu- 
dicare se sia o no prudente reprimere tali mali con la forza, in 
virtù del principio superiore del bene comune. 


6) Tale stato di cose, sebbene da ammettersi in via transitoria, 
non è certamente vicino all’ottimo, nè al buono; e nella durata, 
bisogna lavorare con tutte le energie affinchè nuoccia meno che 
sia possibile; mutati poi i tempi, sia restituito tutto il diritto al 
vero e al bene, e sia promosso il bene comune e la salvezza del 
tutto, anche a costo di sacrificare il bene della persona privata o 
della parte, se non si può fare altrimenti. 

Chiudiamo con le parole con le quali S. Tommaso enuncia la 
relazione di Dio col male. « Dio nè vuole che il male ci sia, nè 
vuole che il male non ci sia; ma vuole permettere che il male ci 
sia. E ciò è un bene » (67). Il prudente uomo di governo deve imi- 
tare Dio. Neppure lui vuole che sia sparso l’errore e propagato il 
peccato, e non pone perciò alcun nesso causale tra sè e tali mali; 
ma non vuole neppure che tali mali non si verifichino, stimando 
prudentemente secondo un principio superiore doversi tollerare 
e sopportare almeno per qualche tempo: dunque vuole non repri- 
merli con la forza ma, sopportandoli, tollerarli, e ciò è un bene. 

Ottimamente Leone XIII conclude: « Questa sentenza del Dot- 
tore Angelico in una forma molto concisa contiene tutta la dottri- 
na sulla tolleranza dei mali » (68). 


GiorpANoO KunIcIc O. P. 


(67) I q9s ca 05 0ad43; 
(68) Libertas, op. cit. 


INDIVIDUO E COMUNITÀ NELLA 
TRADIZIONE CRISTIANA ANTICA 


La grande attualità assunta dalle ricerche relative a quello 
che per brevità possiamo chiamare il cristianesimo sociale e le 
conseguenze pratiche che le conclusioni di quel tema portano con 
sè non debbono farci dimenticare l’esistenza di un problema filo- 
sofico connesso, anzi precedente, a qualsiasi atteggiamento con- 
tingente o politico che dir si voglia; in questa sede naturalmente 
trova posto soltanto l’esame della questione di principio, e l’esem- 
plificazione che porterò non andrà oltre ai primi secoli della storia 
cristiana, ossia al tempo che può esser considerato come formativo 
del patrimonio dottrinale di quella religione. 

Le divergenze degli studiosi sono profonde e — pur escluden- 
do qualsiasi finalità extrascientifica nelle loro dotte indagini, dato 
che pensare altrimenti sarebbe far torto alla loro probità — ri- 
mane insuperabile una triplice posizione teoretica. La prima è di 
coloro che ritengono realmente asociale l’essenza del Messaggio 
evangelico, anche se non negano che poi il cristianesimo si sia 
storicamente inserito in profondità nella vita sociale, dando luogo 
anche a benemerite iniziative ed esercitando un influsso conside- 
revole e proficuo. All’estremo opposto sta la posizione di coloro i 
quali pensano invece che il Messaggio sia sociale per natura e 
scopo, tanto che esso non si può realizzare altrimenti che in quella 
forma, e non avrebbe avuto alcun significato e valore storico se 
fosse stato soltanto una predicazione rivolta al perfezionamento 
individuale, un invito ad una santità personale che si attui avulsa 
e spesso contraddittoria con il mondo. Vi è infine una terza cor- 
rente, alla quale aderisco e, di conseguenza, ne parlerò nel corso 
dell’esposizione. 

Per conchiudere la premessa, invece, debbo aggiungere che 
quanto qui è stato schematizzato sommariamente, semplificando 
per chiarezza, trova una varietà di gamme e di accentuazioni nei 
vari esponenti, ed è da questi sostenuto con un corredo di erudi- 
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zione e da un’esegesi più o meno acuta e plausibile. E° superfluo 
fare nomi o portare esempi, perchè bisognerebbe rifare tutta la 
storia della critica neotestamentaria e patristica con le sue scuole, 
tendenze, correnti. Ad un certo momento si fece anche intervenire 
la filologia parlando d’interpolazioni nei testi, distinguendo le va- 
rie stratificazioni e classificando le fonti più antiche ed importanti. 
Per convinzione personale ma anche per necessità di tempo pren- 
diamo ora quei documenti cristiani primitivi in blocco, così come 
sono stati tradizionalmente presentati e trasmessi, considerandoli 
validi per caratterizzare una certa Weltanschauung e sufficienti 
per far cogliere un pensiero originale nei confronti dei risultati 
ai quali era giunto il mondo precedente, sia quello classico, sia 
quello ebraico. 

Ad una prima lettura i Vangeli danno l’impressione di un 
interesse quasi esclusivo per le esigenze spirituali dei singoli, del- 
la preoccupazione eminente di indicare la via e d’offrire i mezzi 
per liberare gli uomini da qualsiasi impegno terreno: «Che vale 
all'uomo conquistare tutto il mondo se poi perde l’anima sua-, o 
che cosa darà in cambio dell’anima sua?» si legge al cap XVI di 
san Matteo, e di frasi od atteggiamenti affini si potrebbe fare con 
facilità un bel florilegio. D’altronde il Cristo era venuto proprio 
per questo: a ristabilire i legami col Padre, a rialzare l’uomo ca- 
duto, ad aprire di nuovo le possibilità per una vita ultra tem- 
porale. « Qua libertate liberavit nos Christus »; il suo stesso sa- 
crificio dimostrava il valore incommensurabile dell’anima da sal- 
vare, mentre vari suoi ammonimenti erano rivolti a ricordare che 
tutti e ciascuno possiedono in se stessi un tale valore, sono una 
persona nobile e responsabile, quale sia la condizione di vita in 
cui si trovano e quale sia finanche l’abbiezione morale a cui può 
esser disceso l’uomo nonchè l’inutilità od il peso che rappresenta 
per la comunità. 

E’ superfluo sottolineare il merito di tale scoperta cristiana: 
di fronte all’esclusivismo razziale degli Ebrei, di fronte alle insu- 
perabili aporie della società classica — scissa tra liberi e schiavi, 
tra vincitori e vinti, tra ricchi e nullatenenti — Gesù ha lanciato 
il suo appello ad una interiorizzazione dei criteri valutativi ed ha 
posto tutti sullo stesso piano di valori: ebrei e gentili, greci e bar- 
bari, patrizi e plebei, dotti ed ignoranti. Ciò che li faceva uomini 
non era il luogo di nascita od il grado di cultura od il livello del 
patrimonio, ma la loro figliolanza divina, la fiamma spirituale che 
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comunque brilla in ogni essere ragionevole e autonomo, fatto bensì 
di terra e irretito da mille necessità e da gravami materiali, ma 
chiamato ad un destino eterno da forgiare con le sue stesse mani. 

Tutto questo, indubbiamente, era antitetico alle concezioni so- 
ciali preesistenti, era rivoluzionario, sovvertiva le comuni misure 
e norme; se fossi in sede di storia politica, direi che, dal loro 
punto di vista, gli scrittori pagani dei primi secoli della nostra era 
non avevano torto a muovere critiche alle ideologie cristiane per 
la minaccia che costituivano all'ordine stabilito, ed anche gli im- 
peratori romani vanno capiti quando condannavano i fedeli come 
disturbatori dell’ordine pubblico. Alla loro volta gli autori cri- 
stiani — lungi dal respingere l’accusa d’aver roso l’impalcatura so- 
ciale antica — avrebbero dovuto menarne vanto, portarla come 
loro miglior titolo di gloria, proseguire fino in fondo quell’azione 
(parlo a persone troppo colte e preparate per aver timore d’essere 
frainteso; qui si pone una questione di principio, non si consi- 
derano i dettagli sia delle falsità diffuse sul conto dei cristiani, sia 
delle ingiustizie perpetrate ai loro danni, sia infine dell’effettivo 
contributo che fu portato in pratica malgrado l’opposizione fon- 
damentale e l’antitesi ideale). 

Ma poichè ora siamo in campo filosofico, dopo aver chiarito 
e sottolineato questo slancio innovatore insito nella buona novella 
cristiana, questa scoperta e « conquista per sempre » allora veri- 
ficatasi per una divina illuminazione, dobbiamo continuare l’analisi 
dei fattori costitutivi del Messaggio; apparirà così subito che quel- 
la prima impressione dalla quale siamo partiti — cioè di un indi- 
vidualismo circoscritto — è falsa se resta a quel punto e se non è 
integrata da quest’ altro coefficiente: la salvezza del singolo non 
si attua che mediante l’inserzione di ciascuno in un tutto; la for- 
mazione ed il perfezionamento individuale si realizzano con la 
collaborazione e lo scambio di una vita comune, che alimenta le 
varie parti componenti un organico insieme. In altri termini, il 
grande posto fatto alla persona umana nel Cristianesimo non va 
mai a danno della comunità, nè vengono meno le premesse per 
stabilire rapporti fra uomini soltanto perchè ad ognuno di essi è 
riconosciuto un proprio valore individuale, o perchè si sa ormai 
che il fine supremo dell’esistenza non risiede nell’interesse della 
collettività. Il vero nucleo della morale evangelica è il distacco 
dell'anima dalle preoccupazioni terrene assorbenti, la semplifica- 
zione dei desideri, la diminuzione delle necessità; e se ciò è stato 
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espresso in certi aforismi che, presi alla lettera, porterebbero al- 
l'anarchia, al disinteresse, alla noncuranza, è ovvio che bisogna 
attribuire ad essi soltanto il significato di un’indicazione di stati 
d’animo, di ideali ai quali riferirsi. Quello che importa è sfuggire 
a se stessi, all’amor proprio con tutte le sue conseguenze; in un 
secondo tempo, non soltanto il contatto con gli altri può divenire 
spesso uno strumento di santificazione del singolo, ma, soprattutto, 
lavorare per il cielo significa contribuire efficacemente anche al be- 
nessere terreno, perchè tra i due momenti non c’è contrasto se 
vengono rettamente intese le reciproche relazioni. 

La vera spiegazione di tale soluzione e sintesi sta nel nuovo 
senso comunitario introdotto dal cristianesimo, dal concetto fon- 
damentale dell'unione di tutti gli uomini nel Cristo per formare 
quello che si suole chiamare «il corpo mistico » di Lui. E’ noto 
che tra le varie immagini adoperate nei testi sacri per indicare il 
rapporto tra il Salvatore ed i suoi redenti, tra il Maestro ed i di- 
scepoli, quella del corpo e delle membra, proposta da San Paolo, 
è risultata la più rispondente allo scopo ed è entrata ormai a far 
parte integrante della definizione di quel principio; in questo mo- 
mento noi naturalmente non facciamo questione nè della sua va- 
lidità nè delle sue applicazioni in vari settori, ma l’accogliamo 
perchè ci aiuta, meglio di qualsiasi altro discorso, ad intendere il 
vero senso della socialità cristiana, la sua correlazione col per- 
sonalismo, la sua influenza nei confronti delle altre società già 
esistenti, e via di seguito. 

senza inoltrarmi in un campo che esula dal mio tema, non 
posso fare a meno, a questo punto, di richiamare l’attenzione su 
tre argomenti che sono collegati con la presente analisi: le re- 
centi scoperte dei manoscritti del Mar Morto ci hanno fatto co- 
noscere l’esistenza di una comunità religiosa ebraica coeva al tem- 
po di Gesù fortemente organizzata, tutta pervasa da entusiastico 
afflato religioso e volta verso l’attesa di una parusia divina. Dun- 
que l’idea di chiesa — adopero il termine al di fuori di qualsiasi 
accezione confessionale e soltanto per indicare con una sola pa- 
rola qualsiasi società a prevalente interesse religioso, metapoli- 
tico — era in quel tempo comune e diffusa, quindi non c’è da stu- 
pire se la finalità della predicazione di Cristo fu proprio quella 
dell’istituzione di una chiesa, ossia se egli volle realizzare una 
istituzione che conservasse i frutti della sua opera, raccogliesse i 
seguaci del suo messaggio, sviluppasse i germi contenuti nelle 
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dottrine da Lui enunciate, ecc. Ed infatti — ecco la seconda osser- 
vazione che faccio — è uno dei meriti della più recente critica 
storica relativa alle origini cristiane quello d’aver riconquistato 
il senso della Chiesa come realtà presente ed operante fin dai pri- 
mordi del cristianesimo, anzi d’aver avvertito che il fatto della 
Chiesa precede fin anche la vocazione individuale e la condiziona; 
cade così tutta quella presentazione di Gesù fatta dal protestan- 
tesimo liberale, troppo edulcorata, che riduceva il Vangelo ad un 
buon codice di etica, ad un invito umanitario, senza regole pre- 
cise, senza strutture organizzative. 

Viceversa, anche l’escatologismo, che molti interpreti ritene- 
vano l’oggetto essenziale del Messaggio del Cristo, resta così stron- 
cato in radice perchè un’orientazione finalistica ed ultraterrena 
non esclude la presenza ed il funzionamento di una società reli- 
giosa visibile ed organizzata. Insomma, gli stessi studiosi cosidetti 
razionalisti hanno corretto la loro visuale, mentre quelli cattolici, 
alla lor volta, hanno attenuato la loro rigidità, che voleva trovare 
già agli inizi una Chiesa configurata come divenne poi con il passar 
del tempo; con maggior senso storico gli uni e gli altri vedono che 
i testi sacri accentuano l’aspetto mistico-trascendentale e nel con- 
tempo realistico della Chiesa in quanto essa è lo strumento che 
unifica l’umanità in Dio per mezzo di Cristo. 

Infine va osservato che l’evoluzione filosofica e politica del 
mondo antico aveva portato ad un distacco del singolo dallo Stato, 
ad un disinteresse per la cosa pubblica, ad una frattura tra le 
aspirazioni personali e le esigenze collettive, che produceva la 
noncuranza per gli affari della società, il rifiuto a sacrificarsi per 
il benessere generale, quindi un’adesione puramente estrinseca agli 
obblighi politici senza convinzione e con scarso frutto. Soltanto 
in una nuova impostazione del problema poteva venire il supe- 
ramento del dualismo; l’adempimento degli obblighi comunitari 
poteva di nuovo aver luogo con impegno e dedizione, per dovere 
di coscienza e non soltanto per timore od imposizione, esclusiva- 
mente se una fede religiosa ed una morale ultraterrena avessero 
dato una spinta per far questo. 

Con quel che si è detto resta dunque dimostrato questo: il 
Cristianesimo ha proposto direttamente la salvezza di ciascuna 
anima umana come avente in sè un valore infinito; tuttavia una 
sua caratteristica è data anche dalla sollecitudine ad unire gli 
uomini tra loro e promuovere il senso sociale, ad organizzarli in 
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una comunità; in tal modo venne infuso nella storia un lievito 
di trasformazione sociale che mirò a far della vita collettiva uma- 
na un regno di Dio in terra, preludio di quello celeste. Una mi- 
nuziosa analisi testuale ci permetterebbe di spiegare il significato 
dell’espressione «regno di Dio, regno dei cieli» — così frequenti 
e tipiche delle fonti cristiane — mostrando che ad essa va attri- 
buito senza dubbio anche un valore temporale, non soltanto ul- 
traterreno, e che c’è in essa un riferimento preciso a qualcosa di 
concreto, visibile, determinato e, di conseguenza, avente influenza 
e rapporto con le società umane. 

L’indole della presente relazione non consente d’entrare in po- 
lemiche o di soffermarsi a discutere con i seguaci di altre inter- 
pretazioni e correnti; tuttavia mi sia consentito di far cenno di 
uno studio recente, acuto, originale e sincerissimo, che tratta per 
l'appunto di « Cristianesimo e società »; autore Guido Fassò (Mi- 
lano, Giuffrè, 1956). Tra le tante significative citazioni, valga que- 
sta ad indicare la tesi sostenuta nel volumetto: «Il mondo e la 
società che gli è propria, il complesso insomma delle esistenze 
finite celebranti nella loro finitezza e nella loro molteplicità il 
distacco e la lontananza da Dio, è proprio ciò che non interessa 
chi è venuto a chiamare gli uomini per superare e cancellare tale 
loro condizione, a redimerli dalla loro molteplicità — che è so- 
cialità — per innestarli nell’unità trascendente di Dio. Quella di 
Gesù non è certo una fuga dal mondo; nel mondo anzi egli vive 
e vi mangia e vi beve e vi parla con gli uomini; la sua morale 
non è una morale ascetica, di rinuncia e di negazione. Ma il suo 
ripudio del mondo e di tutto ciò che è mondano è più radicale di 
quello di qualsiasi asceta che, nello sforzo di rifiutare il mondo 
empiricamente, si impegnasse in esso combattendo, lottando assi- 
duamente con ciò che ad esso appartiene e, nel far ciò, riconoscen- 
dolo e, sia pur negativamente, accettandolo. Gesù non si sforza 
di liberarsi dal mondo; non ne ha bisogno; l’ideale morale che 
egli annuncia presuppone appunto la libertà immediata dal mon- 
do; per lui e per i suoi seguaci il mondo, nel quale pure fisica- 
mente essi vivono, non ha realtà, non è mondo; essi vivono di 
già in Dio, sono santi, nel pieno assoluto significato del termine, 
e gli altri uomini che essi incontrano e vedono e con cui parlano, 
hanno una realtà per loro non per ciò che essi sono empirica- 
mente, e quindi anche socialmente, ma perchè anch'essi sono chia- 
mati a non essere più uomini perchè sono riscattati dalla condi- 
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zione di uomo; essi sono veduti da Gesù nella loro riacquistata 
unione con Dio ed è in quanto essi sono uniti a Dio che egli li 
sente uniti a se stesso ». 

Come si vede, si tratta di osservazioni molto impegnative, di 
una critica radicale che non si ferma all’esteriorità dei fatti ma 
coglie l’intimo delle posizioni idealij secondo il Fassò, anche il 
comandamento dell'amore del prossimo non esclude la « indiffe- 
renza cristiana per la società ed i suoi problemi» perchè, mal- 
grado la carità verso gli altri, permane la «negazione cristiana 
della legge e della giustizia intesa nel suo appropriato senso so- 
ciale »; prossimo non sono gli altri, i vicini, ma è solo e sempre 
Dio, che amiamo negli altri; quindi anche i passi evangelici « ri- 
tenuti sociali» hanno un «significato totalmente religioso, pura- 
mente mistico, nè in una visione veramente religiosa della vita 
potrebbe essere diverso ». 

Ma a tutto questo c'è un’obbiezione anch’essa sostanziale da 
contrapporre: «sono già santi » scrive Fassò; ecco il punctum do- 
lens. Di certo Cristo chiede ai suoi seguaci una metanoia, un ca- 
povolgimento totale del proprio essere, vuole da essi una vita 
nuova, la morte dell’uomo vecchio, ecc.; ma ciò non si verifica 
con un colpo di bacchetta magica, non è un gesto compiuto una 
tantum e poi avente validità perenne. La redenzione, che ogget- 
tivamente è stata compiuta ed è ormai tutta attuata, deve pur 
tradursi sempre ancora soggettivamente da parte dei singoli creden- 
ti, ed è proprio questo «tempo dell’attesa» (cioè il periodo storico in- 
tercorrente tra la prima e la seconda venuta del Cristo) quello 
durante il quale si va realizzando quel compimento che ancor 
mancava non ex parte obiecti ma ex parte subiecti. Per l'argomento 
che ora c’interessa più da vicino, si deve trarre come conseguenza 
da queste premesse che l’applicazione e l’effettuazione del bene- 
ficio di Cristo — ossia la vita cristiana individuale, la perfezione 
personale, lo sviluppo dell’essere di ciascun uomo, il superamento 
del mondo, l’accumulo da parte di ogni singolo di tesori utili a 
lui — hanno luogo nella comunità, con il contatto e l’opera degli 
uni per gli altri; il regno di Dio è în fierì e richiede una collabo- 
razione generale perpetuantesi a lungo. 

Senza fare ora questione di ortodossia ed eterodossia, di eresie 
o di esattezza dogmatica, mi pare che una differenza tra la cor- 
rente principale e le altre, tra i separati (airesis) e i fedeli, stia 
proprio qui: gli eretici hanno avuto l’illusione di un capovolgi- 
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mento totale ed immediato, hanno pensato che il regno di Dio 
fosse una società già fatta in cui i santi trovassero il loro posto; 
dal vecchio Papia, che sognava un regno di Bengodi, ai Dona- 
stisti, che parlavano di « chiesa dei santi », dall'entusiasmo profe- 
tico di Montano e dei Catafrigi ai chiliasti, agli encratiti, ecc. è 
sempre la stessa pregiudiziale. Invece la concezione esatta del Cri- 
stianesimo presenta ed inculca la vita come lotta, tormento, con- 
quista, alternativa; ma, perchè questo si verifichi, ci vuole sem- 
pre un’osmosi di contributi del singolo alla comunità e di aiuti 
della comunità al singolo; le membra ed il corpo danno e ricevono 
a vicenda per la costruzione di qualcosa di stabile e duraturo, per 
il potenziamento delle forze; così, mentre l’individuo si salva, la 
collettività si sviluppa e mentre questa assolve le sue funzioni, i 
singoli si vengono a trovare nelle condizioni migliori per adem- 
piere i propri doveri. 

Uomo e società, persona e comunità, sono dunque due facce 
della stessa medaglia, due aspetti di un’unica realtà, due compo- 
nenti di un’identica sostanza. La posizione cristiana in proposito 
risulta ormai chiara e appare nuova, equa, feconda. 


* 
ok 


Ma noi abbiamo guardato finora soltanto alla comunità reli- 
giosa; c'è pure una società politica, che anche il Cristianesimo — 
fin dai primi tempi della sua esistenza — non ha potuto ignorare; 
non starò a ricordare le ben note dichiarazioni del « Date a Cesa- 
re...» 0 dell’« Omnis potestas a Deo » e simili, ma poichè furono 
gli autori cristiani, successivi a quelli apostolici, che maggior- 
mente si occuparono di questo aspetto del problema, ad essi sen- 
z'altro conviene rivolgersi, passando a compiere una breve inda- 
gine storica relativa all’atteggiamento assunto dai pensatori dei 
primi secoli di fronte alla realtà sociale del loro tempo. Un nuovo 
vasto campo si apre davanti a noi, e chi si addentrasse analiti- 
camente riuscirebbe a precisare vari altri punti e chiarirebbe il 
contributo portato da quelle elaborazioni così penetranti e schiette, 
così vivaci ed impegnative. 

Non fu difficile agli Apologisti ed ai Padri rivendicare l’ori- 
ginalità della dottrina cristiana sul valore della persona; se già 
Seneca aveva capito che «membra sumus corporis magni» — 
riecheggiando le espressioni paoline — e se lo stesso autore ed 
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altri con lui rammentavano a sè ed agli altri che: «questo ab- 
biamo tutti in comune, che siamo tutti uomini », è pur vero che 
tale umanitarismo stoico restava freddo e sterile mentre il Cri- 
stianesimo dalle sue intuizioni aveva saputo trarre applicazioni 
pratiche imponenti, che più di ogni discorso hanno agito sui con- 
temporanei e contribuito al rinnovamento della società. 

Tuttavia il nocciolo del discorso non era qui, ma nel concetto 
di società e nella determinazione dei limiti e compiti di essa; in- 
fatti col Cristianesimo si erano verificate tre innovazioni, cioè: 1) 
era stato posto su diverse basi il fondamento della società natu- 
rale; 2) veniva affiancata alla comunità politica un’altra, la reli- 
giosa, che in precedenza non era mai esistita, essendo la religione 
soltanto una parte della vita pubblica o un elemento componente 
dello Stato ed essendo i sacerdoti nulla più che funzionari addetti 
a mansioni di culto, come i militari a quelle di guerra e gli esat- 
tori a quelle finanziarie; 3) infine fu delimitato l’ ambito delle 
competenze della società civile, sottraendo ad essa il più ed il 
meglio dell’uomo e facendo la coscienza individuale arbitra e giu- 
dice, in foro interno, dell’obbedienza alle leggi, dell'adesione o 
meno all’ordinamento esistente. 

Vi è in questi enunciati, come ognun vede, materia per molti 
sviluppi teoretici in fatto di dottrine politiche e sociali; essi rien- 
trano a pieno titolo nella speculazione filosofica, anzi in un pe- 
riodo in cui gli interessi metafisici e gnoseologici non erano par- 
ticolarmente vivi, possono rappresentare il contributo più signi- 
ficativo del pensiero mediterraneo all’ indagine, un apporto 1.0n 
indifferente all’incessante processo raziocinativo, che distingue gli 
occidentali e costituisce uno dei loro titoli di vanto. 

Errerebbe chi dicesse che gli autori cristiani antichi non 
ammettevano la naturalità della società politica; prescindendo da 
qualche frase paradossale — spiegabile nel fervore dei contrasti, 
nella foga polemica — non ci sono dubbi in proposito, però è al- 
trettanto vero che i cristiani distinsero tra una società di uomini 
concordi tra loro e retti da una legge di natura (che è a sua volta 
riflesso ed espressione della legge divina) e le società di fatto esi- 
stenti nel mondo, dotate di un potere coercitivo, solite a far uso 
della forza, per lo più sostenute soltanto dall’uso di mezzi vio- 
lenti. La loro presenza è un effetto del peccato ormai esistente 
nel mondo, è una dura necessità che obbliga a reprimere ed a 
correggere le debolezze; si tratta di ordinamento e di leggi che, 
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nell’originaria condizione umana, non erano previsti, ma oggi sono 
opportuni e formano una garanzia per il mantenimento della pace 
terrena. 

I cristiani non rifiutavano tali società, che nella terminolo- 
gia allora corrente erano chiamati imperi, anzi si può ben dire 
che riconoscevano anche la provvidenzialità di essi, il contributo 
— magari inconsapevole — che portavano al benessere comune, 
ma è implicito nelle premesse che l’atteggiamento cristiano non 
poteva mancare di fare qualche riserva; termini e freni sareb- 
bero stati posti indubbiamente all'esercizio del potere da parte 
di quegli imperi mondani e sarebbe stato al sommo delle aspira- 
zioni cristiane lo scopo di mutar l’animus, lo spirito direttivo di 
quelle organizzazioni. Infine — qualora fossero stati posti nella 
dolorosa necessità di scegliere tra due obbedienze — i cristiani 
avrebbero sempre finito con il ripetere Ja dichiarazione di Pie- 
tro davanti al Sinedrio: « melius est obedire Deo quam homì- 
nibus ». 

In altri termini, insomma, e per centrare sempre nella nostra 
ricerca il tema dei rapporti uomo-comunità, risulta che gli ob- 
biettivi della letteratura cristiana dei primi tre secoli in propo- 
sito furono due: anzitutto sublimare e giustificare le precedenti 
aspirazioni, che già s'incontrano in molte concezioni filosofiche 
precristiane, tendenti a rivendicare all’uomo un suo valore come 
persona al di fuori ed al di sopra delia sua qualità di cittadino 
ed indipendentemente dalle differenze sociali e nazionali; in se- 
condo luogo fare accettare le società e le autorità così quali era- 
no, essendo una manifestazione della volontà di Dio, agendo a suo 
nome ed assolvendo compiti benefici; in tal modo, lungi dal ri- 
tenere lo Stato e la società soltanto come frutto del peccato e 
quindi aventi un’essenza malvagia, li riscattavano da ogni abbas- 
samento, ma ponevano loro una precisa finalità, quella di rego- 
larsi secondo giustizia, seguire la legge di Dio, non cercare l’in- 
teresse individuale del governante od il vantaggio di una sola 
parte della collettività. Chi avrebbe deciso della legittimità dello 
operato delle autorità? I cristiani introducevano in merito un nuo- 
vo criterio di valutazione, lasciando in definitiva ‘ai singoli la fa- 
coltà di ribellarsi in nome dei diritti della coscienza personale of- 
fesa o della libertà di opinione violata. « Non sapete che i santi 
giudicheranno il mondo?» aveva già ammonito S. Paolo ai Co- 
rinzi, ed i numerosi martiri cristiani vollero essere i consapevoli 
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testimoni di quest’ energica affermazione del primato della co- 
scienza e dei suoi inalienabili diritti. 

E’ superfluo sottolineare l'ampiezza e la gravità delle conse- 
guenze di cui era gravido un tale principio e gli abusi ai quali 
avrebbe anche potuto dar adito, nondimeno è più opportuno in- 
sistere ora sul suo aspetto positivo, ossia la vittoria sul totali- 
tarismo statale, la distinzione tra il regno di Dio e quello di Ce- 
sare, la dualità di due universalismi — quello politico e quello 
religioso — là dove fino a quel momento era esistita una sola 
società, che aveva raccolto le forze umane in una concezione di 
vita religioso-politica. Le successive lotte tra Chiesa e Stato e le 
diatribe sulla superiorità dell’una o dell’altra autorità, civile ed 
ecclesiastica, trovano qui il loro punto di partenza avendo il mes- 
saggio evangelico ed il cristianesimo antico posto le condizioni 
indispensabili per un capovolgimento dei rapporti degli uomini 
tra loro. 

Frattanto nel corso di quei primi secoli della nostra era si 
svolgeva un altro processo, d’ordine più pratico e sul quale quin- 
di non ci soffermeremo, ma che non può essere trascurato del tutto 
perchè fu anch’esso decisivo per i successivi sviluppi dottrinali 
e le prese di posizione teoriche; voglio dire che i cristiani di 
quei secoli vissero nella società del loro tempo, agirono in essa, 
vi portarono un contributo professionale, diedero un concreto 
esempio di moralità privata e pubblica. La loro azione, mentre 
da un lato scalzò i fondamenti delle concezioni sociali classiche, 
come è stato già accennato più sopra, dall’altra si rivelò feconda, 
recò frutti notevoli, portò alla formazione di una nuova società, 
che volle essere cristiana negli istituti e nei programmi. 

Da Costantino e dai successori il Cristianesimo fu assunto tra 
le forze vive dello Stato romano, ed ebbe luogo così quella fase 
della storia romana imperiale che già preannuncia il Medio Evo 
con le sue alleanze tra sovrani e sacerdoti, con la sua religione 
ufficiale imposta anche a forza ai renitenti, con tutte le manife- 
stazioni della vita improntate alle idealità cattoliche in una fiori- 
tura artistica e letteraria, sociale e giuridica, assistenziale ed etica 
d’indubbio pregio e significato. 

Ma fu proprio questa innovazione di un Impero romano cri- 
stiano, che permise ulteriori sviluppi ed approfondimenti alla dot- 
trina patristica circa i rapporti tra uomo e comunità perchè quanto 
si era allora verificato, era così strano ed apparentemente così 
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lontano dalle premesse che non poteva non provocare alcune prese 
di posizione originali in pensatori del calibro di un Ambrogio, di 
un Agostino, di un Giovanni Crisostomo, e via di seguito. Sa- 
ranno queste riflessioni a formare oggetto dell’ultima parte della 
nostra sommaria analisi, perchè con esse il ciclo si chiude ed al- 
cune conclusioni di non scarsa importanza resteranno acquisite 
nella storia tormentata del problema. 

Negli scritti del vescovo del Milano è dato di leggere, ac- 
canto a calorose dichiarazioni di lealismo verso l’Impero romano, 
che era la società politica allora esistente, anche precise distin- 
zioni circa le sue competenze nei confronti dell’altra società in 
atto, cioè la Chiesa, nonchè interessanti classificazioni dei vari 
tipi di leggi, della condizione dell’uomo allo stato di natura e 
del successivo passaggio alla vita in comune «in maniera — si 
legge nel libro V dell’Hexaemeron cap. 15 -— che comune fosse il la- 
voro, comune la dignità e i singoli imparassero a ripartirsi i com- 
piti a vicenda e dividessero tanto gli oneri della obbedienza quanto 
l’esercizio dell’autorità, e nessuno fosse privo di oneri e nessuno 
immune da lavori. Questo era lo stato di cose più bello, nè alcuno 
diveniva insolente per l’esercizio continuo del potere nè era spez- 
zato da un incessante servire ». E’ noto che si è parlato, a propo- 
sito di S. Ambrogio, di un suo comunismo; pur non essendo ora 
il caso di affrontare questo tema, è sufficiente avervi fatto cenno 
per orientare nel senso esatto l’impostazione di una ricerca sul 
pensiero ambrosiano in merito ai rapporti tra individuo e collet- 
tività ed all'ambito dei poteri della società nei confronti dei sin- 
goli suoi membri. 

Ma la trattazione più ampia, organica ed approfondita s’in- 
contra di certo presso S. Agostino d’Ippona, il quale partiva deci- 
samente da questa affermazione di principio: l’uomo non ha al- 
cun diritto d’autorità sopra ur altro uomo, perchè il suo potere 
si esercita sulle cose inanimate e sugli animali ma non sugli altri 
esseri razionali; infatti ogni uomo ha un’anima, tutti sono liberi 
ed uguali e sono, almeno potenzialmente, capaci di comandare a 
se stessi. Come sorgono allora le società e le autorità, senza le 
quali le associazioni umane non possono sussistere? E° la com- 
positio voluntatum, l’unione dei cuori e la concentrazione degli 
interessi che creano i vincoli, spingono gli uomini a fare alleanze 
tra loro per stare meglio e volere la pace; sgorga in tal modo un 
pactum, e se non è lecito inferire, dalla presenza di un tale ter- 
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mine, che Agostino sia stato seguace del contrattualismo, perchè 
più volte ed esplicitamente riconobbe che la natura umana è so- 
ciale per essenza, tuttavia da quello e da altri indici rimane fis- 
sato il carattere volontaristico delle società, ciò che ne precisa 
le finalità ed i compiti. Ma soprattutto dalle osservazioni prece- 
denti l’Ipponate trae la conseguenza che se l’uomo non ha di per 
sè autorità sopra un altro uomo, non saranno mai gli uomini a 
dare ai loro simili un potere, che nessuno di loro possiede, ma 
ogni autorità — quale sia il modo di trasmissione e le forme in 
cui si esercita — viene da Dio ed è Dio solo che delega una parte 
della sua potenza a qualcuno, pur lasciando che la manifestazione 
di tale sua delega si manifesti con un mezzo umano (eredità, suf- 
fragio, estrazione a sorte, ecc.). Proprio perchè ogni autorità viene 
da Dio, segue che essa deve fondarsi sulla giustizia e trovare in 
questa il suo metro ed il suo faro; anche l’uso della forza è stato 
dato a chi detiene il potere per far applicare le leggi e far re- 
gnare il giusto contro le minacce dell’ingiusto; le società politi- 
che, nelle quali non regni la giustizia, null’altro sono niîsi magna 
latrocinia, e se pur rimangono legittimamente associati i popoli 
che non conobbero la vera giustizia perchè sono uniti da qualche 
altro comune oggetto dei loro amori, aspirazioni, funzioni, anche 
per essi vale la regola fondamentale, quella che trasforma un 
semplice aggregato di esseri in una vera comunità di persone li- 
bere, autoregolantesi e responsabili. 

Nella determinazione del concetto di giustizia — dare a cia- 
scuno il suo ed in primo luogo a Dio quello che è di Dio — ed 
ancor più nella scelta dell’organo che deve stabilire il grado di 
giustizia raggiunto nell’ esercizio del potere, Agostino ha avuto 
modo d’introdurre il delicato tema dei rapporti tra Chiesa e Stato, 
tra società religiosa e società civile, e cioè, ai fini della nostra 
analisi, ha fissato il rapporto tra l'azione del singolo, le sue con- 
vinzioni personali e la libertà con la quale le manifesta, ed i di- 
ritti della comunità di frenarlo, correggerlo, magari anche sop- 
primerlo, se è necessario per il bene comune. Egli stesso riconobbe 
d’aver mutato parere in proposito e mentre prima era convinto 
«che nessuno potesse essere condotto alla fede per forza, ma 
soltanto persuaso dai ragionamenti », poi esempio venutogli dalla 
virulenza della lotta antidonatista lo portò ad affermare che « me- 
lius est cum severitate diligere quam cum lenitate decipere » (è 
meglio esser severo per amore che illudere per condiscendenza). 
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Esposto così, il ragionamento non fa una grinza, ma è pur vero 
che è stato sulla base di quel principio che ebbero luogo le vio- 
lenti repressioni delle eresie, s’instaurò la religione di Stato, fu 
praticato il «compelle intrare » senza rispetto per la personalità 
individuale ed a tutto vantaggio degli esponenti ufficiali della so- 
cietà. 

E’ assai più consolante rivolgersi ad un altro aspetto del pen- 
siero agostiniano, quello che si riassume nel prestigioso termine 
di «civitas Dei », formula che ricorre più volte nelle opere dello 
Ipponate e che ha dato il titolo all’opus magnum et arduum che 
lo ha tenuto occupato nell’ultima parte della sua vita. La civitas 
Dei non è la chiesa, come si ritiene secondo la più corrente ac- 
cezione, cioè la semplice società visibile ed organizzata estesa 
nel mondo; non è però neppure un sogno iperuranio, una vaga 
aspirazione posta al limite delle fatiche umane; ma è un insieme 
di uomini aventi un ideale comune ed uniti da uno stesso oggetto 
del loro amore, da un’identica volontà. Qui veramente si realizza 
quella faticosa sintesi, quel delicato equilibrio tra i due fattori 
costitutivi della vita e della storia che siamo andati ricercando 
ansiosamente nelle prospettive cristiane antiche: i partecipanti en- 
trando nella vita associata non abdicano alcunchè della loro per- 
sonalità e non diventano gregge o numero e, viceversa, la co- 
munità centuplica le forze individuali e trasvaluta i risultati delle 
azioni dei singoli. 

Civitas Dei! Il Medio Evo europeo occidentale ha tentato di 
concretare in una christiana respublica quel modello, ma, pur ri- 
conoscendo i meriti ed i vantaggi di quella struttura religioso- 
politica, dobbiamo anche ammettere che lo spirituale è stato al- 
lora temporalizzato e che per salvare la fede e l’ordine sono state 
soffocate molte libertà e negata l’autonomia delle scienze. 

Civitas Dei! L’età moderna ha laicizzato quel programma di 
azione e mentre nella dottrina ha ridotto a fredde tesi filosofiche 
il caldo impeto di una fede vissuta per secoli con intima parte- 
cipazione da milioni di uomini, nella realtà ha finito con lo smar- 
rire anche i buoni frutti del periodo precedente scatenando i na- 
zionalismi ed innalzando barriere in ogni settore. 

Civitas Dei! Il nostro tempo, infine, ne ha visto la totale ma- 
terializzazione ad opera di una concezione del mondo che pensa 
di poter riuscire ad instaurare un paradiso in terra attraverso la 
rivoluzione e la lotta di classe. 
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Sia permesso auspicare un ritorno alla più autentica tradi- 
zione cristiana anche in materia di rapporti tra persona umana 
ed ordinamento sociale. L’ultimo libro di Nicola Berdiaev, Regno 
dello spirito e regno dì Cesare, è sostenuto da questa tematica e 
mi piace rivolgermi a lui conchiudendo per mostrare che il mio 
auspicio è formulato al di sopra di ogni confessione e, più che 
mai, di contingenze politiche; la tormentata ricerca di Berdiaev 
è tutta tesa, infatti, verso il superamento degli antagonismi in 
una socialità pervasa da senso religioso che ponga l’uomo nella 
condizione migliore per agire con frutto e costruire durante la 
sua avventura storica un mondo di valori imperituri. Egli tiene 
in mano i due capi della catena e cerca di raccordarli: da un 
lato la grande novità del personalismo cristiano, la scoperta che 
l’uomo è un principio spirituale che non dipende dal mondo, dalla 
natura, dalla società; dall’altro il riconoscimento dell’esistenza di 
un interesse comune e di regole di giustizia che frenano ogni li- 
cenza individuale e non consentono all’uomo di comportarsi come 
se fosse autosufficiente. Come fare in modo che un’esigenza non 
danneggi l’altra? Il Berdiaev ha vissuta con sofferta partecipa- 
zione questa tragedia e l’ha saputa far rivivere drammaticamente 
nelle sue pagine; il mònito che ci ha lasciato è di tendere ad una 
convergenza verso il bene, di socializzare sempre più l’uomo ma, 
con questo stesso, di affermare sempre meglio le sue libertà spi- 
rituali in una nuova mistica, che non imponga la fuga dal mondo 
ma si rivolga verso di esso e lavori în e per esso quanto più si 
sentirà interiormente staccata da ogni elemento mondano. 
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I*GCONGETTOMBIEAR TERNA] o e 


Platone è stato il primo, tra i filosofi greci, che nel suo gran- 
dioso sforzo di spiegazione totale della realtà, abbia affrontato 
in modo sistematico anche il problema estetico e cercato una ri- 
sposta alle questioni che riguardano l'arte e il bello. Anche in que- 
sto campo egli ha esercitato un largo influsso sul pensiero a lui 
posteriore. 

Tra le varie nozioni di estetica, noi vogliamo qui esaminare 
il concetto di arte in Platone, alla luce dei suoi Dialoghi. 

Diciamo subito che nelle opere di questo filosofo troviamo 
una duplice concezione dell’arte: arte come îmitazione e arte come 
divina mania o ispirazione; duplice concezione che, se sotto un 
aspetto può sembrare opposta e divergente, ha però una base co- 
mune che può spiegare il passaggio dall’una all’altra o il sussi- 
stere di entrambe nell’opera dello stesso autore. 


ARTE COME IMITAZIONE (|1itmots). 


Cominciamo da quella che è la concezione più nota dell’este- 
tica di Platone e che ha condotto alla non meno celebre condanna 
dell’arte: l’arte come imitazione. 

La mimesi è definita da Platone: «un processo di assimila- 
zione di se stesso ad un altro» (1); è sinonimo di ricopiare, ri- 
produrre, rappresentare, ed ha un carattere oggettivistico, in 
quanto la realtà che si imita è una realtà esterna, oggettiva, e 
un carattere di passività, in quanto l’imitazione dipende da un 
originale, di cui si deve riprodurre l’immagine fedele. 

Questa nozione di mimesi, già usata da Platone nel campo 
metafisico per spiegare i rapporti tra il mondo ideale e il mondo 
sensibile, viene applicata al campo estetico, per spiegare i rap- 
porti tra l’artista o la sua opera e il mondo sensibile e umano. 
La mimesi artistica originariamente si riferiva all’arte o rappre- 
sentazione drammatica (in cui il carattere imitativo è più evi- 


(1) Rep. HI, 393c. Per le citazioni in italiano ci serviamo della traduzione di 
E. Turolla, Rizzoli, Milano 1953; per il testo greco, J. Burnet, Oxford, 
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dente), ma da Platone è estesa a tutte le arti (poesia, musica, arti 
figurative), come risulta dalle suo opere: Fedro, Repubblica, 
Leggi (2). 

Platone tratta dell’arte come imitazione nella Repubblica, 
specialmente nel L. X, e nelle Leggi (3). Bisogna tener presente 
come in questi dialoghi Platone sia dedito soprattutto a costruire 
la sua città ideale; preoccupato di escludere da essa qualsiasi cosa 
possa nuocere alla moralità e ledere la giustizia, perchè in essa 
deve risplendere l’idea stessa della giustizia. 

Ora egli vedeva il male che al tempo suo produceva l’arte 
drammatica con le sue rappresentazioni laide ed esaltazioni del 
vizio, e l’arte pittorica e plastica con le loro figure eccitanti; quindi, 
psicologicamente parlando, è un motivo morale che, per primo, 
lo spinge a condannare l’arte. 

Ma Platone non si limita a condannare l’arte per ragioni mo- 
rali; egli cerca una giustificazione di tale condanna sul piano me- 
tafisico, e la sua metafisica, che rappresentava una generale sva- 
lutazione del mondo sensibile, si prestava certo a una svaluta- 
zione dell’arte. 

Che questo sia il processo del pensiero di Platone, si può ve- 
dere dal libro X della Repubblica, dove dei tre argomenti che 
porta a condanna dell’arte, il primo e fondamentale è quello me- 
tafisico, mentre il terzo, che è quello morale, è presentato come, 
psicologicamente, il più grave. Esaminiamoli brevemente, perchè 
già noti. 

La prima ragione di condanna dell'arte è questa: l’arte è 
imitazione di una imitazione. La vera realtà è infatti, secondo 
la metafisica di Platone, il mondo delle Idee; il mondo sensibile 
non è che una imitazione, un’immagine del mondo ideale; ora 
l’arte imita le cose del mondo sensibile; quindi è imitazione alla 
seconda potenza, una copia di seconda mano, e come tale più lon- 
tana dalla verità. 

Platone illustra il suo pensiero con un esempio. Possiamo di- 
stinguere, egli dice, tre specie di letti: c’è il letto ideale (l’idea 
di letto, la lettità, unica ed immutabile) di cui 1’ autore è Dio; 
c'è poi il letto sensibile, di cui l’autore è l’artefice umano, cioè lo 
artigiano; c’è infine l’immagine del letto sensibile. Di questa sol- 


(2) Cfr. anche: E. Bignami, La poetica di Aristotele e il concetto dell’arte presso 
gli antichi. Le Monnier, Firenze 1932, p. 128. 
(3) Cfr. anche Rep. III, 392-400; II, 377 ss.; Leg. II, 667-8. 
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tanto è autore il pittore (4), che può fare o imitare indistintamente 
ogni cosa, perchè non conosce le cose come sono, non conosce ciò 
che imita, ma è un fabbricatore di immagini, un creatore di om- 
bre. Egli è posto al di sotto dell’artigiano, perchè, mentre questi 
conosce la funzione di ciò che costruisce ed è quindi in grado di 
giudicare dei pregi o difetti della sua opera, il pittore no. 

Lo stesso vale per i poeti epici e tragici: essi parlano di guerre, 
di spedizioni militari, di educazione dei giovani; ma non cono- 
scono veramente ciò di cui parlano, e nascondono la loro ignoranza 
sotto forme allettanti e ingannatrici, quali il disegno, il colore, 
il ritmo, ecc. (5): 

L’attività del mimeta, conclude Platone, si riduce perciò a un 
semplice gioco, a un puro divertimento senza importanza e senza 
utilità per la vita; un gioco di bambini che si divertono con cose 
irreali. Il suo fine è divertire, piacere. 

Notiamo che abbiamo qui il primo accenno alla teoria della 
arte come gioco, che avrà una parte importante nella storia del- 
l’estetica. 

Da questo argomento generale, Platone ne deriva immedia- 
tamente un secondo: se l’arte è imitazione di una imitazione, pro- 
duzione di immagini deteriori, essa non appartiene alla parte più 
nobile dell’uomo, alla ragione, la quale apprende e giudica le cose 
come sono veramente, ma alla parte inferiore, al senso, che coglie 
soltanto le apparenze delle cose, il mondo del divenire, e che spesso 
ci inganna (6). 

Il regno dell’arte viene così ad essere il regno del mutevole, 
delle parvenze, e quindi oggetto della «doxa », per opposto alla 
filosofia, il cui regno è quello di ciò che veramente è, e quindi 
oggetto dell’« aleteia ». Nella scala dei gradi del conoscere dataci 
da Platone nel libro VI della Repubblica (7), l’arte rientra nel 
primo, appartiene cioè all’« eikasia », che è conoscenza sensibile 
di immagini. 

L'arte, in quanto attività legata al senso, imita di prefe- 
renza ciò che è passionale ed emotivo e non ciò che è spirituale. 
In tal modo, invece di innalzare, abbassa l'uomo. 


(4) Rep. X, 597 bc. 

(5) Ibidem, 599-601. 

(6) Ibidem, 603 b; 605 bc. 

(7) 511 e. Li riportiamo in ordine ascendente: sîxaota - Ttiotte (conoscenza sen- 
sibile) è&vota - vénotg (conoscenza intelligibile), 
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Con questo ci colleghiamo al terzo argomento a condanna 
dell’arte, quello morale. L’arte eccita e favorisce le passioni, sia 
in quanto rappresenta spesso cose immorali, sia in quanto rap- 
presenta (e Platone ha di mira soprattutto l’arte drammatica) di 
preferenza caratteri passionali e violenti. Gli uditori e spettatori 
sono spinti ad immedesimarsi con i personaggi rappresentati, a se- 
guire le loro passioni, le loro vicende; e nell’eccitazione che la 
poesia drammatica suscita in essi, il freno della ragione e della 
riflessione viene a perdere molta della sua forza, ed essi si compor- 
tano in un modo, di cui, in momenti normali, avrebbero vergogna 
(8). Per conseguenza l’arte va sacrificata alla virtù, ed i poeti ed 
artisti in genere vanno banditi dalla Repubblica, nella quale è 
la ragione, attraverso la legge, che deve regnare sovrana. A que- 
sta generale condanna dell’arte, Platone sottrae la musica, perchè 
in quanto armonia e ritmo è considerata strumento di educazione 
(9), e la poesia lirica in lode degli dei e degli uomini valorosi 
per il suo contenuto educativo (10). 

Non si poteva dare una svalutazione più rigida dell’arte di 
questa della Repubblica. Nell’ antica lotta e rivalità tra poe- 
sia e filosofia (lotta che risale ad Eraclito, Senofane, Pitagora), 
Platone si schiera senz’altro per la filosofia. Ma una condanna 
così piena, che andava per giunta contro la sua profonda sensi- 
bilità artistica, non poteva lasciarlo indifferente ed egli stesso 
confessa il suo dispiacere per questa condanna « necessaria ». In- 
fatti egli scrive di aver « coscienza di subire tutto il fascino della 
poesia », il suo « infinito incanto », ma se qualcuno porterà ragioni 
positive in sua difesa, si dichiara ben lieto di accoglierle; se in- 
vece ciò non avverrà, « faremo — soggiunge — come chi è inna- 
morato di qualcuno ed ha la convinzione che quest’ amore gli 
possa apportare danno» (11). 

Posto dunque il problema come rapporto tra arte e morale 
e tra arte e filosofia, la morale condanna l’arte come fatto di pia- 
cere, come atto passionale, senza utilità per la vita, e la filosofia 
la condanna come attività la più lontana dalla verità. 

Questa rigorosa condanna, è vero, sarà, dal punto di vista 
morale, mitigata dal vecchio Platone, il quale nelle Leggi (12) 


(8) Rep. X, 606 d. 
(9) Rep. III, 401 d. 
(10) Rep. X, 607 a. 
(11) Rep. X, 607 d-e. 
(12) II, 667-668. 
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considererà il piacere proprio dell’arte sotto una luce più posi- 
tiva, ma il punto che in questa condanna vogliamo rilevare ed 
esaminare più da vicino, perchè ci sembra centrale e permette 
il passaggio alla seconda concezione dell’arte platonica, è questo: 
i poeti (e più in generale gli artisti) non conoscono veramente, cioè 
non hanno scienza di ciò di cui trattano o parlano o, in genere, 
imitano. 

A questa tesi, ci sembra poter affermare, Platone è rimasto 
sempre fedele; contro l’opinione comune che considerava i poeti 
come sapienti e maestri degli uomini, Platone difende la sua tesi 
fin dai suoi primi dialoghi, come 1’ Apologia, in cui scrive: «i 
poeti non compongono le loro opere per un impulso d’un sapere 
riflesso. Quante cose belle dicono anche costoro, eppure non sanno 
dar ragione di ciò che dicono » (13); lo Ione, che esamineremo in 
particolare; il Menone (14), e poi i dialoghi della maturità, come 
la Repubblica (già esaminata) e il Fedro (15), fino all’ultimo dia- 
logo della vecchiaia, le Leggi, in cui leggiamo: «il poeta si trova a 
dir cose opposte assai sovente e in contraddizione. E lui, il poeta, 
non sa se quanto sta dicendo sia vero, oppure se sia vero quanto 
diceva prima » (16), e ancora: «il poeta non è adatto in nessun 
modo a conoscere il bene e il male» (17). 

Questa svalutazione dell’arte sul piano della conoscenza, e 
quindi rispetto alla verità, è in Platone strettamente unita alla 
affermazione dell’arte come ispirazione e divina mania; e questa 
diviene come una conseguenza e una condizione di rivalutazione 
dell'arte. Il passaggio dall’una all’altra concezione è messo viva- 
mente in luce nel breve dialogo, a carattere socratico, lo Jone. 

Il genere di arte considerato nel dialogo è la poesia; due ne 
sono i personaggi: Jone, rapsodo e interprete di Omero, uomo am- 
bizioso e pieno di sè, e Socrate, l’instancabile ricercatore del con- 
cetto. Il dialogo procede secondo il metodo socratico dell’ironia: 
Socrate comincia con lodare Jone, il quale si vanta di essere il 
migliore interprete di Omero (è infatti appena reduce da Epidar- 
mo, dove ha conquistato il primo premio alle feste di Asclepio), 
ma a poco a poco, con sorriso bonario, prende a smontarlo, a ren- 
derlo insicuro, fino a fargli ammettere, con la forza della sua dia- 


(13) 22 c. 

(14) 99 c. 

(15) 245 b. 
(16) IV, 719 d. 
(17) AVILTS04TO: 
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lettica, quanto egli, Socrate, afferma. Poichè Jone dice di cono- 
scere Omero meglio e più a fondo di ogni altro, mentre si di- 
chiara ignaro degli altri poeti che lo lasciano indifferente, Socrate 
gli dimostra che quel che egli dice su Omero non lo dice per 
scienza (èriot)pn ), per conoscenza intellettuale riflessa; gli di- 
mostra in altre parole che egli non ha il concetto della poesia, 
poichè se lo avesse sarebbe in grado di intendersi e giudicare non 
soltanto di Omero, ma di ogni altro poeta, perchè possederebbe 
un criterio unico e necessario di valutazione delle varie opere 
poetiche. 

Ma non basta. Socrate continua provandogli che neppure inter- 
preta Omero per arte ( téyv ) (18). Arte, come traduzione di 
téxv , va intesa non nel senso moderno, che la distingue e la 
oppone a scienza, ma nel significato proprio agli antichi, cioè di 
abito scientifico pratico, di abito acquisito attraverso lo studio e 
l’esperienza e che significa: conoscenza di certi principi e regole 
in ordine a far bene e con competenza una cosa; arte quindi nel 
senso di abito o abilità tecnica, quale può avere un generale a 
guidare l’esercito o un falegname a costruire un determinato 
oggetto. 

Jone non parla per arte o abito tecnico, perchè se così fosse, 
dovrebbe esserci in Omero un argomento che sia oggetto proprio 
e specifico dell’arte rapsodica e di cui egli, come rapsodo, conosca 
le ragioni e possa parlare con competenza e cognizione di causa, 
come fa, nel suo campo, ognuno che possiede una determinata 
arte. Ma Jone non riesce a far questo, il suo imbarazzo aumenta, 
e diventa sempre più evidente il fatto che, se il rapsodo parla di 
ogni cosa, è perchè di nessuna parla per arte. 

Se dunque, riprende Socrate, tu, o Jone, interpreti Omero nè 
per scienza, nè per arte, non rimane che affermare che la tua at- 
tività rapsodica dipenda da un’altra causa e precisamente da un 
impulso e ispirazione divina (19). Il rapsodo, e prima di lui e più 
ancora di lui, il poeta, parla sotto l’azione di Dio, come invasato 
da Dio, parla in uno stato di commozione, di divino furore e follia, 
che lo trasporta come fuori di sè, senza che sia cosciente di quel 


(18) Riportiamo in greco i due passi principali: «oò yàp teyym ovd'Ertotmpin rspi 
‘Op yjpov AEyerg ‘è Méyetg ... » 536 c. 

«alia fap od, © “Iwy, si pèv dAmndm Meyers we TEXVN xal Ertotrjun otog 
te el "Oumpoy Erawetvy, ddrxetg » 541 e. 

(19) «deia polpa al xatoxwy7>, 536 c. Anche «Bela dbyantgo, 533 d. 
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che dice. Questa commozione e divino entusiasmo si trasmette dal 
poeta all’interprete, da questi agli uditori, come il potere di attra- 
zione della calamita si comunica a ciò che tocca, e si forma così una 
catena (20). In tal modo si spiega la facilità e l’entusiasmo con cui 
Jone parla di Omero e l’effetto che egli produce sugli ascoltatori. 
Jone si difende come può, sembrandogli umiliante ammettere che 
egli parli, in uno stato di follia, di cose di cui non ha conoscenza nè 
teoretica nè pratica; non sapendo però cosa rispondere, non gli 
rimane che accettare la conclusione di Socrate, come la sola che 
possa riabilitare la sua attività di rapsodo, conferendole un ca- 
rattere divino. 

La severa condanna e svalutazione dell’arte sul piano della 
conoscenza si comprende meglio se si pensa che tutto il lavoro di 
ricerca filosofica di Platone è stato: fondare una conoscenza 
necessaria, oggettiva. Per questo ha posto il mondo immutabile 
delle idee come il solo vero oggetto di scienza; ora l’arte, non solo 
in quanto è legata a forme sensibili e quindi mutevoli e caduche, 
ma anche in quanto è il mondo della fantasia, che prescinde di 
per sè dalla realtà o meno di ciò che rappresenta, non può compe- 
tere, sul piano di conoscenza necessaria e oggettiva, con la filoso- 
fia la quale attinge ciò che è veramente, l’idea oggettiva e immu- 
tabile, ed è per Platone il tipo ideale di conoscenza umana. 


ARTE COME ISPIRAZIONE, MANIA DIVINA. 


Passiamo ora ad esaminare la seconda concezione dell’arte, 
a cui ci ha condotto la conclusione dello Jone. Affermazioni sul 
carattere ispiratorio dell’arte ne troviamo già prima di Platone. 
Per es., in Democrito leggiamo: «Tutto ciò che il poeta scrive 
con entusiasmo e sotto il soffio divino è molto bello » (21). 

Ma Platone ne è stato il grande assertore. Oltre che nello 
Jone, sopra esaminato, troviamo passi importanti a questo riguar- 
do nell’Apologia. Socrate che si è recato dai poeti per imparare da 
loro qualche cosa, si accorge «che anche i poeti non compongono 
le loro opere per impulso d’un sapere riflesso, bensì per una certa 
naturale disposizione. Anzi, come i profeti e gli indovini, sono 
trasportati da qualche divino potere » (22). Nel Menone, parlando 


(20) 533-534. 
(21) Fr. 17, in Fragm. der Vorsok, PDiels. 
(22) 22 e. 
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degli uomini politici e delle loro attitudini rispetto alla scienza, 
dice che anch’essi come i profeti e i poeti « dicono persino molte 
cose vere, ma per divina ispirazione» (23). Nel libro III delle 
Leggi, Platone scrive: « Anche i poeti sono di stirpe divina; afflato 
divino è in loro; con l’aiuto delle Cariti e delle Muse attingono 
in molte cose la verità » (24); e nel libro IV: «Il poeta quando 
s'asside sul tripode delle Muse, in quel momento non è più pa- 
drone delle proprie facoltà » (25). 

Ma il passo più noto e importante, insieme a quello dello 
Jone, lo abbiamo nel Fedro, il dialogo dell'amore. Questo dialogo, 
ritenuto dagli autori certamente posteriore allo Jone, ne continua 
e determina la dottrina. Vi sono distinti quattro specie di divino 
delirio o follia: 1) la follia profetica, ossia l’arte di divinare il 
futuro; 2) la follia purificatoria dei misteri, che aveva lo scopo 
di liberare gli iniziati da ogni colpa e male; 3) la follia poetica, 
proveniente dalle Muse; 4) la follia d’amore, la più eccelsa, come 
visione della vera intelligibile Bellezza. 

La follia poetica è così descritta: «Questa prende possesso 
di tenere anime, immacolate e inaccesse, le desta e le entusiasma 
in lirico canto e in altre poetiche composizioni; infonde ordine e 
bellezza in vicende innumeri di eroi antichi, le sopravvenienti ge- 
nerazioni educando. E chi, senza follia di Muse, al palagio regale 
di poesia si avvicina, convinto di diventar poeta per forza d’arte, 
inutile, lui e la sua poesia; di fronte alla poesia dei folli, la poesia 
del savio ottenebrata scompare » (26). 

Vediamo adesso di individuare i caratteri propri a questa con- 
cezione dell’arte, come ci è descritta da Platone nei passi riportati. 

Un primo e fondamentale carattere, che risulta evidente dalla 
descrizione, è il carattere irriflesso, immediato, intuitivo dell’arte; 
carattere che la oppone direttamente alla conoscenza riflessa, me- 
diata, acquisita, cioè alla conoscenza scientifica. L’arte, abbiamo 
visto, non è nè scienza, nè abilità tecnica (non si diventa poeti 
per abilità tecnica, ci ha detto il Fedro), ma un'attività istintiva 
ed immediata, di cui l’artista non è cosciente o consapevole e che 
suppone in lui una certa naturale e innata disposizione (ricono- 
sciuta e consacrata nel detto: « orator fit, poéta nascitur »). 


(23) 99 c. 
(24) 682 a. 
(20) 719 c. 
(26) 244 Db. 
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Il carattere irriflesso e intuitivo dell’arte è stato messo in par- 
ticolare rilievo, come si sa, da alcuni filosofi moderni, quali ad 
esempio il Croce e il Bergson: essi oppongono alla conoscenza lo- 
gica, riflessa e mediata, la conoscenza artistica, che coglie l’og- 
getto o la realtà nella sua individuale concretezza immediatamente, 
cioè senza mediazione concettuale e quindi senza deformazione 
alcuna; l’intuizione artistica è perciò conoscenza vera e valida 
quanto la conoscenza logica (per Croce), e più ancora o meglio 
a differenza (per Bergson) della conoscenza logica, da quest’ul- 
timo svalutata. 

Possiamo vedere in Platone un precursore del carattere ara- 
zionale dell’arte, pur tenendo presenti le non lievi differenze 
rispetto ai moderni. Per costoro l’attività artistica è un'attività 
umana e spirituale, che viene a porsi sullo stesso piano o in un 
rapporto di eccellenza rispetto alle altre attività spirituali del- 
l’uomo; per Platone al contrario l’attività spirituale e specifica 
dell’uomo è l’attività filosofica o dialettica, dimodochè l’attività 
artistica o decade ad attività dei sensi (non spirituale perciò) con 
un accento più tipicamente irrazionale, o diventa attività divina 
(non umana perciò), rispetto alla quale l'uomo è passivo. Nello 
Jone, Platone non si pronunzia se sia più eccellente la divina fol- 
lia del poeta o la scienza del filosofo (quantunque dal tono del dia- 
logo ci sembra propendere per quest’ultima); nel Fedro invece (27) 
afferma la superiorità della follia divina su ogni sapienza umana 
o filosofica, ma solo perchè divina, dono divino, quindi a prezzo 
del sacrificio del suo carattere umano. 

Un secondo carattere dell’arte, come ispirazione divina, è quel- 
lo emotivo. Il poeta, nella sua attività, è in uno stato di esalta- 
zione, di commozione, di entusiasmo; stato di esaltazione per cui 
è come fuori di sè, in una condizione di insonsapevolezza; parla 
senza esser cosciente di quel che dice. L’elemento emotivo, affet- 
tivo, lirico, viene a porsi in primo piano come conseguenza della 
negazione del carattere logico, riflesso dell’arte e ne accentua l’a- 
spetto a-razionale. 

Un terzo e ultimo carattere è quello religioso-mistico. Il poeta 
agisce sotto l'impulso divino; è Dio che parla in lui e attraverso 
lui; l’arte viene così ad essere: dono divino e manifestazione di Dio. 

A Platone in particolare doveva pensare il Croce quando nel 


(27) 244 a. 
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suo volume « La Poesia », scrisse queste parole: « Parve cosa così 
mirabile e quasi miracolosa l’opera della poesia agli antichi greci, 
che l’adeguarono a un sacro afflato, a un entusiasmo, a un furore, 
a una divina mania e gli aedi distaccarono dagli altri mortali, ono- 
randoli impirati dagli Dei, alunni delle Muse, il cui canto raggiun- 
ge l’ampio cielo » (28). 

Abbiamo visto come dalla svalutazione dell’arte sul piano del- 
la conoscenza (come imitazione di due gradi remota dalla verità) 
e più precisamente rispetto alla conoscenza filosofica, la quale è 
per Platone l’attività umana per eccellenza, si passa alla conce- 
zione dell’arte come ispirazione divina, cioè ad elevarla ad atti- 
vità divina nell’uomo, rispetto alla quale egli è passivo, agisce per 
istinto, incosciamente, ed a conferirle un carattere prevalentemen- 
te emotivo. Possiamo perciò dire che le due concezioni, arte-imi- 
tazione e arte-follia divina, hanno la loro base comune o il loro 
punto di incontro nella alogiîcità dell’arte. Ambedue le concezioni 
dell’arte esaminate hanno avuto il loro influsso nella storia dell’e- 
stetica: la nozione di arte-imitazione verrà ripresa da Aristotele, 
naturalmente attenuata e conciliata con il suo sistema metafisico, 
e attraverso Aristotele continuerà nel Medio Evo e nel Rinasci- 
mento; la nozione di arte-ispirazione divina, influenzerà, special- 
mente nel suo carattere mistico, il neoplatonismo di Plotino e at- 
traverso Plotino il moderno Romanticismo, che farà dell’arte, una 
manifestazione sensibile dell’Assoluto. 


RAFFAELE VELA O. P. 
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(28) Laterza, V. ed., Bari 1953, p. 9-10 
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VITA È IMMORTALITA’ 
NELLA FILOSOFIA DI M. DE UNAMUNO * 


« Se la vita è sogno, lascia ch’io la sogni immortale ». E° la nota, ca- 
rica di umanità e di fede, che sintetizza l’espressione poetica e la filosofia, 
che rifugge lo schema della razionalità, di Miguel de Unamuno. 

Sistematica asistematicità, coerente incoerenza, vibranti contraddizioni, 


* E° comune in molti filosofi moderni — i cosidetti filosofi della vita — 
una voluta accentuata dichiarata fuga dalla razionalità (a cuì d’altronde, 
per ogni uomo che pensa, parla o scrive, invano si tenta sfuggire, perchè 
è contraddizione lapalissiana îl voler pensare senza la ragione). C'è co- 
munque în essì una ribellione continua manifesta contro la ragione. 

In de Unamuno questa opposizione alla razionalità, all’esprit de geo- 
metrie nel filosofare, acquista una potenza veemente d’espressione ed è, 
con alcuni altri motivi che vengono indicati în questa Nota critica, la 
causa fondamentale della condanna della sua posizione da parte della 
Chiesa e dì quanti si conservano nella scia del pensiero classico, come è 
occasione di accettazione esultante da parte di altri che cercano ad ogni 
costo dì esser fuori di questo pensiero, anzi în antitesi con esso. 

Non è nostro intento giudicare e eriticare, passo per passo, le affer- 
mazioni del filosofo difensore di Don Chisciotte, esposte nella Nota dal- 
l’A., ma nostro scopo è piuttosto quello di volerci appropriare, nel modo 
il più comprensibile, del suo pensiero ed esporlo nella sua pura genuinità 
e nei suoì elementi essenziali, per coniribuire così alla conoscenza e alla 
valutazione e critica, da parte di altri, di un pensatore che nel nostro 
tempo ha fatto parlare di sè nel mondo della cultura. 

Una fondamentale ovvia regola per non tradire un pensatore è quella 
di avvicinarsi al suo pensiero con spirito di comprensione, possibilmente 
con iniziale simpatio, per la ragione di poter apprendere sempre almeno 
qualcosa di vero e di utile. E° con tale spirito che cì si avvicina anche a 
Miguel de Unamuno. 

Ma con tutta la buona disposizione d’animo, con tutta una certa cu- 
riosa ammirazione per questo geniale agitatore di nuove riforme, per 
questo strano crociato votato alla scoperta e valutazione del « cavaliere 
della follia » D. Chisciotte e alla difesa della vita e della fede, per questo 
inquieto filosofo che non si uccontenta di pensare, come gli altri uomini, 
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sono motivi scaturienti da una caratteristica interiorità del pensiero vis- 
suto, sofferto di questo pensatore spagnolo. Quanto più v'è di contrad- 
dizione, tanto più scintilla il segno dell’umanità; più sogna il poeta, più 
la ragione evade e più il canto dell'umano, fatto di pianto, di doloroso 


nella forma astratta, parziale, esangue della ragione, per questo aperto 
nemico del pensare che non è agire, per questo avversario deciso di bac- 
cellieri, barbieri, curati, canonici, duchi e sfaccendati d’ogni risma che 
«pensano solo con la testa quando occorre pensare con tutto il corpo e 
tutta l’anima », con tutto, insomma, questo interesse per comprendere de 
Unamuno nello sforzo di attingere la realtà nella sua totalità, il vivo, 
l’hic et nunc nella prospettiva dell'immortalità, tuttavia non si può na- 
scondere l’insoluzione dei problemi che egli agita e l’insoddisfazione che 
questi stessi problemi lasciano nel nostro spirito. 

Come giudizi sul valore dei motivi essenziali della filosofia dì de 
Unamuno valgano le conclusioni che ne tira il Prof. M. F. Sciacca nella 
sua opera «La filosofia, oggi» (Vol. I - Ed. Carlo Marzorati - Milano 
1958, pp. 67-68). 

« Unamuno dice che la vita ha il suo fine in se stessa, pone se stessa 
come fine, se stessa completa, totale, assoluta. Ma la vita che ha il suo 
fine in se stessa, ha în se medesima la sua fine: e la volontà d’immortalità 
è la volontà disperata del naufrago senza tavola o altri sostegni, che, 
fino a quando l’acqua non gli copre le cima dei capelli, spera ancora di 
salvarsi, spera în se stesso, aggrappato, unghie e denti, all’immensa ro- 
bustissima trave della fede che però è..... fede di naufrago e con lui si 
inabissa. 

Unamuno dice che la fede è volontà di credere in ciò che si spera, 
contro le negazioni della ragione paurosa e vilmente prudente. E’ vero: 
ma è anche vero che c’è un’altra ragione, la ragione della fede, se la 
fede vuole essere luce e non vampata di paglia. Ragione nella fede che 
e anche fede nella ragione, nel lume che Dio cì ha donato perchè fos- 
simo fatti a sua somiglianza. La disperata religione dell’azione o Vesa- 
sperato misticismo della volontà di vita — tale è la filosofia di Unamu- 
no — porta all’esaltazione dell’azione per lazione, della guerra per la 
guerra; porta all’implacabile furore che per due volte in venticinque 
anni ha sconvolto il mondo e minacciato la nostra civiltà occidentale. La 
fede non è fatta solo per combattere, ma anche per pacificare; è la più 
lucente e affilata arma di lotta, ma la sua punta non colpisce per ferire, 
bensì per sanare. L’irrazionalismo di Unamuno, anima pur così profon- 
damente religiosa, anche se di una religione pragmatica e di un cristia- 
nesimo generico (con forti influenze protestanti), e perciò quasi astratto 
e nebuloso, ha paura anche di Dio e ne immagina uno a mezza strada, 
tra teismo e panteismo ». 

Non si vede nemmeno chiaramente come l’immortalità e la fede di 
de Unamuno varchino l’orizzontalità, lo storicismo, la mondanità, per 
raggiungere la verticalità, la religione, Dio. 

(Nota di Redazione) 
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smarrimento e di fede nell’immortalità, s'alimenta, si fa vibrante di cupi 
toni amari, di lievi sfumature serene. Pallidi riflessi sono sepolti da nere 
pennellate; ma ancora riemerge dalla tavolozza o dalla tela, ricoperta di 
colori scuri, una pura cristallina luce che è espressione di vita e di calore. 

E’ la dialettica esistenziale, con i suoi contrari che si coimplicano e si 
respingono; che si respingono per ritrovarsi ancora uniti; che si uniscono 
e si sintetizzano per scindersi e frantumarsi. L'esistenza però non si spezza 
perchè è continuità della sua vertiginosa corsa verso la morte, perchè 
la morte è ancora il termine necessario costituente la vita. 

« Così il viver mi uccide 

che la morte mi torna a dar la vita. 
Condizione inaudita 

che ognor tra vita e morte mi divide ». 

« Così Don Chisciotte riuscì a scoprire in versi gli abissi della sua 
follia, a intendere che il vivere lo uccideva e che la morte gli avrebbe 
ridato la vita; che il suo anelito era anelito di vita immortale ed eterna, 
di vita nella morte, di imperitura vita » (1). 


P-3 


Tra le infinite componenti esistenziali, in Miguel de Unamuno, que- 
ste presentate sono tra le più profonde. Ma non è facile coglierle nella 
totalità, nè discutere esaurendone il significato intrinseco. Le molteplici 
componenti fenomenologiche rivelano una vita densa di sofferte esperienze. 
Ed è sotto la prospettiva della filosofia intesa come vita che bisogna cer- 
care di comprendere de Unamuno. 

Non è compito di nessuno analizzare o volere (senza per altro po- 
tervi riuscire fino in fondo) il sondaggio delle umane sofferenze e, tanto 
meno, è nostro; abbiamo soltanto l'impegno di voler dire una parola 
modesta sulla filosofia dell’esistenza che Miguel de Unamuno ha vissuto 
e sperimentato. Seguiamolo dunque nel suo modo di pensare e di filo- 
sofare. La filosofia è la vita; la filosofia astratta non è filosofia, la vera 
filosofia deve identificarsi, secondo de Unamuno, con la vita stessa. E’ il 
messaggio umano, sintesi di ogni altra espressione, che de Unamuno, in 
ciò fratello di Kierkegaard ha voluto tramandarci. 

Scrive il filosofo di Salamanca: «nullum hominem a me alienum 
puto », sono uomo e nessun uomo reputo estraneo a me. Non usa l’agget- 
tivo « humanus », « perchè l’aggettivo humanus — egli afferma — mi dà 
a sospettare come il suo sostantivo astratto humanitas. Non intendo dun- 
que l’aggettivo semplice nè l’aggettivo sostantivato, ma il sostantivo con- 
creto: l’uomo. L’uomo di carne ed ossa, che nasce, soffre e muore — e 
sopra tutto muore —, quello che ‘beve, giuoca, dorme, pensa ed ama, 
l’uomo che si vede e che si ascolta, il fratello, il vero fratello »... non « un 
uomo che non è di nessuna parte, nè di quest'epoca nè di un’altra, un 
uomo che non ha nè sesso nè patria: un’idea insomma; cioè, un non 


(1) Commento alla vita di Don Chisciotte. Trad. di C. Candida - Ed. Dall’Oglio 
1947, p. 275. 
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- uomo. Il nostro è l’altro, quello di carne ed ossa; io, tu, lettore mio; 
quanti gravitano sulla terra» (2). 

« E’ l’uomo che sente la vita illimitata; non chiusa nella strettoia di 
un binario obbligato; è la vita che esplode e irrompe al di là della ra- 
gione, dello schema che anestetizza e distrugge. Chi sente la vita, la ama 
nella sua essenzialità, non fatta di formule o di astrazioni, ma di vulca- 
nicità e di tensione illimitata, di fede. Di fede folle. Chi ama, vive di 
pazzia. Che è l’unica saggezza esprimentesi al di là del confine del finito. 
Nell’immortalità. La vita è sentimento e non ragione. Conato. Tensione 
smisurata. E’ lo sforzo con cui ogni cosa procura di perseverare nel pro- 
prio essere » (3). « Vale a dire che la tua essenza, lettore, la mia, quella 
dell’uomo Spinoza, quella dell’ uomo Butler, quella dell’uomo Kant e 
quella di ogni uomo, non è altro che il conato, lo sforzo che fa nel segui- 
tare ad essere uomo, nel non morire... Vale a dire, che tu, io e Spinoza 
non vogliamo morir mai e che questa ansia di non morire è la nostra es- 
senza attuale » (4). 

La tematica esistenzialistica unamuniana si completa nella sua mol- 
teplicità d’elementi che non esauriscono nella presentazione teoretica la 
autentica concreta infinita dialettica esistenziale. Perchè altra è la vita; 
altra è la ragione. La ragione è soltanto un termine negativo che s’in- 
serisce nello svolgersi dell’esistenza stessa. La vita non è irrazionalità o 
arazionalità, ma è, certo, valorizzatrice di ideali che superano in intensità, 
slancio e processo il limite, la schematicità della cristallizzante ragione. 
Chi vive ha fede, sentimento. Sentimento e fede folle. 

Su queste basi possiamo tracciare un sintetico quadro del valore e 
del significato dell’esistenza, dell’esistente (dell’uomo e non dell’umano) 
secondo l’interpretazione drammatica, autenticamente tragica, perchè sin- 
ceramente sofferta, di Miguel de Unumuno. 

La persona è il centro della ricerca unamuniana, intesa come vulca- 
nicità, come tensione che non s’esaurisce dinanzi alla finitezza, come co- 
nato che non svanisce nello schema e nel limite, ma si proietta — nel 
superamento della sfera della contraddizione e attraverso essa — nella 
vita dell’illimitato, dell’infinito, che è propriamente il fine autentico e as- 
soluto dell’uomo. E’ l'immortalità. 

Nel quadro tragico della vita della persona le umane forze generano 
lo svolgersi dell’essere nella sua orizzontalità, gli fanno sentire l’altro, il 
fratello, gli danno il senso significativo che non tutto s’esaurisce nell’im- 
manenza e nella natura, gli risvegliano d’attimo in attimo il valore della 
eternità. Sono le componenti fenomenologiche esistenziali che nella filo- 
sofia di de Unamuno vogliono avere un valore ontologico e metafisico. 
Facciamo esplicita allusione all'amore, allo slancio, al sentimento, alla fede. 

Ma, come vedremo, puramente ontologici i valori su citati non sono 
e non possono essere, perchè la filosofia unamuniana ha piuttosto un sa- 


(2) Del sentimento tragico della vita negli uomini e nei popoli - A cura di G. Beccari 
Ed. La Voce - Firenze 1924, p. I. 

(3) Del sentimento tragico della vita... Op. cit., pp. 6-7. 

(4) Del sentimento tragico della vita,.. Op. cit., p. 7. 
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pore esigenzialistico, poichè è l’espressione autentica d’una filosofia rive- 
lativa di una gamma di sfumature psicologiche e soggettive, costituite nella 
sua essenzialità dalla ricerca, che si svolge sul piano dell’analisi della 
coscienza. 

Ma forse anche questo elemento rende l’indagine del pensatore di 
Salamanca più viva e più umana ed ha la sua parte di vero. Perchè come 
non possiamo negare il valore della ragione oggettiva, così non possiamo 
rinnegare, nell’indagine, il valore dell’esperienza personale; chi pensa non 
può scindere dal pensare la sua spiritualità; il pensiero è proiettato, sì, 
nella ricerca di verità universali, ma è vivo, perchè scaturente dalle con- 
traddizioni umane, inserito ancora in esse, pur capace di superarle, anche 
trovandosi in esse coinvolto. E’ la critica che sentiamo di dover opporre, 
da parte della filosofia unamuniana e kierkegaardiana o esistenzialistica 
in genere, contro ogni forma di idealismo astratto, di razionalismo puro. 
Perchè è necessario non dimenticare, con de Unamuno, che se un filo- 
sofo non è un uomo non è un filosofo: « Se un filosofo non è un uomo, 
è tutto men che un filosofo » (5). 

Ma per cogliere l’assunto personalisticeo unamuniano e sentire il va- 
lore dell’uomo nella sua concezione, bisogna rilevare dapprima l’aspetto 
negativo : ciò che l’essere non deve essere. Il grido disperato del de Una- 
muno, nato dall’angoscia intima, si spiega e s’eleva perchè ogni uomo 
abbia il coraggio (coraggio che, per de Unamuno, è necessità, dovere e 
bene etico) di aborrire le incasellature, gli schemi, le limitazioni, le cata- 
logazioni d’ogni specie, le cristallizzazioni cioè che uccidono l’uomo e lo 
riducono a una formula dettata dalla fredda ragione. 

La razionalità è negatività, staticità; la ragione è dissolvente, è forza 
analitica, nichilista, annientatrice. Da sè sola uccide. « La ragione, la testa 
ci dice : nulla! L’immaginazione, il cuore, ci dice : tutto!» (6). 

Su questa base s’inserisce il paradossale aut-aut che denuncia ancora 
una volta nella filosofia del filosofo di Salamanca l’inaccettazione e il ra- 
dicale rifiuto d’ogni compromesso. E’ l’aut-aut che ci riporta a qualche 
motivo della voce marceliana dell’essere e dell’avere. Chi ha non è, chi è 
non ha, dice il francese, suddividendo e scindendo — attraverso un abisso 
tracciato da una violenta irreparabile frattura — il mondo e la sfera 
della tecnica, dell’esteriorità, della ragione, dell’avere, e la sfera del mi- 
stero, dell’interiorità, del sentimento, dell’essere. Ma l’analogia, che ri- 
leviamo tra due istanze che si esprimono attraverso contenutezza ed equi- 
librio in G. Marcel e vulcanicità e grido esasperato e ossessivo in M. de 
Unamuno, trova riscontro sul piano dell’esteriorità o per qualche intima 
sfumatura o essenzialistico elemento, come abbiamo notato, senza per altro 
determinarsi o compiersi nella soluzione del problema, che è d’ ordine 
metafisico. 

Oseremo dire che sullo stesso piano si può fare riferimento allo spa- 
gnolo de Unamuno e al francese Pascal. Molti motivi avvicinano la pro- 


(5) Del sentimento tragico della vita... Op. cit., p. 15. 
(6) Del sentimento tragico della vita... Op. cit., p. II, p. 49. 
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blematica dell’uno alla problematica dell’altro; ma, come molto bene nota 
la C. Calvetti nel suo organico e profondo lavoro: « Pascal accetta l’or- 
dine della soprannatura, Unamuno si arresta alla natura, l'uno ammette 
il «coeur» come «ratio cognoscendi» di Dio, l’altro fa della fede la 
«ratio essendi» sia pure della divina «in-sistenza », l’uno riconosce la 
insufficienza della ragione pur servendosene, l’altro la ostracizza, l’uno 
si vale del metodo d’immanenza per documentare la sua «in-sistenza » 
del Dio esistente, l’altro rimane chiuso nella sua «in-sistenza » dramma- 
ticamente incerta; questo, nonostante la comune istanza: quella di rag- 
giungere un Dio come amore per rispondere alle concrete esigenze delle 
umane creature » (7). 

La soluzione del problema metafisico e personalistico, come abbiamo 
detto, non potrebbe attuarsi per de Unamuno sulla via tracciata dalla ra- 
gione, perchè la ragione è chiusura, limitazione; essa riduce l’uomo a 
schema, a frammentarietà, lo anestetizza, lo uccide. Ma l’uomo è anche 
e sopra tutto sentimento, immaginazione, è cuore. E’ l’altra parte rispetto 
alla ragione, antitetica a questa, con la quale non si razionalizza il pen- 
siero, anzi essa non si attua nè si muove per pensare e conoscere, ma per 
vivere. 

Attraverso questa via si traccia il cammino dell’uomo nel suo svi- 
luppo storico - metastorico. Ed è questa la base del sentimento tragico 
della vita che si afferma nella dualità e nell’opposizione dei termini vi- 
tale-razionale, nel senso che vitale significa antirazionale o irrazionale. 
Così si rivela l’uomo, con la sua coscienza esistenziale che precede la co- 
scienza razionale. Quando l’uomo sente se stesso, sente sè proiettato nel- 
l’indefinito, essenzialmente costituito d’ansia d’immortalità. Tanto più vive, 
più sente la vita come anelito, come vibrazione, come tensione. Tensione 
e slancio. Desiderio e volontà d’addentrarsi nella totalità delle cose visi- 
bili e invisibili, d’estendersi nell’illimitato dello spazio e di prolungarsi 
nell’infinito del tempo. Obiettivarsi nella coscienza universale, costituire 
il tutto, perchè «se io non sono tutto e non lo sono per sempre, è come 
se non esistessi, e se ciò non è possibile, che almeno io sia interamente 
io e che lo sia per sempre. Essere tutto io, è essere gli altri. O tutto o 
nulla » (8). 

E sentire slancio e tensione verso l’incarnazione dell’universalità, at- 
traverso la più concreta singolarità, sentire urgenza d’oggettivare la co- 
scienza singola nella universale, significa vivere di ansia che è sete d’eter- 
nità, sete d’eternità che è amore fra gli uomini: «chi ama un altro è 
che si vuole eternare in lui» (9). 

Ma la sete e l’ansia d’eternità non sono tensioni senza incertezza, 
perchè chi ha attinto alla sorgente della vita conosce, perchè ha sentito, 
che molteplici forze oscillano e pullulano nell’esistenza stessa; molteplici 
forze contradditorie (il bene, il male, l’essenzialità, l'apparenza) che osta- 


(7) C. CaLvertI, La fenomenologia della credenza in Miguel de Unamuno. Marzorati 
Milano 1955, p. 102. 

(8) Del sentimento tragico della vita... Op. cit., p. 39. 

(9) Del sentimento tragico della vita... Op. cit., p. 39. 
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colano e frammentano lo slancio dell’uomo. Ma il senso del vuoto e del- 
l'incertezza è rigeneratore dello slancio che non muore nell’io, del conato 
costitutivo del soggetto. 

La rinnegata e rifiutata dialettica idealistica, anche in de Unamuno 
si riconferma ancora, chiaramente espressa in termini d’analisi, sul piano 
esistenziale e psicologico : le tesi e le antitesi determinano il senso dei 
rischio, ma concretizzano la continuità e la infinitezza, siano esse intese 
essenzialisticamente o sul piano dell’apparenza. 

«Quando i dubbi c’invadono e ci oscurano la fede nell’immortalità 
dell'anima, acquista forza e dolorosa spinta l’ansia di perpetuare il nome 
e la fama di raggiungere che sia un’ombra d’immortalità. E da ciò la 
tremenda lotta per distinguersi, per sopravvivere in qualche modo nella 
memoria degli altri e dei posteri, lotta mille volte più terribile della lotta 
per la vita, e che dà tono, colore e carattere a questa nostra società, in 
cui la fede medievale nell’immortalità dell'anima svanisce » (10). 

La lotta per la vita è l’ansia di non morire, la irrasegnazione dinanzi 
allo spettro della morte, è conato ancora che più s’esprime dinanzi al 
dubbio e attraverso esso, perchè ogni carica di negatività ha la sua po- 
sitività; e il dubbio è, come già abbiamo notato, il termine negativo, ma, 
perchè tale, stimolo determinante lo svolgersi costruttivo, è estremo con- 
forto, mezzo di salvezza. Dall’urto delle opposte forze umane scaturisce 
più intensa e più viva la scintilla della vita stessa; dall’incertezza e dalla 
spasmodica agonia sorge la forza dell'amore, della volontà, della fede. Dal- 
la guerra tra fede e ragione si determina più forte la fede nella vita, il 
desiderio di eternarsi; dall’inquietitudine e dal tormento il credo nello 
infinito e nell’immortalità. 

« .. In regola generale non posso credere a coloro che mi assicurano 
che mai, neppur per un istante, neppure nelle ore di maggior solitudine 
e tribolazione, si sono resi coscienti di quella voce dell’incertezza ». (11). 

Tale è la fede umana. Tale fu la fede folle che Sancio Pancia ebbe 
nel Don Chisciotte, il suo padrone, « una fede a base d’incertezza, di dub- 
bio. Ed è che Sancio Pancia era uomo, un vero uomo, e non uno stu- 
pido, poichè se fosse stato stupido avrebbe creduto senz'ombra di dubbio 
alle pazzie del suo padrone, che a sua volta non ci credeva, giacchè per 
quanto pazzo non era stupido... Il nostro Signor Don Chisciotte è l’esem- 
plare del vitalista la cui fede si basa sull’incertezza, e Sancio è l’esem- 
plare del razionalista che dubita della sua ragione » (12). 

La fede, pensano alcuni, — secondo de Unamuno — è credenza cieca, 
è affidarsi all’assoluta provvidenza, senza temere, senza dubitare. «Sì, 
ma ciò è pure il non aver fede, quella fede assurda, quella fede senz’ombra 
d’incertezza, quella fede da stupidi carbonai, va accoppiata all’incredulità 
assurda, all’incredulità senz’ombra d’incertezza, all’incredulità degli in- 
tellettuali malati d’imbecillità affettiva» (13). 


(10) Del sentimento tragico della vita... Op. cit., p. 52. 
(11) Del sentimento tragico della vita... Op. cit., p. 120. 
(12) Del sentimento tragico della vita... Gp. cit., pp. 121-122. 
(13) Del sentimento tragico della vita... Op. cit., p. 123. 
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Credere significa creare. Don Chisciotte mutò i mulini a vento in 
giganti e due greggi scambiò in due eserciti. Mirabile credo e incantesimo 
della trasformazione, forza sublime della fede che spinge a rivedere e a 
credere verità non sussistenti e cose invisibili! 

« E il buon Sancio immerso in un altro mondo, in quello delle appa- 
renze, in quello degli sballottatori di carne ed ossa, nulla riuscì a vedere 
magari, come egli stesso disse, a causa di un incantesimo. O Sancio am- 
mirabile, quale immenso tesoro di fede racchiude quel tuo magari. Da 
un forse si inizia la fede che redime; chi dubita di ciò che vede, ne du- 
biti sia per un nulla, finirà poi per credere in ciò che non vide mai » (14). 

Vogliamo ancora insistere un poco sul valore della fede, in senso 
unamuniano, che è rivelativa e creatrice dell'avvenire e della libertà, li- 
bertà nell’universalità che è posta dall’io, dalla coscienza creata. E’ la 
oggettivazione della soggettività, il Dio a cui ogni uomo aspira, la co- 
scienza ‘universale, che è perchè è voluta. Ed è sufficiente volere per 
creare, per penetrare il segreto della vita, vivendo nell’ansia, non mini- 
mizzandola, ma rinvigorendola perchè essa, molla della vita, possa in con- 
tinuità produrre il folle desiderio di sopravvivere. Ed è nell’eternarsi la 
penetrazione del mistero dell’esistenza e la realizzazione di se stessi, l’es- 
sere padroni dell'universo intero senza che l’universo s’impadronisca di 
noi, il creare la coscienza universale senza lasciarci assorbire. Questa sa- 
rebbe l'immortalità. 

« E’ il desiderio di essere un altro senza tralasciare di essere noi, è 
seguitare ad essere noi, e seguitando ad essere noi essere allo stesso tempo 
altri: è in una parola, l’appetito di divinità, la fame di Dio ». 

E’ giusto sottolineare che la teleologia unamuniana rischia d’essere 
compromessa, se si tengono presenti alcune affermazioni che sembrano 
sconvolgere il significato e distruggere il valore della singolarità dallo 
stesso de Unamuno difesa. 

E’ chiaro che una tesi panteistica (anche se si può pensare ad un 
panteismo dinamico) si possa rilevare nella concezione filosofica del pen- 
satore di Salamanca, perchè più volte l’io è notato come un pulviscolo 
della coscienza eterna, come un momento della «grande persona » che 
tutti involge (16). L’identificazione di Dio — anche se è Dio dall'uomo 
creato — con l’uomo stesso ci costringe a intravedere un naturalismo 
sia esso non statico, ma dialettico, dinamico (17). Volendoci più legare 
alla problematica generale, non ci è possibile non rilevare ancora che la 
« grande persona » o la « coscienza universale », altro non può essere che 
pura e limitata soggettività, perchè soggettività oggettivata. 


(14) Commento alla vita di Don Chisciotte. Op. cit., p. 77. 

(15) Il segreto della vita. Trad. di G. Beccari. Ed. La Voce. Firenze 1924, p. 21. 

(16) «E se tutte le coscienze di tutti gli esseri concorrono per intero alla coscienza 
universale, questo vale a dire, Iddio è tutto » (Del sentimento tragico della vita..... 
Pap 19) 

(17) « E chissà che l’immensa via lattea che contempliamo nelle notti chiare nel 
cielo, quest’enorme anello di cui il nostro sistema planetario non è che una molecola, 
non sia a sua volta che una cellula dell’universo del corpo divino » (Del sentimento 


tragico della vita... p. II, p. 18). 
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«E’ questo furioso anelito di dar finalità all’universo, di farlo co- 
sciente e personale, quello che ci ha indotti a credere in Dio, a volere 
che esista un Dio, a creare, in una parola, Iddio » (18). 

Un Dio quindi non logico, non una fredda Ragione suprema; ma un 
Dio sgorgato dal dolore e dall'amore umano, il Dio della Croce nato 
galla valle delle lacrime: è l’Amore supremo. Ecco perchè se si pensa 
così Dio, si pensa possibile anche l’amore; se Dio fosse morto, se Dio 
non esistesse, l’amore non avrebbe ragione di essere, non potrebbe as- 
solutamente sussistere. Dio e amore costituiscono un binomio inscindi- 
bile; termini essenziali che, potremmo dire, s’identificano. L’ens summum, 
il primum movens, per de Unamuno, è un Dio astratto, un’idea di Dio; 
come astratto è il Dio del razionalismo, il Dio-Idea. Nella concezione 
unamuniana il Dio è operatore, creatore; è, non contemplazione o ragione, 
bensì vita, attività e dinamicità. 

Inoltre il Dio è creato dalla volontà dell’io, che pone l’eterno 
nell’ansia di perpetuare se stesso, nello slancio di non morire. E’ amore 
perchè è espressione di tensione, è esistente perchè è voluto, è soggettivo 
perchè vivo, è vivo perchè sgorgato dalla coscienza umana, dal suo do- 
lore, dalla sua tensione vitale che è sete di eternità, di perpetuità. E’ un 
Dio che soffre perchè sente, che ama perchè soffre, non ontologicamente 
razionale perchè il Dio ottenuto per questa via sarebbe un Dio che non 
saprebbe amare nè odiare, perchè non saprebbe godere o soffrire, un Dio 
incapace d’essere giusto, perchè calcolatore, un Dio legato ad una giu- 
stizia fredda, matematica. Il Dio di de Unamuno vorrebbe essere soltanto 
il « Dio vivo, soggettivo, giacchè non è che la soggettività oggettivata, la 
personalità universalizzata, che è più che pura idea, e prima che ragione 
è volontà. Iddio è amore, cioè volontà » 19). E’ amore senza condizione 
perchè è proiezione di amore incondizionato. 

Ci sembra di aver chiarito ormai il fondamentale motivo della onto- 
logia fenomenologica unamuniana, ontologia paradossale, che in realtà on- 
tologia non è, perchè s’esprime attraverso termini che non possono avere 
un valore oggettivo, in quanto momenti e sviluppi della soggettività. 

Da questa base si enucleano altri aspetti fenomenologici della filo- 
sofia psicologica di Miguel de Unamuno : l’amore, appunto, come slancio 
e tensione nati dalla comune disperazione, la speranza in una realtà in- 
visibile, la fede folle nell’assurdo, aspetti che libererebbero l'individuo 
dal tradizionalismo e dalle forme statiche di dogmatismo, e gli addi- 
terebbero la via della sincerità e della verità, tracciandogli simultanea- 
mente il cammino dell’umiltà e della bontà. 

I rigorosi termini della pura logica verrebbero così frantumati dal- 
l’esperienza concreta, dalla vita spirituale vissuta; ogni elemento reli- 
gioso d’ordine razionalistico sarebbe distrutto dalla forza della carità, della 
tensione, della fede, in quanto queste superano gli angusti confini di ogni 
religiosità schematica, dogmatica, cristallizzante. 


(18) Del sentimento tragico della vita... Op. cit., p. 24. i 
(19) Del sentimento tragico della vita... p. II. Op. cit., p. 37. 
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Ancora : la vita per de Unamuno è pazzia ardente, è esplosione mi- 
stica, è slancio senza limitazione, è vertiginosa tensione verso l’assurdo, 
che è scandalo della ragione. 

« Sì, Don Chisciotte mio, qui sta il punto, nel perdere il senno senza 
ragione alcuna, ribellandosi generosamente all’astratta logica durissima 
tiranna dello spirito... La pazzia ci fa difetto, la vera pazzia che sola 
potrebbe guarire le nostre anime da questa peste del senso comune che 
ci tien chiusi in noi stessi» (20). Ma la pazzia, rileviamo altrove, non 
è pura gratuità; la formula che più indica l’essenziale significato della 
generosa sofferenza non è la sofferenza per la sofferenza; è la sofferenza 
e la pazzia per la vita. 

Il punto fondamentale è ancora questo: l’uomo, questo uomo che 
soffre piange ride, soffre piange e ride per concretizzare, per realizzare; 
pensa vitalmente; vuole l'immortalità, l'eternità. Vuole la coscienza per- 
sonale, perchè non venga meno la sua coscienza stessa e non si distrug- 
gano con essa le espressioni vitali dell’uomo : la speranza, l’amore, la 
fede. 

L'istanza drammatica del de Unamuno, che intravede la vita rea- 
lizzabile soltanto attraverso la lotta e l’alternativa ragione-fede nel ti- 
more del dubbio e nella problematicità determinata dalla incertezza, può 
esprimersi nel porsi della teleologia esistenziale su un piano pragmati- 
stico. Il tono utilitaristico lo abbiamo notato nel corso del lavoro; ma 
vogliamo ora precitare che, a nostro giudizio, l’utilitarismo del de Una- 
muno è ben lontano da una forma banalizzante il soggetto, determinante 
empiricamente l’io. Si potrebbe pure dire che, lontano da quello del 
James pur tante volte citato dal filosofo di Salamanca, il pragmatismo 
di de Unamuno è spirituale. 

Ma ancora è necessario obbiettare che non v’è peggiore pragmatismo 
di quello così inteso. Tuttavia si puo rispondere, e si risponde, che il prag- 
matismo unamuniano è puro, cristallino, umile nel suo orgoglio, in quanto 
risponde ad una necessaria esigenza dell’uomo. Perchè anche il desiderio 
di eternità e di perpetuità può essere valorizzante la vita, e può conso- 
lidare il significato di essa. 

Considerando la singolarità degna d’universalità e d’infinito, è chiaro 
che la via dell’utilitarismo unamuniano non solca l’orizzontalità, ma, con la 
sua immortalità, espiode nella verticalità. E’ vero, però, che interpre- 
tando il pensiero di de Unamuno in questo senso, non si sfugge al panteismo. 

Non ostante le nostre considerazioni positive intorno alla problema- 
tica unamuniana, non ostante il valore profondamente umano che la sua 
pagina schiude, fino a riesprimere sul piano della drammaticità posizioni 
esasperate assurde e paradossali, e forse anche per questo, dobbiamo, per 
concludere, sottolineare motivi negativi sui quali pure s’incardina la pro- 
blematica stessa di de Unamuno. 

Il rifiuto della ragione, considerata come mero termine negativo nella 
dialettica esistenziale, ci pone dinanzi a una realtà in qualche modo di- 
strutta e limitata. Discutiamo della realtà umana, dell’uomo. Se ci sfor- 
ziamo di comprendere de Unamuno (o Kierkegaard o l’esistenzialismo in 
genere) per valorizzare la vita, l'esigenza esistenziale dinanzi alla co- 
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scienza razionale, non possiamo escludere dal ciclo esistenziale, che è spi- 
rituale, la ragione stessa, la quale nella sua limitazione è parte dell’esi- 
stente. Ed è momento positivo e non negativo, anche se considerata non 
assoluta. Ostracizzare la ragione e renderla Dio sono due posizioni astratte. 
E’ la ragione nostra un termine non assoluto, ma necessario, non nega- 
tivo, ma positivo, cioè realtà intesa come forza equilibratrice. Tale è la 
sua vera funzione. L’uomo non è ragione soltanto o sentimento o imma- 
ginazione o cuore o istinto; ma istinto cuore immaginazione sentimento 
ragione e, anche presenzialità d’infinito; è storico e metastorico. 

Un'ultima osservazione è questa: è chiaro che la prospettiva unamu- 
niana trova la sua radice su un piano esigenzialistico e che la sua onto- 
logia, se vogliamo chiamarla così, s'intende maggiormente su d’una sfera 
fenomenologica, perchè il suo pensiero è ricco di elementi psicologici e 
di motivi poetici. E’ quanto, per altro, abbiamo denunciato anche all’inizio. 
Ma questa è una nota caratteristica del suo pensiero che certo non può 
trovare la sua realizzazione su un piano di pura logica, bensì (ed è que- 
sta nota positiva nella negatività denunciata dalla mancanza di maggiore 
sistematicità e più rigida logica) sul piano del vissuto, dello sperimen- 
tato, del concreto. 


ADRIANA DENTONE 


(20) Commento alla vita di Don Chisciotte... Op. cit., p. 95. 
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ROSMINI E L’IMMORTALITA’ DELL’ ANIMA 
NEL V° LIBRO DELLA PSICOLOGIA * 


La stessa prova addotta nel quinto Libro della Psiìcologia, come ab- 
biamo visto, era fondata sul desiderio dell’immortalità insito in ogni uomo. 
Desiderio naturale, dice il Rosmini, che sgorga dall’intimo della coscienza. 

Che tale desiderio sia naturale l’Autore l’ha già dimostrato ricordando 
che — in base ai fondamenti della sua concezione psicologica — l’anima 
umana è costituita dall’intuizione dell'ente, cioè da un elemento immor- 
tale, per cuì il suo desiderio d’immortalità si trova su di un piano perfet- 
tamente omogeneo a quello della natura stessa che la costituisce come 
anima razionale. 

Nell’argomento del quinto Libro non v’è cenno di sorta sull’origine 
di tale sentimento. Rosmini afferma affrettatamente che questo desiderio 
è infallibile perchè sgorga dalla stessa natura la quale non erra e non trae 
in inganno. Ma non ha spiegato come sorga nell’uomo il sentimento 
dell'immortalità, in che cosa consista, dal punto di vista psicologico, que- 
sto « sentirci immortali » su cui fonda la sua sesta argomentazione. 

Sembrerebbe perciò lecito accusare il nostro autore di aver lasciato 
un’imperdenabile lacuna nella stesura del suo quinto Libro della Psicologia. 

Ma sarebbe un’accusa ingiusta. 

La voluta brevità con cui il Nostro tratta dell'immortalità dello spi- 
rito umano in quanto dimostrata dal desiderio che in ogni uomo esiste di 
vivere sempre, è sufficiente a farci riflettere che se è stata omessa una 
lunga analisi del sentimento dell'immortalità, è perchè ciò sarebbe stato 
superfluo. Poichè nella stessa Psicologia noi troviamo un’esplicita tratta- 
zione di come si possa fondare un’argomentazione dell'immortalità dell’a- 
nima partendo dalla coscienza. 

Nel secondo Libro della Psiìcologîia infatti che ha per oggetto « al- 
cune proprietà dell'anima» vien studiata la spiritualità come proprietà 
dell'anima umana. In questa dote del nostro spirito secondo il Rosmini, 
si trova il fondamento per dire che essa è immortale. Chè se cerchiamo 
come possa venire dimostrata la spiritualità, vedremo che il Nostro ri- 
corre a un dato immediato della coscienza. E così, dalla spiritualità sarà 
facile il passaggio a dimostrare l'immortalità. Nell’un caso come nell’altro 
si tratta di una prova che il Rosmini definisce «immediatamente per la 
coscienza »; « così queste due verità, spiritualità e immortalità, sono unite 
tra di loro », nella psicologia rosminiana, non solo perchè la prima con- 
duce alla seconda, ma perchè l’una e l’altra sono ottenute dallo stesso 


” 


* Cfr. Sapienza, a. 1959, n. 1, pp. 78-93 
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principio, cicè dalla coscienza. Evidentemente però esiste una priorità sul 
piano del procedimento logico della spiritualità nei confronti dell’immor- 
talità. Questa infatti è qui dimostrata « immediatamente per la coscienza », 
solo mediante la dimostrazione della spiritualità, che perciò rimane la vera 
e prima prova « immediata’ per la coscienza ». Studiamo dunque il pro- 
cesso dell’argomentazione rosminiana nella sua duplice fase, cioè nei due 
tempi in cui giunge a dimostrare l'immortalità dell'anima umana imme- 
diatamente dalla coscienza: innanzitutto vedremo come si dimostra la spi- 
ritualità, per vedere poi, in un secondo momento, come dalla spiritualità 
si possa dimostrare l’immortalità. 

Quanto alla spiritualità dell'anima il Nostro afferma che essa non 
deve e non può urtare contro la concezione precedentemente elaborata 
dell'anima come sentimento. Proprio nella pagina antecedente infatti il 
Rosmini ha dato un’ennesima volta la sua definizione dell’anima, « }’ani- 
ma è un sentimento originario e stabile, principio unico e unico soggetto 
di tutti gli altri sentimenti, e di tutte le operazioni umane » (35). Eviden- 
temente, osserva ora l'Autore, se vogliamo parlare di spiritualità di anima 
umana e salvare la definizione or ora data dovremo parlare di un senti- 
mento spirituale. E’ un punto che sta estremamente a cuore al Nostro, 
questa esistenza di un sentimento fondamentale di ordine sensitivo che 
realizza il principio vitale negli animali. Come esiste quel sentimento 
« primo e stabile » di natura sensibile «in cui consiste la sostanza dell’a- 
nima » sensitiva, così dobbiamo ammettere che esista un sentimento fon- 
damentale di natura spirituale in cui consiste la sostanza intellettiva (36). 

Per Rosmini, data la funzione che egli attribuisce al « sentimento fon- 
damentale » nella sua psicologia, è fuori discussione che, se tale senti- 
mento di natura spirituale esiste, l’anima da esso costituita sarà certa- 
mente spirituale e conseguentemente immortale. 

La giustificazione di questa equivalenza tra sentimento spirituale e 
spiritualità dell'anima non è nuova, perchè si riallaccia al concetto ormai 
ben noto della caratteristica « determinazione » della natura effettuata dal 
« termine » del principio vitale. Ogni anima — è il trito sillogismo ro- 
sminiano — è naturata nella sua essenza dal proprio termine. L’anima 
umana, come è dimostrato dai dati gnoseologici, assurge a un’intuizione 
dell’oggeito universale, cioè dell’idea dell’essere, che è completamente al 
di fuori e al di sopra dell’ordine sensoriale. Poichè dunque l’anima intel- 
leitiva è costituita nella sua essenza da questa intuizione di un oggetto 
extra e super-sensoriale, rimane anch’essa al di fuori e al di sopra del- 
l'ambito della sensibilità, cioè assurge alla sfera della spiritualità. Osser- 
va infatti il nostro autore che « l’atto dell’intuizione nulla affatto si estende 
al di fuori del suo oggetto ». Quest’oggetto, è soltanto l’essere; per cui, 
l’anima umana, costituita da « una sensione spirituale dell'oggetto che non 
rivela altro che l’oggetto termine di essa » (37), diventa anch’essa spi- 
rituale. 


(35) Psicologia, n. 129, vol. I, p. 78. 
(36) Psicologia, n. 91, vol. I, pp. 61-62. 
(37) Psicologia, n, 138, vol. I, p. 81, 
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Questi ragionamenti gettano evidentemente molta luce sulla natura 
del sentimento fondamentale spirituale che il Nostro attribuisce allo 
spirito umano. Rimane però ancora a dimostrare la reale esistenza 
di questo sentimento fondamentale. Posto cioè che la sostanza dell'anima 
umana sia costituita da un primo sentimento fondamentale, è legittimo 
dedurne la spiritualità. Ma questa « sensione spirituale dell'oggetto » esiste 
realmente nella concreta psicologia dell’uomo o è una gratuita quanto 
fantastica invenzione? 

Ecco quanto — secondo il Rosmini — rimane da provare. 

La risposta affermativa però, a quanto afferma il Nostro, sarà impresa 
« facile » ove si ricorra semplicemente alla « immediata meditazione del- 
l’Io stesso » (38). 

L’«Io» non è altro che il sentimento della propria causalità e sog- 
geitività nei confronti di tutte le azioni (siano esse attive o passive) che 
vengono compiute dal singolo. Ora questo sentimento, osserva il Nostro, è 
indipendente da ogni carattere sensibile, e scevro di qualunque elemento 
fisico o comunque corporeo: «non rappresenta nè forma, nè corpo, nè co- 
lore, nè altra proprietà di corpo qualsiasi» (39). Come questo si ottenga, 
non è lecito dimostrare: è un dato di coscienza, indiscutibile e innegabile, 
di cui secondo la concezione rosminiana si può solo dire che armonizza 
pienamente con il principio stabilito precedentemente della distinzione 
della sostanza dell'anima dai suoi atti. Il monosillabo Io esprime appunto 
la sostanza dell'anima, e poichè questa sostanza dell'anima intellettiva 
umana è spirituale, la percezione di essa tramite la coscienza, espressa 
nell’Io, darà la iestimonianza interna di una sostanza spirituale, e così 
si otterrà immediatamente, « per la coscienza », la dimostrazione della spi- 
ritualità dell'anima: 

Una difficoltà che può sorgere a sminuire il valore di questa coscien- 
za dell'Io come di un principio spirituale, è che noi attribuiamo al sog- 
getto delle attività che esulano dal campo della spiritualità. 

Il Rosmini ha previsto questa obiezione ed ha cercato di chiarire il 
suo pensiero in proposito. Egli ricorda che se è vero che la sostanza del- 
l’anima è il principio unico di tutte le sue operazioni, bisogna però sem- 
pre tenere ben fermo che gli atti dell'anima non sono la sua sostanza. 
Perciò quando noi attribuiamo degli elementi fisici al soggetto formulato 
con la parola Io, in realtà non ammettiamo nulla di corporeo in esso che 
valga a comprometterne l’originaria natura spirituale, ma sovrapponiamo 
ad esso, con un’azione che è frutto di pura immaginazione, ciò che ri- 
mane distinto da esso: « ogni qualvolta noi vi aggiungiamo alcunchè di 
corporeo e di materiale, altro non facciamo che aggiungere all’Io coll’im- 
maginazione ciò che in esso non è, ma che è termine degli atti suoi; quan- 
do abbiamo già pure veduto che l’anima non è nè i suoi atti, nè il ter- 
mine dei suoi atti, ma che tutte queste cose si debbono separare da lei 
per pervenire a lei stessa » (40). 


(38) Psicologia, n. 132, vol. I, p. 79. 
(39) Psicologia, n. 132, vol. I, p. 1797 
(40) Psicologia, n. 132, vol. I, pp. 79-80. 
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Come si vede la prova della spiritualità dell'anima umana immedia- 
tamente per la coscienza può e deve prescindere da qualsiasi nuova azio- 
ne conoscitiva di un concreto oggetto reale, posteriore all’intuizione del- 
l’idea e al sentimento fondamentale spirituale. Nella psicologia e gnoseo- 
logia rosminiana infatti l'Io è la percezione sostanziale che l’anima ha 
di se stessa, è la prima, profonda e radicale coscienza che l’anima ha di 
sè come percipiente e come percepita. L’Io rosminiano, per usare le parole 
stesse dell'Autore, è «un Io percipiente se stesso » (41). In confronto 
quindi all’attività extra-soggettiva dell’individuo, possiamo dire che quel- 
lo di Rosmini è un Io che ha valore antecedentemente a qualunque atto 
conoscitivo che non sia la conoscenza di se stesso come conoscente l’og- 
getto che lo costituisce come Io di tale natura. In altre parole l'Io del 
Rosmini si ottiene risalendo alla prima formulazione del pensiero co- 
sciente già inizialmente ridondante della pregnanza metafisica che si ha 
nella sintesi conoscitiva in cui l’idea dell’essere intuita lo costituisce sog- 
getto pensante. L’Io della cui spiritualità si ha coscienza immediata è la 
percezione non solo del soggetto pensante, ma di questo, percepito come 
reso « tale » soggetto, cioè spirituale, nella sua ontologica capacità di pen- 
sare, dall'oggetto spirituale che è l’essere ideale, 

Ritorna perciò il motivo fondamentale della filosofia rosminiana, l’idea 
dell’essere. La validità infatti della sua concezione dell’Io umano, Ro- 
smini la fonda sulla ricchezza contenutistica dell’oggetto cui l'Io viene 
ancorato nell’atto dell’intuizione aurorale. Il postulato gnoseologico del- 
l’idea dell'ente come primo termine della conoscenza intellettiva giusti- 
fica la spiritualità dell'oggetto del primo e fondamentale dato di coscienza 
in cui l’Io si percepisce come principio spirituale. 

Un ultimo schiarimento rimane da dare su questa prova della spi- 
ritualità per la coscienza, riguardo al rapporto tra il fatto dell’intuizione 
dell’essere e del sentimento fondamentale spirituale, e la coscienza di 
questo fatto. 

Come Rosmini avverte nell’ Antropologia Soprannaturale non è detto 
che debbano coincidere esistenza e perfetta coscienza di questo duplice fe- 
nomeno. Sarà compito della riflessione, e particolarmente della specula- 
zione filosofica, prendere chiaramente atto di questi fatti e stabilire per- 
ciò lucidamente il netto significato e il contenuto del sentimento e del- 
l’idea primordiale: « vi possono essere e vi sono nell’anima dei sentimenti 
e delle idee di cui l’uomo non ha nessuna avvertenza per molto tempo, 
acquistandola poi mediante l’uso della sua riflessione » (42). La prova 
perciò della semplicità si ha sì immediatamente per la coscienza, ma gra- 
zie a una coscienza analizzata attraverso una laboriosa riflessione, non 
già grazie a una coscienza immediata. 

Nè questo viene a compromettere, nella teoria rosminiana, il va- 
lore intellettivo della prima intuizione dell’essere universale. Come infatti 
il Nostro avverte, lo spirito umano, inquanto intuisce l’essere ideaie in- 
determinato, viene ad essere costituito intelletto come atto. Quando poi 


(41) Psicologia, n. 111, vol. I, p. 69. 
(42) Antropologia Soprannaturale, Sez. III, Cap. IX, art. III, vol. I, p. 435. 
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in una fase successiva, vengono scoperti i rapporti tra l’essere ideale e 
il mondo reale, allora è l’intelletto come potenza che intuisce l’essere ideale 
fornito di ulteriori determinazioni, ed ha così la possibilità, coll’analisi 
riflessiva, di distinguere il contenuto di queste conoscenze posteriori del 
mondo reale da quello del primo atto conoscitivo e costitutivo dell’intel- 
letto stesso (43). 

Rimane così acquisita la spiritualità immediatamente per la coscienza. 

Resta ora a compiere il secondo passo, a dimostrare cioè, dalla spi- 
ritualità l’immortalità, far vedere come la spiritualità autorizzi a parlare 
di incorruttibilità. 

Se l'essenza dell'anima è spirituale, essa si trova trasportata su di 
un piano che è nettamente superiore e distinto da quello del corpo. Bi- 
sogna dire perciò che l’anima umana non ha « niuna proprietà del corpo 
e della materia », vale a dire, è «spirito » nel senso puro e integro del 
termine (44). Ma se il principio spirituale nella sua natura non ha più 
nulla di comune col corpo — continua il Rosmini — la parola « morte » 
non può aver alcun riferimento all'anima. Il termine « morte » infatti ha 
significato soltanto se vien riferito al corpo poichè esso è materia. Per 
l’anima che è spirituale questo vocabolo rimane privo di significato per- 
chè per definizione « spirito significa una sostanza che non è corpo » (45). 
Così, se la parola morte vale per il corpo, diventa addirittura « assurda » 
quando la si voglia attribuire all'anima. Il principio intellettivo umano 
infatti non soggiace al corpo perchè è spirito e la morte non lo può toc- 
care, per cui si deve dire veramente immortale (46). 

Come si vede gli argomenti che abbiamo riferito non ripetono e non 
anticipano la formulazione dell'immortalità quale la troviamo nella sesta 
prova del quinto Libro della Psicologia. Là Rosmini parla di un senti- 
mento o coscienza naturale da cui sgorga il desiderio anch’esso naturale 
di una vita senza fine. Ma quel sentimento non è l’identico di cui si parla 
qui nel secondo Libro: questo è piuttosto la radice ontologica di quello; 
così la coscienza da cui «immediatamente » Rosmini crede di poter di- 
mostrare l'immortalità, non è il cosciente tendere dell'umanità verso la 
immortalità, ma è un fatto reale — forse anche non sempre percepito 
come tale e in tutta la sua pienezza metafisica — che comunque, appunto 
per il valore contenutistico che presuppone, fonda e giustifica sul piano 
dimostrativo ogni ulteriore atto umano ispirato alla realtà di una soprav- 
vivenza sicura. 


* 
> 


Richiamandoci ora alla prova dell'immortalità fondata sulla giustizia 
possiamo osservare quanto originalmente sia presentata quell’argomen- 
tazione peraltro classica del pensiero spiritualista dell'umanità. Il Ro- 


(43) Cfr. Antropologia in servizio della scienza morale, n. 510, pp. 334-335. 
(44) Psicologia, n. 133, vol. I, p. 80. 
(45) Psicologia, n. 136, vol. I, p. 80. 
(46) Psicologia, n. 135, vol. I, p. 80. 
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smini infatti pur ammettendo l’esigenza di una giustizia che oltrepassi 
il tempo per concretizzarsi con integralità e perfezione, si è spinto nella 
sua sete metafisica a cercare la giustificazione di questa realtà di fatto; 
e ha detto che l’eternità è una dote della giustizia stessa. Essa è eterna 
perchè è fondata sull’eternità dell'idea dell'essere da cui a sua volta di- 
pende. 

Al contrario nei Principì della scienza morale l'argomento in favore 
dell'immortalità dello spirito umano fondato sulla giustizia viene formu- 
lato in modo del tutto diverso. Qui infatti viene messo in rapporto con 
il principio fondamentale dell’attività etica, e con il concetto di felicità. 

Vediamo dunque qual’è questa nuova argomentazione rosminiana, de- 
bitamente ambientata nel contesto da cui la prendiamo. 

Nell’opera dedicata ai Principi della scienza morale Rosmini afferma 
che il criterio supremo di giudizio nel campo morale è fornito dail’idea 
dell’essere. Il ragionamento che serve a dimostrare la validità di tale con- 
cezione richiama in causa il principio gnoseologico-psicologico già sta- 
bilito nell’Ideologia, che la prima idea esistente nell'uomo è l’idea dello 
essere universale. Se questa idea — osserva il Nostro — ha la funzione 
di costituire la forma di ogni idea successiva e il criterio di ogni giudizio, 
sarà pure la prima norma morale, cioè il supremo ed ultimo criterio di 
ogni giudizio morale. 

Rosmini vuole quindi dimostrare che l’applicazione in sede etica di 
un principio gnoseologico non è una costruzione arbitraria e gratuita ma 
un legittimo procedere nel campo pratico coerentemente alle verità sco- 
perte nell’indagine speculativa. La giustificazione del Rosmini è dunque 
questa: l’essere è sinonimo di agire, e perciò l’essere in universale è la 
prima attività perchè «il dire ciò che è, è un dire ciò che agisce, chè nes- 
suna cosa è se non agisce » (47). 

Giunto a questo punto il Nostro, conscio della difficoltà del problema 
che ha da risolvere, afferma che alla dimostrazione di questa verità egli 
dedica tutta la sua opera morale, per far vedere cioè come si debbano ac- 
costare i due termini di bene e di essere scoprendone l’intima relazione. 
Di fatto, nel secondo capitolo della stessa opera (48), nel primo articolo 
che ha per oggetto l’enucleazione del concetto di bene noi troviamo una 
lunga trattazione che — ridotta al suo schema essenziale — si innesta 
con perfetta coerenza nel nesso logico di questa fase della dialettica ro- 
sminiana. 

Il bene, che volgarmente è inteso come « una relazione delle cose colla 
facoltà di appetire» (49), non è altro, in ultima analisi, che una forma 
di essere. Le cose infatti rivestono le loro perfezioni, hanno i loro pregi 
nella misura in cui partecipano l’essere (50). Il bene è dunque costituito 
dall’essere che si realizza, si attua, si perfeziona. 

Beninteso, tale processo evolutivo verso la perfezione si svolge se- 
condo un ordine intrinseco, la cui ragione è reperibile solo nell’intimo 


(47) Princìpi della scienza morale, Cap. I, art. II, p. 27. 
(48) Principi della scienza morale, pp. 36-53. 
(49) Principi della scienza morale, pp. 36-53. 
(50) Principi della scienza morale, Cap. II, art. I. p. 52. 
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dell’essere stesso. Così, « quando una cosa ne chiama un’altra per l’ordine 
intrinseco del suo essere, quest'altra è a lei buona; quando la esclude 
è cattiva » (51). E’ in base a questo principio che il bene s’immedesima 
con l’essere, e la fonte di ogni idea di essere è la fonte di ogni idea di 
bene, cioè di ogni giudizio morale. 

Tralasciando gli innumerevoli sviluppi che si possono trarre da que- 
sta formulazione teoretica del rapporto trascendentale tra l’essere e il 
bene, limitiamoci ora a metterla in stretto rapporto con la finalità con- 
creta che Rosmini stabilisce alle azioni e quindi alla vita dell’uomo. 

Nell’ottavo capitolo dei Principi della scienza morale infatti troviamo 
affermato che il bene concreto che costituisce la felicità dell’uomo è il 
bene infinito. Che questo bene poi debba essere senza limiti di tempo, 
Rosmini lo dimostra con due diverse ragioni. 

Innanzitutto se il bene infinito non dovesse durare eternamente non 
sarebbe assolutamente possibile la reintegrazione perfetta di quella spro- 
porzione tra sofferenza e bontà che si riscontra così frequentemente nella 
vita umana. L’ordine leso dalle ingiustizie di cui ogni uomo sulla terra 
è vittima indifesa o iniquo sfruttatore, non può essere ricostruito che con 
un premio eterno. E questo premio è appunto la felicità in cui si possiede 
il bene infinito. Come dice il nostro autore: « Senza che si avesse a favore 
della virtù un infinito bene per essa sola disposto; non vi avrebbe via 
nè verso di ristabilire il giusto equilibrio tra la virtù e la felicità che 
viene a sconcertarsi nella peregrinazione terrestre » (52). 

In secondo luogo bisogna tener presente che — secondo il Rosmini 
— il godimento è legato da un’esigenza di giustizia al Sommo Bene, il 
quale — è pacifico per chiunque — « è infinitamente amabile, che è quanto 
dire degno di essere amato e goduto senza fine ». Ciò che dunque dà la 
ragione del godimento è la giustizia del godimento. Aggiunge il Nostro: 
« sotto questo punto di vista divien vera la definizione che dà Leibnizio 
della giustizia, chiamandola ’la carità del sapiente’ » (53). Ne segue che 
l’anima umana dovendo essere partecipe di questo superiore ordine di 
giustizia che si apre nell’eternità, venendo ad unirsi, nella visione bea- 
tifica, ad un bene degno di essere goduto senza fine, deve essa stessa du- 
rare senza limiti di tempo, essere cioè immortale. 

Mentre dunque la prima ragione che qui adduce il Rosmini, non è 
altro che la formulazione leggermente diversa dell'argomento analogo che 
abbiamo trovato nella Psicologia, la seconda, fondata sull’infinita ama- 
bilità del Sommo Bene, stabilisce un nuove addentellato alla prova del- 
l'immortalità. Infatti in questo ragionamento il nostro autore si sferza 
di scoprire una continuità tra il fatto dell'immortalità e l’obbligatorietà 
morale. Anche se il principio dell’idea dell’essere, lungi dal venire qui 
dimenticato, riceve dal Rosmini una certa valorizzazione perfino in sede 
etica, tuttavia nello studio della morale concreta, cioè del comportamento 


(51) Principi della scienzo morale, Cap. I, art. I, p. 52. 
(52) Princìpi della scienza morale, Cap. VII, art. IMI, paragr. 7, p. 385. 
(53) Principi della scienza morale, Cap. VII, art. III, paragr. 7, p. 389, 
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etico, il Nostro non esita a fondare una giustificazione filosofica nello stesso 
bene infinito, come ultimo denominatore che sta alla base di ogni azione 
morale della vita umana. 

Ora, se la vita umana è ancorata al Sommo Bene che è eterno la 
immortalità dell'anima può tuffare le sue radici nell’eternità stessa di Dio. 


* 
Pai 


La nostra indagine sarebbe incompleta se giunti a questo punto non 
ricordassimo — per terminare — il pensiero dell’Autore sull’anima degli 
esseri sensitivi e, di riflesso, sulla vitalità dei primi elementi dei corpi. 

A questi problemi il Nostro ha dedicato un’ampia trattazione nella 
sua Psicologia; e la dottrina in essa elaborata è efficace per chiarire in 
modo sempre più preciso ed esauriente l’autentico pensiero di Rosmini 
sull’immortalità dell'anima e renderci conto della portata delle ragioni 
che egli adduce al termine del primo Libre della sua opera sul principio 
della vita. 

Intanto è degno di rilievo il fatto che Rosmini rifiuta la prova pla- 
tonica dell'anima immortale perchè principio di moto nel corpo e quindi 
dotata essa stessa di moto spontaneo (54). Tale principio — osserva il 
Nostro — se fosse legittimo dovrebbe aver valore anche per l’anima dei 
bruti. Ora invece sta di fatto che gli animali muoiono, che cessa la vita 
della loro anima. Ma questo avviene perchè nella struttura della vita 
animale è implicito non solo il primitivo sentimento in cui consiste l’es- 
senza dell'anima, ma anche il dinamismo delle quattro funzioni essenziali 
che abbiamo già trovato e numerato sopra: funzioni di eccitamento, una 
continuazione e regolarità di questo eccitamento, e conseguentemente un’or- 
ganizzazione che stimoli con continuità circolare la riproduzione di que- 
sto eccitamento. Venendo dunque a mancare l’organizzazione richiesta 
l’animale muore. 

Questo però non vieta al Rosmini di ammettere che pur morendo 
l’animale, continui a perdurare la vita di cui il soggetto senziente era 
dotato per il fatto che l’anima « aderente agli elementi primi » (55) con- 
tinua a poter esistere. 

E’ evidentemente espressa in questa concezione la grande simpatia 
che Rosmini non nasconde per la teoria della generazione spontanea, spie- 
gata in questo senso che «la vita sia annessa ai primi elementi » (56). 
Bisogna perciò distinguere una doppia vita: la « vita in riposo » e la « vita 
eccitata ». 

La vita in riposo è quella di cui sono dotati i primi elementi sem- 
plici costitutivi del corpo. Questa vita non muore mai. Ma la forma d’im- 


mortalità degli elementi è di tutt’altra natura dall’immortalità propria 
dell'anima intellettiva. 


(54) Psicologia, n. 611, vol. I, p. 271. 
(55) Psicologia, n. 610, vol. I, p. 271. 
(56) Psicologia, n. 549, vol. I, p. 247. 
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I primi elementi infatti sono immortali per il principio semplice di 
cui sono informati: e tale immortalità non viene distrutta dalla disinte- 
grazione dell’individuo perchè non è richiesta quell’organizzazione che 
invece occorre per la vita animale. 

Questa forma vitale realizzata nell’essere senziente costituisce la se- 
conda specie di vita che il Rosmini denomina « vita eccitata » in contrap- 
posizione alla «vita di riposo ». Una vita che è « propria» del singolo 
animale e che è costituita da tutti i processi dell’eccitamento sensitivo 
(57). Tali processi a loro volta postulano un’organizzazione proporzionata. 
Venendo questa a mancare perisce la vita propria dell'animale, rimanendo 
però sussistente la vita dei singoli elementi primi ai quali l’organismo 
ritorna. 

L’immortalità dell'anima intellettiva al contrario è costituita da una 
semplicità non solo del principio vitale (come negli altri viventi) nia 
dello stesso termine, l’essere. Per l’uomo il termine è un’entità spirituale 
e perciò immortale. Negli animali al contrario questo termine è il corpo, 
elemento fisico e quindi mortale per la corruttibilità cui va soggetto. 

Al termine di questo complemento della dottrina psicologica di Ro- 
smini le prove dell’immortalità dell'anima intellettiva acquistano un va- 
lore tutto speciale. L’essere ideale, con la sua natura universale e spi- 
rituale spezza il cerchio della sensibilità e del campo materiale elevando 
il principio umano alla sfera dell’infinità gnoseologica, ed è anche l’ele- 
mento che trasporta la vita umana su di un piano di dignità e valore 
che supera i limiti del tempo e le conferisce la sicurezza dell’eternità. 


* 
*ok 


La promessa formulata dal Rosmini nell’Introduzione alla psicologia 
(58) che dei destini dell'anima umana si parlerà nell’ Antropologia so- 
prannaturale, non trova di fatto riscontro soddisfacente nella citata opera 
teologica del Nostro. 

Non va di questo però fatto addebito al Rosmini. 

Nella maturazione del suo pensiero filosofico infatti 1’ Antropologia 
era diventata sempre più chiaramente per l'Autore sinonimo di un’idea- 
sintesi che avrebbe potuto essere oggetto di un’ enciclopedia filosofica 
avente per centro l’uomo considerato sia sul piano naturale sia su quello 
soprannaturale. 

Di fatto l’Antropologia soprannaturale, uscita postuma, non reca la 
esplicita impostazione del problema dell'immortalità in sede teologica. In 
quest'opera però si parla dell'anima intellettiva nell’ottavo capitolo del 
terzo Libro, in occasione delle diverse sentenze sulla trasmissione del pec- 
cato originale. Quest’argomento, pieno d’interesse per qualunque teclogo, 
porge al Rosmini l'occasione per diffondersi con molta chiarezza sul modo 
con cui va concepita — secondo il suo sistema — l’origine dell'anima umana 
e, indirettamente, sulla radice dell'immortalità dello spirito umano. La 


(57) Psicologia, n. 612, vol. I, pp. 271-272. 
(58) Cfr. nt. 4; Psicologia, n. 49, vol, I, p. 35. 
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testimonianza dell’Antropologia soprannaturale è per noi molto impor- 
tante, non perchè contenga elementi nuovi ma perchè reca una formu- 
lazione d’insieme di quasi tutte le prove dell'immortalità elencate nella 
Psicologia e ci offre un saggio della funzione fondamentale dell’intuizione 
dell’idea dell’essere nello spiritualismo rosminiano. 

All’inizio dell’articolo il Rosmini mette in evidenza un elemento che 
sembrava aver trascurato negli altri passi, cioè l’inscindibile unione tra 
il sentito e il senziente: «il connubio tra il senziente e il sentito è fatto 
per guisa che non può più venir dissipato (59). Evidentemente questo è 
un principio che non viene formulato solo in vista dell’immortalità del- 
l’anima. Anzi vien tratto dal Nostro dal campo della vita sensitiva e 
applicato poi alla vita intellettiva. La ragione dunque dell’inscindibilità 
tra principio e termine costitutivi del principio vitale (sia esso Vanima 
umana o quella dei bruti) non è fondata sulla speciale natura dell’Ente, 
ma sulla funzione gnoseologica dalla quale risulta l’essenza dell’anima. 
L’eternità dell’ente fa sì che diventi immortale il principio che ad esso 
si unisce, ma non è la causa dell’unione. Se per impossibile, anche le 
anime dei bruti avessero un termine del sentimento primordiale che fcsse 
spirituale ed eterno, sarebbero anch’esse immortali: « Un principio intel- 
lettivamente congiunto all’ente sussiste eternamente perchè ha sempre l’og- 
getto onde attinge un sentimento che non gli può venire mai meno »; e 
poco oltre: « venendo dunque a perire la materia corporea, guest’anima 
non si dissipa nè distrugge, ma rimane sussistente per sè, cioè per l’og- 
getto a cui è aderente e nel cui sentimento intellettivo ha la sua vita» (60). 

Giunto a questo punto, il Rosmini pensa di poter affermare che que- 
sta concezione della spiritualità umana riassuma nel modo migliore tutti 
gli sforzi del pensiero filosofico in favore dell'immortalità. Egli dice in- 
fatti che « da un consimile ragionamento si tolse a provare l’immortalità 
e la semplicità dell'anima dai maggiori filosofi dell’antichità e dai Padri 
della Chiesa ». E ripete il ragionamento: essi videro nell’anima degli ele- 
menti che superano l’ordine della sensazione e sono al di fuori del teimpo; 
dunque pensarono che anche l’anima fosse, come questi elementi spiri- 
tuali in essa riscontrati, al di fuori dell’ordine fisico e viva per l’etevnità. 
Per Rosmini è evidente che gli elementi spirituali sono nell’anima solo 
in funzione gnoseologica: « Fu perchè la videro dotata della cognizione 
della verità e della giustizia, dell'ordine e del bene, che la dichiararono 
di stirpe divina e partecipante di questi oggetti a cui essa aderisce ». 

Per il Nostro identificare quest’adesione gnoseologica coll’intuizione 
dell’ente, non è altro che « indicare con una sola parola quello che tutta 
l’antichità ha predicato con molte »: così egli si sente conscio di aver com- 
piuto su questo problema, nei confronti dei pensatori precedenti, un’o- 
pera squisitamente filosofica: « abbiamo ridotto alla formola più precisa 
e più filosofica i vaghi e alquanto indeterminati ragionamenti della filo- 
sofia ancora immatura e la sapienza comune del genere umano» (61). 


(59) Antropologia Soprannaturale, Sez. III, Cap. VIII, art. 4, paragr. 6, vol. 1, p. 416. 
(60) Antropologia Soprannaturale, Sez. III, Cap. VIII, art. 4, paragr. 6, vol. 1, p. 416. 
(61) Antropologia Soprannaturale, Sez. III, Cap. VIII, art. 4, paragr. 6, vol. I, p. 417. 
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Lo sforzo filosofico infatti consiste nel ridurre all’unità il sapere nelle 
sue cause più profonde. E’ proprio quanto il Rosmini ha creduto di poter 
fare. L’idea dell’ente non solo giustifica meravigliosamente, con la sua 
spiritualità, la spiritualità dell'anima umana che ad essa è inscindibil- 
mente unita come al proprio termine naturale e quindi costitutivo di essa, 
ma, con la sua universalità infinita e radicale ha la virtù di sintetizzare 
tutti i motivi di spiritualità che si possono riscontrare nello spirito uinano 
e che possono far sorgere l’idea dell'immortalità individuale Gi esso: « E 
ora — osserva il Nostro al termine della sua argomentazione — che cosa 
abbiamo fatto noi, se non meditare appunto la natura della verità, della 
giustizia, del bene, dell’ordine, e trovare che tutte queste cose si arcol- 
gono in una sola, cioè nell’ente universale, luce semplicissima di cui è 
partecipe e dove sussiste l’anima intelligente? » (62). 


III 


Dopo l’esposizione delle prove rosminiane dell'immortalità fatta nella 
prima parte di questo nostro studio, e l’analisi di altri passi sullo stesso 
argomento, che è stata l’oggetto della seconda parte, rimane a noi cera 
da tracciare — in questa terza parte — qualche rilievo critico sulla por- 
tata e la validità della speculazione di Antonio Rosmini in merito alla 
incorruttibilità dell'anima intellettiva. 

Anche qui ci pare doveroso — oltrechè logico — ricordare innanzi- 
tutto la valutazione che di queste stesse prove ha dato l'Autore, là dove 
ha detto che tutti gli argomenti si riducevano a uno solo primo e fonda- 
mentale: la semplicità ed eternità dell'idea dell’essere, termine del prin- 
cipio intellettivo umano. Di questa prova Rosmini dice espressamente: 
« questa è la fondamentale, a cui si riducono tutte le altre prove che fu- 
rono date fin qui dell’immortalità dell'anima. Aggiungiamo tuttavia an- 
cora le principali tra quelle, di cui più sopra non abbiamo fatto espressa 
parola » (63). 

Che questo giudizio sulla natura e la validità delle argomentazioni 
aggiunte alla « prima e fondamentale » parta da una profonda convin- 
zione dell’Autore, è fuor di dubbio se si avverte che — anche nella forma 
della stesura — esse non si trovano strettamente connesse con la prova 
principale dell'immortalità, ma separate da essa di parecchi capitoli, in 
un tutto unico, il capitolo quattordicesimo, da aggiungersi in blocco al 
capitolo sesto che contiene l’argomentazione classica per il Rosmini. Par- 
ticolare non del tutto trascurabile, le « altre prove» vengono elencate 
con una numerazione loro propria che incomincia da uno, e non — come 
avrebbe potuto sembrare più logico — tenendo conto della prima prova 
già data sopra. Ciò vale ad indicare che per Rosmini le prove aggiunte a 
quella fondata sull’eternità del «termine », non stanno su di un mede- 
simo piano di valore, ma sono degli sviluppi già virtualmente contenuti 
nell’argomentazione fondamentale; quasi dei corollari che si possono più 


(62) Antropologia Soprannaturale, Sez. III, Cap. VIII, art. 4, paragr. 6, vol, I, p. 417. 
(63) Psicologia, n. 720, vol. I, p. 326. 
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o meno facilmente enucleare dalla tesi esplicitamente dimostrata che l’a- 
nima è immortale perchè spirituale è il termine che la costituisce. 

In ultima analisi quindi, la validità delle prove susseguenti la prima, 
non è una validità a sè stante, originale ed autonoma, ma un valore 
probativo strettamente connesso alla validità dell’unico argomento di per 
sè efficace, la spiritualità dell'idea dell'essere, la quale, a sua volta, è una 
prova talmente sicura, talmente tetragona a tutte le obiezioni che si pos- 
sono sollevare, da giustificare in sede filosofica — senza il bisogno della 
rivelazione — la tesi che lo spirito umano non muore conseguentemente 
alla morte del corpo. Per Rosmini la prova dell'immortalità dell'anima 
è cogente, è apodittica, costituisce un sicuro punto di conquista della spe- 
culazione filosofica. Dopo le pagine del quinto Libro della Psicologia, quel 
«vero nobilissimo » che era stato preannunciato come méta ambita e dif- 
ficile dell'indagine psicologica, è diventato una verità pacifica e indiscu- 
tibile, tanto da costituire un motivo di conforto e di orgoglio sereno, a 
cui — nel capitolo quindicesimo dello stesso Libro — l’Autore crederà 
opportuno ispirarsi per la stesura della Conclusione: « l’uomo dunque non 
ha da pentirsi della fatica che sostiene per giungere al conoscimente di 
sè, se quello lo scorge a sì lieto risultamento, e lo avverta che la sua 
parte più nobile, l’anima, con cui vive ed intende, durerà in perpetuo » 
(64)... « Non è dunque insoave, nè di poco momento il frutto raccolto 
da questa prima parte della Psicologia » (65). 

Questo, senza rischi di errori ermeneutici, è l’autentico pensiero del 


Rosmini sulla portata e la validità della sua speculazione sull’anima im- 
mortale. 


* 
wo 


Analizzando ora senza pregiudizi di sorta la formulazione delle prove 
rosminiane, possiamo e dobbiamo dire anche noi la stessa cosa? 

Volendo dare a questa domanda una risposta precisa e al tempo 
stesso oggettiva, ci pare opportuno scindere le due questioni. Prima que- 
stione: la validità delle « altre prove » addotte dal Rosmini si riconduce 
veramente alla prima e fondamentale prova della spiritualità del ter- 
mine? Seconda questione: la prima prova e il complesso delle prove con 
cui vien sostenuta dal nostro autore l’immortalità, ha un valore dimo- 
strativo assoluto e apodittico? 

Sul primo punto pensiamo che una serena critica interna del testo 
rosminiano permetta di poter ammettere che — così come vengono for- 
mulate — le prove ricevono effettivamente il loro valore dalla prima fon- 
damentale giustificazione dell’ immortalità fondata sull’ eternità del ter- 
mine e che, anche se compaiono qua e là elementi suscettibili di una 
singola critica, nessuna di esse spezza la voluta armonia della dialettica 


rosminiana imperniata sulla funzione essenziale e ineliminabile dell’idea 
dell’essere e della intuizione di essa. 


(64) Psicologia, n. 728, vol. I, p. 330. 
(65) Psicologia, n. 729, voi. I, p. 331, 
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Questo vale tanto per le prove addotte nel quinto Libro della Psi- 
cologia, quanto per gli argomenti che abbiamo tratti da altri passi delle 
opere rosminiane. 

Per cominciare dalle prime, è evidente che sia la mancanza di con- 
trari, fondata sull’assoluta ragione di ente, sia la semplicità del termine 
del principio intellettivo, sia, in ultimo, la giustizia come valore eterno 
fondato sull’immobilità dell’essere, non sono che altrettante proprietà che 
l’essere dell'ideologia rosminiana possiede pienamente, e non sono otte- 
nute che grazie a un processo logico di enucleazione del concetto stesso 
di essere universale. A loro volta, le prove tratte dal desiderio dell’im- 
mortalità e dal consenso del genere umano, che nell’enumerazione del 
quinto Libro occupano rispettivamente il sesto e il settimo posto, pog- 
giando appunto sulla manifestazione esteriore di questo intimo fatto di 
coscienza in cui l’idea dell’essere è intuita. 

Rimane la seconda argomentazione fondata sulla presenza di un ele- 
mento divino nell’anima, elemento divino che Rosmini facilmente identi- 
fica con l’essere in universale. Non potrà — come diremo fra non molto 
— non sembrare arbitraria questa equivalenza rosminiana: certo su di 
essa si possono fare riserve. Ma posto che ia prova possa avere qualche 
efficacia, essa è dovuta esclusivamente al fatto dell’idea dell’essere a cui 
si ricollega. 

Ancor meno facile sarebbe trovare elementi eterogenei negli altri 
passi delle sue opere in cui Rosmini parla dell’immortalità. Come abbia- 
mo visto, questi cenni o ripetono — in forma analoga — gli stessi ele- 
menti che si possono trovare nel quinto Libro della Psicologia, oppure — 
approfondendo dal punto di vista sistematico gli argomenti addotti per 
dimostrare l'immortalità — hanno la precisa funzione di inquadrare que- 
sta tesi della Psicologia, nei postulati essenziali della gnoseologia e della 
metafisica rosminiana: servano come semplice esempio, i cenni sull’ori- 
gine dell’anima e sul significato filosofico dell’Io percipiente se stesso, 
sulla funzione determinante dell’idea dell’ente come oggetto intuito e su 
quell’importante capitolo della costipazione delle sostanze in cui viene stu- 
diata la relazione e l’individuazione degli esseri umani. E’ vero che la 
formulazione dell’argomento tratto dal bisogno di giustizia nei Principi 
della scienza morale si presenta in modo notevolmente diverso dall’ana- 
loga prova della Psicologia. La relazione infatti tra l'immortalità e la 
norma morale sembra portare lontano dalla solita tematica del Rovere- 
tano sull’anima umana: ma l’analisi del fondamento stesso del principio 
della moralità riporta subito l'elemento unificatore anche in questa parte 
della speculazione rosminiana: se la norma dell'agire è l’essere in uni- 
versale, la funzione essenziale e dominante dell’idea dell’essere viene 
anche qui postulata con indiscutibile legittimità, e sarà perfettamente 
salvata. 

Difficile dunque cercare soluzioni di continuità ed elementi di di- 
sarmonia in questa concezione rosminiana dell’immortalità, in cui l’Au- 
tore ha espressamente e accuratamente compiuto opera di sintesi omo- 
genea col resto del suo pensiero onde poter giungere ad una sistematizza- 
zione coerente e completa di tutta la sua speculazione. 
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L’ammettere però che ogni argomentazione sull’immortalità — nella 
formulazione e nella dialettica di Rosmini — se ha valore probativo, lo 
mutua dalla « prima e fondamentale » giustificazione del termine fonda- 
mentale, non vieta di affacciare riserve sulla consistenza di alcune ccn- 
cezioni ed enucleazioni da cui il nostro autore crede di poter legittima- 
mente prendere le mosse per giungere poi — al termine della sua spe- 
culazione — alla presunta solidità dell’idea dell'essere. Ci sia lecito dun- 
que accennare a qualcuna delle riserve che più vivamente ci si sente 
in dovere di esprimere su alcuni passaggi dell’argomentazione rosminiana. 

La prova fondata sull’eternità della giustizia, così come è formulata 
nella Psicologia, muove inizialmente da un elemento estrinseco all’ordine 
logico del ragionamento: l’anima è eterna perchè si possa compiere una 
giustizia perfetta. Ma Rosmini non prova a sufficienza che la giustizia in- 
tegrale postuli un’eternità a parte post. Ripiega però sul concetto — di 
pretto sapore platonico — che la giustizia in sè è eterna, per l’eternità 
stessa dell’ essere universale, e così la logicità del ragionamento viene 
salvata. 

Riguardo alle autorità ecclesiastiche e filosofiche con cui, nella Psi- 
cologia, l'Autore corrobora le sue affermazioni, va rilevato che, se tal- 
volta possono sembrare in qualche modo vicine al pensiero rosminiano, 
talaltra al contrario sono da esso estremamente lontane. Bisogna dire 
che in questi casi, la preoccupazione costante dell'Autore di non spez- 
zare il processo di unità logica a cui vengono ricondotte anche le prove 
apparentemente eterogenee, lo ha spinto a un’interpretazione talvolta for- 
zata e arbitraria delle testimonianze riportate, o almeno ad un uso di 
esse quanto mai inopportuno e indiscreto. FE’ vero che Rosmini non com- 
mette l’ingenuità di attribuire nè ai SS. Padri nè ai filosofi dell’antichità 
l'elaborazione precisa della sua teoria sull’intuizione dell’Essere ideale 
come garanzia dell'immortalità personale. Però non si è reso conto di 
quanto inconsistente venga ad essere il contributo di queste stesse testi- 
monianze là dove egli se ne serve per confortare le sue argomentazioni, 
e quale logica ingenua sia pretendere di esprimere e interpretare le con- 
cezioni di esse contenute senza un proporzionato lavoro di ermeneutica. 

Estremamente fragile — dobbiamo aggiungere — si rivela poi la con- 
cezione dell’individualità dell'anima separata, giustificata dalla sussistenza 
della percezione sensoriale dello spazio nello spirito umano. L'esistenza 
di questo « atto del principio animale » come residuo degli elementi sen- 
sibili è più affermato che dimostrato dal Rosmini, benchè rientri nella 
sua generale concezione psicologica. Lo stesso dicasi dell’asserita realtà 
di un sentimento fondamentale spirituale analogo a quello animale, in 
cui consiste la sostanza dell’anima. 


*o 


Possiamo così passare alla seconda questione, quella cioè che concerne 
il valore dimostrativo della speculazione rosminiana. 

A questo proposito, rileviamo ancora una volta come l'argomento che 
merita il maggior interesse critico sia la « prima e fondamentale » prova, 
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sulla cui validità — come abbiamo visto — poggia tutto l’edificio della 
costruzione psicologica rosminiana. Essendo eterna, perchè universale e 
spirituale, l’idea dell’ente, l’anima intellettiva sarà anch’essa eterna. Il 
ragionamento presuppone il postulato che l’anima sia unita a quest’idea 
come al proprio principio costitutivo. Così la questione viene trasportata 
dal piano puramente psicologico a quello gnoseologico, poichè per Ro- 
smini, la concezione dell’anima intellettiva costituita nella sua speci- 
fica natura dall’intuizione dell’idea dell’ente, prima che una conclusione 
dello studio sul principio vitale, è l'elaborazione della sua teoria gnoseo- 
logico-critica di cui si trovano diffusi cenni nel Nuovo saggio sull’origine 
delle idee. 

Noi non trasporteremo per questo la nostra critica in sede gnoseolo- 
gica, perchè ciò esula dall’ambito del nostro studio, e perchè porterebbe 
troppo in lungo. Ci limitiamo invece a un breve rilievo su quel passo 
parallelo del Nuovo saggio che abbiamo riportato, in cui più esplicita- 
mente il nostro autore insiste sulla « determinazione » che il principio 
umano riceve dall’idea dell'essere come dal primo proprio oggetto intuito. 
Infatti questo momento della dialettica rosminiana è essenziale per spie- 
gare l’origine e la natura dell’anima umana e ad esso — come si è visto 
— l’Autore direttamente o indirettamente si richiama frequentemente 
nella sua speculazione psicologica. 

Dice dunque il Rosmini che la facoltà intellettiva è costituita dallo 
ente, essendo questo l’oggetto suo proprio e perchè — «come S. "Tom- 
maso insegna » — l’oggetto è ciò che determina la facoltà. Lo stesso con- 
cetto abbiamo visto espresso con eguali o molto simili parole in svariati 
altri passi delle opere rosminiane e costituisce quella che potremmo de- 
finire l’idea-sintesi della psicologia del Roveretano. Di qui la sua impor- 
tanza. Bisogna dunque chiarire fino a che punto Rosmini può legittima- 
mente appoggiarsi alla preziosa autorità di S. Tommaso e dove invece 
la sua interpretazione assume il carattere dell’arbitrio e cade nell’incoe- 
renza. Praia ila 

Non sarà difficile a chi ci ha seguito fin qui ed ha una certa cono- 
scenza della psicologia tomistica, avvertire il passaggio in cui la dialet- 
tica rosminiana sdrucciola in un imperdonabile equivoco. Si tratta delia 
determinazione che la potenza riceve dal suo oggetto proprio. Per il fatto 
che si dice — e S. Tommaso per il primo lo afferma — che la potenza 
è determinata dall'oggetto suo proprio, Rosmini si crede in diritto di po- 
ter dedurre che l’oggetto è ciò che « costituisce » la potenza. 

Ma per essere fedeli alla storia del pensiero, in nessun passo San 
Tommaso ha detto questo, ed il suo principio della specificazione che 
la potenza riceve dall’oggetto è ben lungi dal giustificare la tesi ro- 
sminiana per cui l’oggetto viene a rivestire le funzioni di elemento pro- 
duttivo — oltre che specificativo — della potenza stessa. L’errore cui è 
giunto il Rosmini sta precisamente nel non aver saputo valutare la pre- 
cisa portata della teoria tomistica e di aver perciò preteso di appoggiarsi 
ad essa per la sua strana quanto nuova e insostenibile elaborazione. 

La nostra critica vuole perciò ora stabilire brevemente il significato 
preciso e fondamentale della concezione tradizionale sulla specificazione 
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delle potenze e dimostrare contemporaneamente l’assurdo in cui cade la 
teoria rosminiana. 

Cosa significa per S. Tommaso dire che l’oggetto determina la po- 
tenza? Non vuol certo indicare che l’oggetto sia ciò che crea la potenza 
stessa. Dal punto di vista dinamico e funzionale (ordo executionis) su 
cui si basa la nostra analisi induttiva, la potenza è supposta già costi- 
tuita, anzi attualmente capace di espletare la sua precisa funzione. Si 
tratta di vedere quale relazione di dipendenza vi possa essere tra l’og- 
getto su cui verte il dinamismo della facoltà e la facoltà stessa. Ma già 
fin da questo punto è chiaro e indiscutibile che la facoltà non dipende 
in linea esistenziale dall’oggetto. La potenza è un’integrazione di un prin- 
cipio sostanziale, e sul piano dell’esistenza l'oggetto rimane al di là di 
essa; sì mantiene cioè nella sua oggettività estrinseco alla potenza. Se 
l’oggetto avesse la funzione che gli attribuisce il Rosmini non si vedrebbe 
come potrebbe esistere la potenza venendo a mancare l’attività scaturita 
dalla presenzialità dell’oggetto alla facoltà, e perciò l’esistenza di questa 
sarebbe sospesa all’incerta ed incostante esistenza dell’oggetto in quanto 
tale. 

Con questo vogliamo dunque chiarire che la determinazione di cui 
fa cenno S. Tommaso non è la funzione creatrice dell'oggetto nei con- 
fronti della potenza, perchè non è un elemento che la ponga nell’ordine 
dell’esistenza; ogni potenza ed anche quella intellettiva perciò, ha il suo 
elemento costitutivo e specificativo intrinseco sia fisico (che è la stessa 
forma di essa) sia metafisico (che è la differenza specifica per cui è di- 
stinto dalle altre potenze). La determinazione di cui si parla nella filo- 
sofia tomistica è una funzione specificativa della facoltà esercitata dal 
suo oggetto proprio. Ma è evidente che se l’oggetto è esistenzialmente 
distinto dalla potenza, la sua azione specificativa nei riguardi di essa, 
sarà sempre di carattere estrinseco; cioè rimarrà sempre un elemento 
che se pur costitutivo della specificazione della potenza, sarà un costi- 
tutivo estrinseco. La potenza cioè rimane assolutamente esistente prima 
dell’azione con cui si unisce al suo oggetto proprio, e quindi questo non 
può essere concepito come creatore della facoltà. Sul piano infatti del 
conereto dinamismo operativo noi vediamo che le facoltà sono prima 
degli atti (attraverso i quali vengono raggiunti gli oggetti) e quindi que- 
sti dipendono da quelle: l’oggetto in quanto oggetto è a sua volta condi- 
zionato dall’esistenza dell’atto. Impossibile dunque rivendicare l’esistenza 
delle facoltà all’azione di un oggetto che sul piano dinamico va conce- 
pito in relazione di posterità rispetto ad esse. 

Tutte queste considerazioni però che indicano come la concreta esi- 
stenza della potenza non postuli l’attuale presenzialità dell'oggetto nè sia 
condizionata da esso, non possono nè debbono far dimenticare il profon- 
dissimo nesso che lega la facoltà al suo oggetto. Questo è evidentissi- 
mamente manifesto nella funzionalità in atto della potenza stessa che 
si unisce all’oggetto; la quale funzione dinamica non è certo la speci- 
ficazione di cui stiamo parlando, ma il segno chiaro e inconfondibile di 
essa, che va perciò presuppposta. Ed è da questo segno che noi veniamo 
spinti a cercare la portata di questa relazione tra potenza ed oggetto. 
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Certo è facilmente constatabile che pur autonoma nella sua realtà 
esistenziale, la potenza si rivela strutturalmente in funzione dell’oggetio. 
Tutta la sua natura — nell’esplicazione del dinamismo suo proprio e spe- 
cifico — tradisce questo costante gravitare del suo essere verso la natura 
dell’oggetto. Tale fatto ci dice che la facoltà è «tutta» in funzione del- 
l'oggetto: per cui possiamo dire che l’oggetto esercita su di essa una fun- 
zione che in qualche modo la penetra, ne permea l’intima costituzione 
strutturale, spiegandone e giustificandone in modo esauriente tutta la na- 
tura. In linguaggio tomistico si denomina questa funzione specificativa 
dell’oggetto come quella propria della causa formale estrinseca. Causa 
« estrinseca » dunque, e non costitutiva intrinseca di essa. Ma « formale », 
cioè tale da penetrare nell’intimo della natura della potenza e porvi delle 
ragioni giustificative ultime ed indiscutibili. S. Tommaso spiega come 
questo possa avvenire considerando che l’oggetto nei confronti dell’atto 
e, mediatamente, della potenza, ha una funzione di causa formale estrin- 
seca. Un elemento estrinseco che però nell’ordine dell’intenzione, cioè nel- 
la prima concezione assoluta dell’ordine dell’essere, è tale da dare ragio- 
ne del divenire dell’ordine attuale ed effettivo. In quest’ordine dell’in- 
tenzione l’oggetto cui si unisce la potenza è precedente ad essa ed è causa, 
sempre nell’ordine estrinseco, della struttura di essa; « Obiectum compa- 
ratur ad actum potentiae passivae sicut principium et causa movens... ad 
actum autem potentiae activae comparatur ut terminus et finis: Ex his 
autem duobus actus speciem recipit sc. ex principio, vel ex fine, seu ter- 
mino » (66). E con eguale chiarezza nella Prima Secundae, q. 9, art. I, c. 
« Secundum (rationem obiecti) specificatur actus... sed obiectum movet 
determinando actum ad modum principii formalis, a quo in rebus natu- 
ralibus specificatur actio ». 

Questa relazione così intima legittima ogni considerazione che voglia 
mettere in evidenza tutta la partecipazione della facoltà all’ordine for- 
male dell'oggetto: è in questo senso che l'ordine formale di esso entra 
nella potenza stessa che ne viene resa partecipe, sì da giustificare l’e- 
spressione di « specificazione » che si dà a questa funzione determinatrice 
dell’atto e dell’oggetto nei confronti della facoltà. Il fatto che tale fun- 
zione venga esercitata tramite l’atto non toglie nulla al suo valore: l’atto 
non è che un termine medio, un ponte strumentale, potremmo dire, ca- 
pace di ricevere la diversa modulazione dell'oggetto cui conduce. Come 
dice S. Tommaso in un famoso passo: « Actus autem ex obiectis speciem 
habet: nam si sint actus potentiarum passivarum, obiecta sunt activa; si 
autem sunt activarum potentiarum, obiecta sunt finis » (67). 

E’ a tale finalità che risponde la natura della potenza, intimamente 
coniata in modo da potersi unire all'oggetto, e perciò in funzione di esso. 
Su questo piano della finalità e dell’intenzione di una mente creatrice è 
evidente che la potenza è posteriore all’oggetto e dipendente da esso; per 
cui in sede filosofica si può e si deve dire che l’oggetto è specificativo del- 
la potenza. S. Tommaso esprime meravigliosamente questo concetto della 


(66) Summa, I, 77, III, c. 
(67) Quaest. un. De Anima, art. 13, €. 
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gravitazione che lega la potenza al suo oggetto, con la precisa e lucida 
frase che sta all’inizio dell’articolo citato: « Dicendum quod potentia, 
secundum illud quod est potentia ordinatur ad actum ». E’ indugiando 
su questa forte espressione dell’Aquinate che il Gaetano rileva come sì 
possa dire che il carattere formale dell’oggetto permea la struttura della 
potenza: « Potentiae distinguuntur per actus tamquam per causas in- 
clusas necessario in definitionibus primis earum: inclusas autem dico per 
additamentum, eo modo quo alterum correlativum cadit in definitione al- 
terius » (68). Noi parleremo perciò di una relazione trascendentale che 
lega la potenza all'oggetto facendola dipendere da esso per il fatto che 
la facoltà non è una pura relazione, ma tutta la sua struttura è in fun- 
zione dell'oggetto, sì da rimanere inconcepibile senza di esso. 
Questo è il genuino pensiero di S. Tommaso e della sua scuola. 
Fuori di questa concezione, pretendere di appoggiarsi a S. Tommaso 
equivale a tradire la sua chiara dottrina e condannarsi alla contraddizione. 
Questo in fondo è il terribile errore di Rosmini, errore che vizia fin 
dalle fondamenta la sua speculazione sulla spiritualità dell’anima umana. 
La distinzione che Rosmini fa tra l’intelletto come atto e l’intelletto 
come potenza, non vale a salvarlo dalla contraddizione profonda in cui 
cozza, sfasciandosi, la concezione psicologica umana da lui elaborata: un 
oggetto che crea la facoltà nell’istante in cui si unisce ad essa. In questo 
semplice enunciato che è poi la sintesi dei pensiero rosminiano in pro- 
posito, vi è un fatale e triste rovinio di valori metafisici: l'ordine del di- 
namismo concreto vien confuso con quello della finalità; all’attività gno- 
seologica si attribuisce arbitrariamente un riflesso sul piano metalogico; 
il principio di ragion sufficiente, per cui un principio di azione deve prima 
esistere per poter agire, e non può esistere grazie alla sua stessa azione, 
viene apertamente violato; e quel misterioso quanto tenebroso connubio 
creativo di potenza e oggetto non è affatto sufficiente a dar ragione del- 
l’anima umana. 


Dobbiamo così concludere che lo sforzo del Rosmini, per quanto pun- 
tiglioso e appassionato, risulta alla fine vano e inefficace, perchè le basi 
della sua speculazione psicologica sono prive di stabilità, e le dimostra- 
zioni fornite prestano apertamente il fianco ad una critica, che pur ri- 
manendo serena, non può non denunciarne l’intima inconsistenza. 

Questo rilievo non toglie al Rosmini il merito notevolissimo di aver 
tentato una ricostruzione spiritualista e cristiana del sapere ed un ripen- 
samento filosofico che —- pur tenendo conto delle esigenze e delle espe- 
rienze del kantismo e dell’idealismo — risolvesse tuttavia alla trascen- 
denza ed alla oggettività proprie della filosofia tradizionale, in una for- 
mulazione di pensiero moderna e quindi più rispondente alla mentalità 
degli uomini del tempo nostro. 

L’indagine che abbiamo elaborata però, e la critica che abbiamo fatto 


(68) Un Primi ‘PI, 7, art. HI, ed. Leon g6noshve 
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seguire, ci hanno dimostrato come purtroppo, su uno dei capitoli fonda- 
mentali dello spiritualismo e della trascendenza, qual'è quello dell'anima 
immortale, Rosmini non sia riuscito ad emergere dalle formulazioni a 
sfondo immanentistico ed embrionalmente idealistico. Questo mancato con- 
tributo del Roveretano su uno dei punti essenziali del pensiero filosofico 
dovrebbe mettere molto in guardia coloro che troppo superficialmente 
credono di poter accogliere tutto il ripensamento filosofico di Rosmini, E’ 
triste infatti, in questi anni in cui più viva si è fatta l’attenzione dei pen- 
satori di ogni scuola verso la sintesi rosminiana, vedere con quanto fa- 
cilità si creda di poter integralmente accettare il messaggio filosofico ro- 
sminiano. Troppo unanimi sono stati nel primo centenario della morte i 
piausi che da parte spiritualista e da parte antispiritualista si sono levati 
alla sintesi del Roveretano, per non dover suscitare il serio dubbio che 
la soluzione del nostro autore non sia poi così fulgente di coerenza e di 
dimostrata solidità. Forse gli immanentisti hanno trovato non troppo com- 
promettente l’adesione alle istanze rosminiane, e moltissimi cosidetti sco- 
lastici o spiritualisti hanno pensato al vantaggio di una formulazione che 
rimanendo nella sua istanza ortodossa, sapesse uscire dagli schemi spesso 
detestati dalla vecchia scolastica ed usare un linguaggio più vivo e rispon- 
dente ai tempi che corrono. 

In fondo però nessuno può restarne soddisfatto. Apertamente infatti 
Rosmini dice di ripudiare Kant e non tralascia aggettivi molto vivaci nei 
confronti di Hegel e del suo idealismo assoluto. D’altra parte, ciò che 
Rosmini sacrifica del pensiero tradizionale è molto di più di un lin- 
guaggio superato, ma sono le condizioni stesse, ineliminabili ed insosti- 
tuibili, di una genuina trascendenza, di una dimostrata e stabile spi- 
ritualità. NIE FIESTA 

E’ quanto crediamo di aver rilevato sufficientemente su questo ca- 
pitolo speciale e peraltro fondamentale della tematica rosminiana che ri- 
guarda l'immortalità dello spirito umano. 

La critica negativa a cui questa nostra indagine volutamente molto 
serena ci ha portati, vorrebbe essere un monito ad avvicinarsi con estre- 
ma prudenza ad un pensatore che ricco di una fecondità meravigliosa e 
di un acume non comune, è ben lungi però dal fornire una filosofia che 
possa fondare una sicura elaborazione degli elementi dello spiritualismo 
e della trascendenza, in cui d’altra parte si riassumono le istanze più 
profonde del pensiero filosofico non solo tomistico o scolastico, ma di ogni 
tempo. 

Nella ricerca di formulazioni originali è quanto mai deleterio cadere 
vittima di concezioni che sotto la parvenza di verità nuove, ripetono vec- 


chi errori. 


ALBERTO RENZO PEROTTO O. P. 
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IL XII CONGRESSO INTERNAZIONALE DI FILOSOFIA 
(Venezia 12-18 Settembre 1958) 


‘A Venezia, nella suggestiva isoletta di S. Giorgio, dal 12 al 18 Settem- 
bre 1958, si è svolto il XII Congresso Internazionale di Filosofia. La se- 
duta inaugurale venne tenuta nella Sala del Maggior Consiglio del Pa- 
lazzo Ducale, quella di chiusura nel Salone dei Giganti a Padova. 

Congresso di filosofi e di studiosi di filosofia frequentato come non 
mai dal primo all'ultimo giorno. Non crediamo che l’attrattiva dell’Italia 
e di Venezia abbia influito sugli stranieri. Comunque, è certo il successo 
almeno quantitativo: gli iscritti erano oltre millecinquecento. Una vera 
folla di cultori di filosofia, una sequela indefinita di relazioni e di in- 
terventi, un’organizzazione soddisfacente com’è possibile in un’accolta di 
pensatori delle più varie tendenze e di vari paesi dell'Occidente e del- 
l’Oriente. 

Un Congresso non raccoglie, evidentemente, la filosofia d’un determi- 
nato periodo storico, filosofia che è, invece, racchiusa nelle opere che ven- 
gono in quel periodo pubblicate, ma manifesta, appunto per la limitatezza 
di esposizione, punti critici e deboli o spunti per generalissime impres- 
sioni sulla filosofia del tempo. 

In tal senso sono giustificate le impressioni negative del Prof. G. Bon- 
tadini pubblicate nel vivace e interessante articolo « In margine al Con- 
gresso Internazionale di Venezia » della « Rivista di Filosofia Neo-Scola- 
stica » (a. 1958, fasc. V-VI, pp. 391-405). 

Sarebbe da notarsi nel Congresso, secondo il Bontadini, un’afferma- 
zione del positivismo, sotto forma di neopositivismo logico, e un affievoli- 
mento della filosofia, in particolar modo della metafisica, attraverso spe- 
cialmente la più recente dispersione dell’esistenzialismo. « E’ quello che 
s'è ritenuto di poter chiamare il processo di banalizzazione della filoso- 
fia contemporanea; processo caratterizzato dal venir meno, dall’estinguer- 
si delle polle speculative che avevano alimentato il corso della filosofia 
occidentale, senza che altre polle venissero a prenderne il posto » 
(Ivi, p. 392). 

La limitatezza e chiusura dei rappresentanti marxisti balzano facil- 
mente agli occhi non soltanto nella dottrina ripetuta senza variazioni e 
sviluppo, ma nello stesso livello di trattazione da comizi politici, nel modo 
e nel tono dei relatori russi e non russi. 

Anche, a conclusione dell’esposizione e critica alla relazione del più 
ortodosso dei relatori, del gesuita tedesco P. Lotz, il Prof, Bontadini non 
è molto più ottimista nei riguardi dello spiritualismo. « L'impressione — 
egli dice — è che gli spiritualisti preferiscono, oggi, insistere su quelle 
tesi che la filosofia contemporanea, specialmente attraverso l’esistenziali- 
smo, ha messo alla portato di mezzo mondo, che non su quelle che rom- 
pono più decisamente col mondo. A sommesso avviso di chi scrive, questo 
atteggiamento — che si potrebbe anche ritenere ispirato da una sorta di 
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rispetto umano, dalla preoccupazione di apparire aggiornati, di evitare lo 
stantìo, il trito, ecc. —, non può dare grandi frutti, anzi rischia, per amore 
del molteplice, di distogliere l’attenzione dall’unum necessarium. Nè direm- 
mo che esso possa essere avvalorato da quelle ragioni, che pur sembrano 
ispirarlo: perchè non è meno certo che la filosofia contemporanea non ha da 
offrire, in cambio, se non banalità di altro genere, come stiamo constatan- 
do da un pò di tempo in qua» (Ivi, p. 398). 

Più serio è stato l'impegno dei relatori del terzo tema (Logica, lin- 
guaggio e comunicazione), forse per la natura degli stessi problemi trattati, 
forse per il legame di questi problemi alle esigenze e ai metodi delle scien- 
ze moderne. Ma anche qui, quanta incertezza e quanta materia di discus- 
sione! La Prof. F. Rivetti Barbò ha scritto, nello stesso fascicolo della « Ri- 
vista di Filosofia Neo-Scolastica » (pp. 422-426), acute osservazioni a 
riguardo. 

Noi, per alcuni giudizi particolari sulle relazioni e sugli interventi e 
per una valutazione conclusiva di questo Congresso, vorremmo meditare un 
poco su sicuri documenti, cioè sugli Atti del Congresso, in via di pubbli- 
cazione, e non su appunti parziali e incompleti. 

Per comodità dei lettori di « Sapienza », pubblichiamo ora i sunti inte- 
gri, senza chiosa e senza critica alcuna, delle relazioni ufficiali- introduttive. 

In una seconda puntata riassumeremo tutte le altre relazioni con gli 
interventi, dando, possibilmente, una particolare valutazione critica. 

Per la cronaca ricordiamo che il Congresso si è svolto sotto la presi- 
denza larga, comprensiva e prudenziale del Prof. Felice Battaglia, con l’o- 
pera attivissima e vigilante dei due Segretari Prof. Mario Dal Pra e Prof. 
Carlo Giacon S. J., e con il consiglio di un Comitato organizzatore formato 
da rappresentativi filosofi italiani, e precisamente dai Professori: N. Abba- 
gnano, C. Antoni, G. Bontadini, G. Calò, G. Calogero, S. Caramella, C. 
Carbonara, D. Cardone, E. Castelli, E. Garin, P. Lamanna, F. Lombardi, 
M. F. Sciacca, U. Spirito. 

I discorsi inaugurali e di « messa a punto » vennero tenuti dal Prof. 
F. Carnelutti, Presidente della Fondazione « Cini », e dal Prof, F. Battaglia, 
Presidente del Congresso; discorsi augurali e di saluti furono fatti dal Mi- 
nistro Guido Gonella per il Governo italiano e dai rappresentanti delle va- 
rie nazioni. 

Temi distinti generali del Congresso, che tuttavia hanno una certa con- 
tinuità e interdipendenza tra loro, sono stati: 1) Uomo e natura, 2) Libertà 
e valore, 3) Logica, linguaggio e comunicazione. Rispecchiano in fondo i 
problemi più vivi del nostro tempo e i problemi tipici della filosofia clas- 
sica, cioè della filosofia della natura, della metafisica, della morale, della 


logica, della critica. 
P. BENEDETTO D’ AMORE O. P. 


L’UOMO E LA NATURA 


PHILIPP FRANK: Present role of science. 


E’ l’uomo una parte della natura come le rocce, le piante e gli ani- 
mali? Risulta il suo comportamento determinato dalle leggi naturali? 
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Esistono, oltre a queste, delle leggi « morali », « spirituali » od « umani- 
stiche »>? Le acquisizioni scientifiche del ventesimo secolo confermano o 
no la « libertà > e la «spiritualità » umane? 


Il materialismo, l’idealismo, l’organicismo ed altre filosofie hanno dato 
differenti risposte a simili interrogativi, tutte, però, pretendendo di go- 
dere dell'appoggio della scienza contemporanea. Questa è stata fatta così 
indirettamente servire alla difesa di particolari sistemi morali, politici, 
o religiosi sostenuti dalle medesime filosofie. La cosa non è nuova; chè, 
anzi, sempre la filosofia della scienza e la filosofia politica hanno dovuto 
giudicare di simili pretese. Storicamente o sociologicamente è noto che 
tutte le forme di governo, spirituale o temporale, hanno favorito interpre- 
tazioni del conoscere scientifico atte a corroborare peculiari norme di 
condotta. Ciò ha avuto luogo con il Nazismo, il Comunismo Sovietico, ed, 
in parte, con il Fascismo; ma non ne sono immuni neppure i regimi de- 
mocratici e la Chiesa Cattolica, quantunque questa abbia in genere pre- 
ferito fondarsi sulla « filosofia perenne ». 


x 


Una delle più importanii conseguenze di tale atteggiamento è stato 
che, indipendentemente dalla valutazione tecnologica delle teorie della 
scienza, le stesse hanno finito per venir interpretate in varie e spesso op- 
poste maniere. 

Tipico, al riguardo, è il caso della teoria della relatività. Essa, se- 
condo alcuni, con l’asserire ia convertibilità della massa in energia, col 
rendere le misure relative agli osservatori, e col sostituire all’etere ma- 
teriale astratti campi elettromagnetici, avrebbe contribuito a rafforzare 
la credenza nella spiritualità dell’uomo e della natura. Ciò, tuttavia, è 
errato. La teoria della relatività ha in effetti chiarito soprattutto l’inade- 
guatezza del linguaggio comune, adatto per la descrizione dei corpi di 
medie dimensioni, a fungere da linguaggio universale della fisica con- 
temporanea. Questa richiede un linguaggio contenente termini astratti 
come < massa >, « energia >, ecc. definibili operazionalmente, e, quindi, in 
maniera affatto diversa da quella ordinaria. 


Ma l’interpretazione della scienza in termini del senso comune non 
è mai unica. La stessa teoria della relatività, è stata considerata anche 
favorevole al materialismo, perchè contraria al concepimenio dello spa- 
zio e del tempo come entità mentali. Così, risulta che possono darsi diver- 
genti interpretazioni di una medesima teoria scientifica a seconda delle 
implicazioni politiche o religiose del punto di vista filosofico adottato. Nel 
caso della teoria della relatività, ciò ha dato luogo a quattro distinti at- 
teggiamenti: (a) vi è stato chi, interpretandola materialisticamente, l’ha 
respinta, perchè avverso ad ogni etica materialistica (alcuni fascisti e fi- 
losofi cattolici); (b) altri, sulla base della medesima interpretazione, l’han- 
no invece accettata, essendo favorevoli ad una morale di tipo materiali- 
stico (certi positivisti e pragmatisti); (c) altri ancora, dopo averla inter- 
pretata idealisticamente, l’hanno criticata, in quanto fautori di vedute 
politiche e religiose non conciliabili con l’idealismo (vari filosofi sovietici 
e qualche tomista); (d) alcuni, infine, nonostante un’analoga interpreta- 
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zione idealistica, l'hanno difesa con entusiasmo, essendo convinti di raf- 
forzare in tal modo la propria dottrina religiosa (protestanti liberali). 

Tutto questo vale pure per ulteriori teorie, fra cui quella dei Quanti. 
Molti hanno creduto che essa, «rompendo la catena di cause e di effetti » 
presupposta dalla fisica dei secoli precedenti, sia riuscita a provare l’esi- 
stenza nel mondo subatomico di un « libero volere », e, quindi, della base 
della « responsabilità morale » indispensabile per l’affermazione dei « va- 
lori spirituali » e per la formazione di «buoni cittadini ». Senonchè, an- 
che in questo caso, si tratta di un’interpretazione arbitraria, resa possi- 
bile dall'abbandono delle stesse definizioni operazionali della meccanica 
quantistica e dal persistente attaccamento a significati sanciti in altri 
contesti dal discorso comune. Sul piano scientifico, il problema del «li- 
bero volere >» appartiene piuttosto che alla fisica alla psicologia del pro- 
fondo. Ciò è quanto si può stabilire anche mediante un’attenta analisi 
della concezione di Bohr. 

In complesso, quindi, la scienza del ventesimo secolo non ha di per 
sè modificato il nostro quadro dell’« uomo e la natura »; sono stati invece 
movimenti politici e religiosi contemporanei a sostenere determinate in- 
terpretazioni filosofiche di tale scienza, analogamente a quanto già veri- 
ficatosi per la dottrina newtoniana. Il modello secondo cui in genere sem- 
brano istituirsi i rapporti fra teorie scientifiche, loro interpretazioni fi- 
losofiche, e filosofie politiche o religiose è quello « socio-cosmico » sugge- 
rito da E. Topitsch: « dapprima l’universo viene interpretato come una 
società cosmica; quindi, questa è presa come paradigma da realizzare 
nella società umana ». Dato, tuttavia, il carattere circolare di tale ela- 
borazione, è facile concludere che le concezioni dell’uomo e della natura 
fondate su di essa, come il materialismo e lo spiritualismo contempo- 
ranei, non possono avere la validità teorica sperata dai loro sostenitori. 


M. B. MITIN: Man and Nature. 


Il problema delle relazioni tra l’Uomo e la Natura è centrale nella 
filosofia e nella sociologia. Alcune teorie, considerando l’uomo nel suo 
isolamento, sono incapaci di risolvere la questione del suo rapporto con 
la realtà naturale. Altre concezioni, pur senza isolarlo dalla natura, stu- 
diano l’uomo nella mera dimensione biologica e non fanno progredire la 
scienza filosofica e sociologica. Soltanto il marxismo giunge, attraverso u- 
na considerazione dell’uomo come essere sociale, a dare una soluzione 
scientifica al problema. 

L’uomo vive in un determinato ambiente, agisce nella natura e la 
modifica. A differenza degli animali e delle piante, egli trasforma quanto 
trova in natura e l’adatta ai suoi fini. Si può anzi affermare che è solo 
con il lavoro che l’uomo si distacca dal regno animale. La produzione è 
una condizione indispensabile per l’esistenza umana: senza di essa ver- 
rebbe a mancare ogni rapporto con la natura e la vita medesima diver- 
rebbe impossibile. Ma la produzione riveste sempre un carattere sociale, 
perchè è impensabile e addirittura ridicolo che gli uomini possano vivere 
da soli al modo di Robinson. 
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I processi produttivi riflettono le relazioni dell’uomo con la natura 
(le forze produttive della società) e quelle interindividuali (relazioni pro- 
duttive). La produzione viene in effetti a corrispondere all’acquisto dei 
prodotti naturali da parte dell’uomo in un contesto sociale. 

L'influenza umana sul mondo naturale è stata diversa nelle varie 
epoche storiche, a secondo delle particolari strutture economiche e so- 
ciali. Queste differenti organizzazioni della società dipendono dallo svi- 
luppo delle forze produttive e dalla forma prevalente della produzione: 
ne segue che le strutture sociali furono sempre caratterizzate non da 
quanto era prodotto, ma da come ciò era prodotto. 


La storia dell'umanità può considerarsi alla stregua di una rivolu- 
zione tecnica, dall'età in cui s’impiegava l’ascia di pietra sino alla sco- 
perta dell’energia atomica. Per secoli l’uomo è venuto conquistando la na- 
tura, ma è ugualmente rimasto soggetto alle forze dominanti. Il capita- 
lismo, seguito al feudalismo, dette impulso all’industria meccanica, utilizzò 
le scoperte della chimica nei processi tecnologici, ecc., ma alla fine esaurì 
il suo ciclo storico e divenne un ostacolo allo sviluppo della società. Ciò 
ben videro più di un secolo fa Marx e Engels e ne scaturì l’esigenza di 
un ordine nuovo, il socialismo. Soltanto con il socialismo s’eliminano le 
contraddizioni delle età precedenti e gli uomini divengono i veri padroni 
della natura. 


Alcuni scienziati hanno cercato di giustificare il fatto che nelle so- 
cietà capitalistiche almeno un terzo della popolazione sia privata del mi- 
nimo vitale. I seguaci di Malthus tentarono infatti di dimostrare che di 
ciò non è responsabile il capitalismo, ma che tali disuguaglianze derivano 
necessariamente dalle leggi biologiche che concernono l’uomo in quanto 
animale. I sostenitori di tale teoria proseguivano dicendo che la Natura 
possiede risorse limitate e che pertanto l’uomo è impedito di ottenere le 
cose che desidera. 


La fallacia di queste concezioni è rivelata dalla vita medesima. Sap- 


piamo, ad esempio, che soltanto il 7% dei continenti è coltivato e che 
l’area sottoposta a coltivazione è inferiore al miliardo di ettari. Se si pre- 
disponessero le misure necessarie, almeno dieci miliardi di ettari sareb- 


bero sfruttabili. 


Come spiegare allora che le illimitate possibilità a disposizione del- 
l’uomo restano inutilizzabili? Si può rispondere che ciò dipende dall’a- 
narchia e dalla disorganizzazione proprie della struttura capitalistica. La 
storia ci conferma inoltre che il capitalismo ha sempre prodotto delle 
guerre e basterebbe, a questo riguardo, pensare al secolo scorso, Le ric- 
chezze materiali andate distrutte nei due ultimi conflitti mondiali sono 
innumerevoli, e ciascuno è in grado di vedere quale impulso sarebbe 
venuto alla produzione, se non si fossero sacrificati milioni di uomini. 

Oggi una nuova rivoluzione tecnica è in corso, la più grande di 
tutte. Essa mette a disposizione dell’uomo strumenti illimitati di domi- 
nio, promuove un più rapido scambio culturale: tutto ciò diviene pos- 


sibile a misura che si stabiliscono nuove relazioni sociali e prevale il 
socialismo. i 
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Alcuni sociologi ritengono che la legge del socialismo consista nell’in- 
dustrializzazione per l’industrializzazione. Costoro sbagliano, perchè la pro- 
duzione è diretta a beneficio dell’uomo e della società. Sono pure lontani 
dal vero quanti ritengono che la socializzazione dei mezzi produttivi com- 
porta l’eliminazione dell’iniziativa individuale: è vero invece che soltanto 
nella comunità l’individuo realizza la propria libertà. L’attuale rivoluzio: 
ne tecnologica è fatalmente deviata nei paesi capitalistici verso scopi di 
guerra, mentre nelle società socialiste essa s’indirizza a scopi pacifici. In 
Occidente si suole anche dire che le nuove tecniche disumanizzano l’uomo. 
Non è la prima volta che si odono tali asserzioni dalla rivoluzione inglese 
in poi, ma la filosofia del pessimismo non è quella di un popolo vera- 
mente operoso. 

Ci sono oggi elementi che fanno pensare alla creazione di strutture 
sociali più razionali e corrispondenti alle speranze degli uomini. Non è 
qui il caso di descrivere la società in cui Natura e Uomo potrebbero es- 
sere in piena armonia. Se ne può comunque accennare. Un rapporto ar- 
monico tra la realtà naturale e gli uomini presuppone un’eguaglianza nel 
godimento dei beni e il diritto al lavoro collettivo. Non ci deve essere 
alcun gruppo privilegiato nell’ ambito deila società, e questa ha quindi 
da garantire le possibilità di ogni suo membro. Scienza e tecnica hanno 
prodotto risultati che, in società razionalmente organizzate, potrebbero far 
scomparire la miseria, l’insicurezza e il timore del futuro, 


J. B. Lotz, S. J.: Mensch und Natur. 


Ci proponiamo di dilucidare la relazione dell’uomo con la natura e, 
con ciò stesso, le loro essenze rispettive. il nostro excursus partirà dalla 
natura per giungere sino all'uomo. 

La filosofia occidentale offre tre definizioni essenziali della natura: o 
come totalità delle cose o come totalità del sensibile o come totalità dell’en- 
te in genere. Tutto ciò che è cosa è sensibile e ogni oggetto sensibile è un 
ente. Pertanto questi tre gradi non coincidono puramente e semplicemente; 
non è infatti evidente che ogni sensibile sia una cosa ed ogni ente sia sen- 
sibile, e non si può escludere l’ipotesi che un sensibile superi il piano della 
cosa o che un ente superi il piano del sensibile. 

Noi conosciamo la relazione dell’uomo alla natura se siamo in grado 
di situarlo in questa gradazione. Cse esso sia un oggetto sensibile non c’è 
bisogno di dimostrarlo. Ma soltanto una inchiesta più approfondita può 
stabilire se esso sorpassi il piano della cosa e del sensibile. Questa inchie- 
sta dovrà partire dall'azione umana, perchè è qui che si rivela la sua 
essenza. Di fatto noi consideriamo il suo agire cosciente, che si dirige ver- 
so gli oggetti. L'ampiezza oggettiva dell’agire dipende dalla larghezza del- 
l’orizzonte che il soggetto porta in sé a priori, in virtù della sua propria 
struttura. Ora si può mostrare che l’agire umano, sotto il triplice rapporto 
della conoscenza del vero, della volontà del bene e della creazione del 
bello, è determinato dall’orizzonte onnicomprensivo dell’essere. Si svi- 
lupperà più particolarmente questo punto per ciò che riguarda la cono- 
scenza del vero, 
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Il processo conoscitivo nel corso del quale l’essere viene messo in 
luce è il giudizio, che, secondo Aristotele, attribuisce l’essere a ciò che è. 
Chi enuncia la proposizione « Pietro è uomo » attribuisce a questo singolo 
l'essere secondo la maniera dell’uomo. Preso nella sua forma più astratta 
il giudizio dice: l’ente è. L’estenzione dell’orizzonte dell’essere è mo- 
strata dal senso del verbo è. Vi è in esso un valore assoluto, vale a dire 
un valore che trascende tutte le condizioni particolari dei dominii limitati 
e rimane perciò incondizionato, ab- solutus. Di conseguenza l’essere con- 
tenuto nell’è non può essere ristretto in questo o in quell’ordine; ma si 
presenta come l’essere onnicomprensivo. Così il soggetto giudicante non 
resta imprigionato nel circolo chiuso della sensibilità e del sensibile; per 
il fatto stesso che egli ha di mira l’essere come tale e l’ente in genere, si 
apre per lui l’accesso al non sensibile, che ivi si annuncia. Ora, nella fi- 
losofia occidentale, un conoscente che è capace di attingere questo più 
vasto orizzonte, è detto spirituale. L'uomo è dunque, nel suo essere più in- 
timo, spirito e, come tale, comunica con altri spiriti sovraumani, e prima 
di tutto con lo Spirito assoluto che qui novamente si annuncia. Così l’uo- 
mo è ordinato essenzialmente alla natura intesa come totalità dell’ente 
in genere; e quindi nel suo essere più intimo trascende la natura come 
totalità del sensibile ed è conseguentemente un essere sensibile trascen- 
dente l’ordine della cosa. 

Nonostante il suo nocciolo spirituale, l’uomo resta un essere sensibile, 
poichè la sua spiritualità è immersa in un elemento non-spirituale o ma- 
teriale. Noi chiamiamo materiale una realtà il cui agire resta chiuso nel 
sensibile. Ora il giudizio rivela che esiste nell'uomo un siffatto agire, cioè 
l'intuizione sensibile, che di per sè non attinge l’essere come tale e non 
si completa che nel giudizio, nel quale lo spirito congiunge il dato sen- 
sibile all'essere e lo rischiara alla luce dell’essere. A causa di questa in- 
formazione da parte dello spirito, l'elemento materiale o corporale stesso 
trascende, nell'uomo, il piano della cosa. 

In forza di questo elemento materiale, che non è però puramente una 
cosa, l’uomo si trova riferito infine all’essere materiale che non è che cosa. 
Quest'ultimo non è informato dall’elemento spirituale: tali sono gli ani- 
mali, le piante, gli esseri inorganici. L'uomo è orientato verso di essi, 
almeno per questo che da essi riceve le sue impressioni sensibili, nelle 
quali sono implicate molte altre connessioni. 

Così l’uomo, pur vivendo nella natura, vive in una dimensione che 
trascende la natura. 


LIBERTA’ E VALORE 
MIGUEL REALE: Libertà e valore. 
Verso la fine del secolo XIX, il problema della libertà fu risolto ge- 


neralmente alla luce di una distinzione fondamentale fra leggi naturali 
e leggi normative, intendendo le prime come principi causali ed uni- 
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versali della scienza. In questo caso il modo più confacente per spiegare 
la libertà sembrò che consistesse nell’interpretarla come determinazione 
della coscienza empirica mediante la coscienza normativa. 

Oggi, questo stesso modo kantiano di affrontare il problema non si 
può dire che goda la stessa reputazione di prima, e moltissime conclusio- 
ni della filosofia contemporanea non sono altro che problemi sorti dalla 
loro critica alla posizione precedente. 

Già con Kierkegaard e Nietzsche vi fu un mutamento completo di 
prospettiva. La ricerca sul problema della libertà finì per basarsi sulle 
capacità creative e soggettive dell’uomo; piuttosto che in qualche cosa 
di esterno a lui. Dio e la natura partecipavano a questo processo, ma l’ac- 
cento fu posto principalmente sull'essere umano e l’azione. 

Grazie anche, forse, al tramonto dello stretto determinismo come con- 
seguenza alla recente filosofia della scienza, l’analisi della libertà è ora 
posta piuttosto in termini ontologici che etici. Così, mentre Bergson si rifà 
alle dimensioni temporali per affermare la libertà del mondo, Lavelle so- 
stiene, invece, che è fine della libertà creare il tempo; e Max Scheler, cri- 
ticando il formalismo kantiano e subordinando il dovere al valore, ca- 
ratterizza quest’ultimo come sintesi essenziale di responsabilità e dovere. 

In modo tale che, quando si tratta di giustificare l’esistenza o la storia, 
ogni concezione dei valori, intesi come esemplari assoluti ed ideali, sem- 
brano insoddisfacenti. Questa è la ragione per cui Heidegger, Sartre, 
Jaspers, Abbagnano, ed altri esistenzialisti, invece di ricercare la libertà 
nella rivelazione del valore stesso, hanno preferito identificarla con l’ul- 
timo fondamento della vita umana. Da tale teoria sorse un’altra tendenza 
razionalistica idealistica, cioè quella dei filosofi spiritualisti ed idealisti, 
come Sciacca, Carlini e Battaglia, che tendono a caratterizzare i valori 
in una libera, ma sempre aperta attuazione di possibilità. Una piena 
equazione fra valore e libertà sembra impossibile, ognuno di questi ter- 
mini implica l’altro secondo una relazione dialettica. Solo se si riconosce 
questo fatto chiaramente, si può sperare di capire come il « dover essere » 
può passare nella attuazione dell’essere; o libertà come illimitata possi- 
bilità di esperienze axiologiche, senza che si annullino vicendevolmente. 

Questa categoria fondamentale, attraverso la quale il materialismo 
contemporaneo cerca di puntualizzare il problema, è la categoria della 
potenzialità. Dewcy definisce i valori come i fini naturali e la libertà 
come intelligente e dinamica scelta di mezzi per la loro realizzazione. La 
pratica attuale, quando è efficiente, provvede alla correlazione richiesta. 

I marxisti si sono sforzati di connettere l’azione libera con la realiz- 
zazione di un ideale nella storia, ma la loro concezione deterministica 
li portò a parlare di libertà solo come concentrazione di energie per to- 
gliere gli ostacoli a quell’effetto. 

Infine, con i positivisti logici tutto il problema crolla. Poichè diventa 
privo di significato chiedere se vi sono o no legami fra valore e libertà. 
Tutta la loro ricerca si concentra ad un livello logico linguistico o se- 
mantico. i; lea: 

Concludendo, noi dobbiamo dire che la tendenza prevalente messa in 
risalto dalle presenti analisi, sembra che consista per l’uomo nel ritornare 
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indietro su se stesso, guardando nelle sue profondità più che altrove, e 
serutando la persona umana e la coscienza con lo scopo di scoprirvi l’unica 
sorgente e della libertà e dei valori. 


ALOIS DEMPF: Freheit und Wert. 


Anche se non è facile scorgerlo a prima vista, è certo che libertà c 
valore rimangono i motivi animatori della filosofia moderna, entro la 
difficile dialettica delle sue varie tendenze speculative. Facendo astra- 
zione dai modi usuali di distinzione, si può dire che il contrasto più pro- 
fondo è quello che divide le filosofie che alla libertà riconoscono un va- 
lore autonomo da quelle che invece procedono seguendo il criterio della 
eteronomia del valore. Pe capire se sia possibile una sintesi di questa 
antitesi, occorre riprendere in esame la sua genesi e meditare sul senso 
dei momenti in cui si articola il suo sviluppo. 

Nel grande periodo dell’idealismo, che si presentava come una filo- 
sofia della libertà, la più radicale opposizione era rappresentata dal ma- 
terialismo. Kant aveva salvato l'autonomia dell’etica e della vita dello 
spirito,  confutando ogni possibile forma di determinismo naturalistico, 
con l’ardita dimostrazione che siamo noi a prescrivere alla natura le sue 
leggi. L’io intelligibile non è in balia della natura, bensì è fine a se stesso, 
sede di un autonomo valore. Se la personalità non sottostà a leggi di na- 
tura, ma si dà autonomamente le proprie leggi, ciò vuol dire che spiri- 
tualmente l’uomo forma se stesso. 

Date queste premesse, si spiega facilmente come potè avvenire che, 
ad onta del divieto di Kant, i suoi successori si dessero appassionata- 
mente alla metafisica, nel tentativo di spiegare perchè mai la natura, 
malgrado l’inconoscibilità della cosa in sè, si adegui tuttavia alla nostra 
conoscenza. Nell’unità di spirito e natura in cui fu cercata la soluzione 
dell’enigma parve di aver trovato anche il definitivo superamento della 
antinomia, e ne risultò il grandioso sistema panlogistico e panteistico del- 
l'idealismo. La filosofia della libertà venne con ciò inserita in un vasto 
contesto onnicomprensivo, capace di conciliare ogni opposizione fra ra- 
gione e fede, nonchè fra sapienza e vita. Per poter realizzare questo di- 
segno occorreva però ridurre religione e mito a momenti parziali e su- 
perati nel processo di uno spirito assoluto che tendeva ad identificarsi 
con la ragione. Quest'ultima veniva ad assumere, in definitiva, il ruolo 
di valore ultimo e supremo. Era una soluzione insoddisfacente per molti 
versi, e che in particolare ripugnava a quegli spiriti più profondamente 
religiosi che vedevano nel Cristianesimo la più radicale difesa del va- 
lore morale dell’uomo. Per quanto di rado sia stata convenientemente 
apprezzata la filosofia del tardo idealismo di Schelling, bisogna ricono- 
scere che questi fu il primo a compiere il decisivo passo in direzione 
di una vera filosofia della libertà intesa come valore positivo nonchè au- 
tonomo, e ad affrancarsi dal panteismo monistico della posizione prece- 
dente. Il prevalere successivo del positivismo accomunò ingiustamente 
sotto un'unica condanna le varie forme di idealismo, considerate tutte 
a torto come superate, così che è difficile anche per noi, oggi, ricono- 
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scere nell’odierna filosofia esistenziale della libertà il punto d’arrivo di 
quella tendenza eretica. 

Nel nostro secolo, la resipiscenza della filosofia ebbe inizio col rin- 
novamento della logica operato dalle ricerche di Husserd. Egli vide bene 
come gli oggetti presi di mira intenzionalmente dal pensiero siano indi- 
pendenti dall’attività psicologica insita nel conoscere. Il risultato di que- 
sta posizione fu una filosofia delle essenze, una fenomenologia. Era que- 
sta una teoria delle essenze rivenibili fenomenicamente, un’analisi che 
metteva a nudo le implicazioni intenzionali di ogni giudizio, non una 
riscoperta dell’essenza metafisica stessa, presa in senso noumenico. Un 
residuo positivistico persisteva in Husserl per il fatto che ai suoi tempi 
non si conosceva più alcun metodo metafisico. L’ultima parola in fatto 
di filosofia rigorosa parve allora quella pronunciata da specialisti di una 
nuova scolastica d’alta classe. 

Perchè la dottrina del valore divenisse una vera e propria filosofia 
dello spirito vivente, fu necessario un passo in direzione metafisica. Esso 
fu compiuto da Max Scheler, che inserì i valori etici nel vasto impianto 
cella sua ontologia generale. Fu il primo geniale esempio di filosofia di 
stile affatto nuovo, per cui la libertà si dava entro un ordinamento ge- 
rarchico di valori costituito in conformità dei compiti e delle esigenze 
della vita spirituale della comunità. 

Un’altra direzione fu quella aperta da coloro che, al di fuori di ogni 
preoccupazione sociale, cercarono come singoli il valore della vita. L’e- 
sistenzialismo cominciò come psicologisme radicalmente soggettivistico: 
fu religioso in Kierkegaard, estetico in Nietzsche e psicologico in Freud, 
Il punto di partenza doveva esser cercato nel mistero stesso della vita, 
approfondendo l’analisi oltre i limiti sicuri del razionale. Scoprendo il 
valore della sofferenza insita nella vita stessa dell’uomo la filosofia riac- 
quistò una funzione terapeutica e pratica, ma nello stesso tempo si al- 
lontanò radicalmente dal terreno scientifico. 

La filosofia di Nicolai Hartmann prende origine dalla fenomenologia 
axiologica e combina l’etica della libertà con l’ontologia mediante la 
dottrina dei gradi dell’essere in cui le esigenze della scienza e quelle 
dei valori sono contemporaneamente soddisfatte senza ricorrere alla me- 
tafisica. Ma il carattere di oggettività attribuito al valore fa sì che il 
principio dell'autonomia passi in sott’ordine. Ciò si palesa nel modo più 
chiaro nel passaggio di Scheler dall’etica del valore alla sociologia del 
conoscere, nonchè nell’analoga filosofia della civiltà e relativa teoria dei 
tipi ideali di intelligenza di Max Weber, che sono concezioni opposte sia 
a quelle idealistiche che fenomenologiche. Le sociologie della civiltà e 
della conoscenza tendono a cogliere il valore nell’interna articolazione 
delle potenze latrici di vita operanti in un determinato periodo storico. 

Tutte le posizioni della filosofia di questo secolo possono essere con- 
siderate, da un punto di vista dialettico, analoghe a quelle del periodo 
idealistico, che ebbe una fase criticistica, una monistica e una aperta 
alla problematica della libertà. La filosofia odierna ha avuto il suo nuo- 
vo inizio con Husserl, uno sviluppo metafisico coi successori e si avvia 
ora a delineare il suo terzo momento con una nuova filosofia della li- 
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bertà. Il suo compito consiste nel dover rimanere aperta a tutti i va- 
lori della vita e nello stesso tempo tendere a delineare una gerarchia 
fra di essi. 


ApoLro Munoz-ALonso: Libertad y valor en correlaciòn. 


La nozione della libertà e la nozione di valore si chiariscono reci- 
procamente. Questa correlazione, che esclude un’alternativa fra i due 
termini, si è oggi spostata a quella fra esistenza e valore, intendendo 
per esistenza la consapevolezza che il soggetto ha della propria libertà 
e la sua dignità di persona. 

La libertà esistenziale dell’uomo non è però mai assoluta: si tratta 
di sapere se il suo condizionamento costituisca un tratto negativo (come 
è il caso di Heidegger) o una qualità positiva della coscienza (come so- 
stiene lo Zubiri). L'uomo si rapporta al valore attraverso la mediazione 
di ciò che lo caratterizza come persona: la libertà. Il valore si presenta 
con un carattere esigenziale: la libertà si realizza nel valore, poichè il 
valore soltanto consente l’esercizio dell’attività umana come libertà. Que- 
sta tensione originaria dell’uomo, che è la libertà, e l'esigenza del dover 
essere, che è il valore, ci conducono ad un singolare paradosso: quello 
di una libertà che, invece di realizzarsi in un valore, è sempre all’origine 
di nuove esigenze e aspettative. Il valore si attua umanamente come ri- 
sposta all’aspirazione originaria della coscienza. 

Il valore si discopre quando l’uomo attua le proprie possibilità, rea- 
lizzando insieme le possibilità della realtà e del dover essere. Questa 
realizzazione costituisce un’autentica incarnazione del valore. 

La libertà appare così come un’attività incontaminata dello spirito, 
per quanto condizionato sia il suo esercizio. La libertà libera l’uomo 
dalla realtà, dalle cose e dai medesimi valori che incarna, poichè essa, 
realizzando un valore, crea nuovi valori, chiarisce altre esigenze e ri- 
vela possibilità inedite. 

La libertà opera entro possibilità molto limitate, senza dubbio, e 
appare situazionalmente limitata. Ma è proprio dal riconoscimento di 
questi limiti che sorge la dimensione assiologica, ed è in tale senso che 
il personalismo spiritualistico ci ha lasciato delle precise indicazioni. La 
libertà, umanamente concepita, si presenta fornita di insospettate pos- 
sibilità assiologiche, essendo la coscienza ciò che la caratterizza: essa 
personalizza l’uomo, lo rende padrone della realtà senza annullarla. 

La dialettica della libertà è, tramite il valore, immanente allo spi- 
rito. Il valore dell'essere è sempre un valore che si costituisce nella 
coscienza, conseguibile per la libertà e nella libertà. 

La relazione della libertà e del valore si fonda sopra una duplice 
dimensione della realtà e dell’esistenza. Una realtà sprovvista di valore 
è una realtà disistenzializzata, non è una realtà: pensare una realtà sen- 
za dimensione assiologica equivale a negarla. La realtà non ha altra 
consistenza che la sua dinamicità, ma questa dinamicità consiste unica- 
mente nella trasformazione che della realtà naturale opera il valore. 
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La trasformazione del mondo naturale è così promossa dall’uomo 
nell'esercizio della sua libertà, L'uomo è stato determinato per realiz- 
zare questa attività: l’esistenza comporta nell'uomo la libertà, affinchè 
egli possa lottare contro questa determinazione. La natura non impone 
all'uomo un modo univoco di attuazione, bensì gli offre un’immensa 
gamma di possibili determinazioni. Essa si trasforma allora in un mon- 
do intelligibile di creazioni imprevedibili, e l’uomo si afferma come un 
creatore di valori. 


La libertà è affermazione del valore umano, nella misura in cui 
riporta il poter essere della natura al dover essere dell’uomo. Questo 
dover essere, concepito quale valore, non si presenta nella forma di una 
legge morale imposta alla coscienza e intuita da questa come avveniva 
per Kant, ma coincide con una esigenza della coscienza medesima in 
quanto libertà. 

La libertà è essa stessa, per il suo valore fondante, il valore origi- 
nario e supremo. Quando la libertà non realizza i valori, non si realizza 
neppure come libertà, nè si interiorizza l’esistenza e si esercita un'attività 
autenticamente umana. 

La liberià non è infinita e, tanto meno, assoluta: solo in relazione 
al valore è se stessa. Questa dipendenza non deriva però soltanto dal 
condizionamento esistenziale dell’uomo, ma dal fatto che, essendo libertà 
per il valore, essa si presenta come esigenza. L'esigenza del valore co- 
stituisce anzi il criterio direttivo nell’esercizio immanente della libertà. 


RicHaRD Mc Kron: Freedom and Value. 


Dopo un’ampia esposizione dei termini « valore e libertà » nel loro 
sviluppo storico e dottrinale, il relatore tratta delle relazioni tra libertà 
e valore. 

I termini connessi alla interpretazione dei valori, come « esperien- 
za >, «esistenza >, « cultura >, « processo », « linguaggio », «storia >, sono 
particolari tipi di risposta alle mutate condizioni dell’ultimo mezzo se- 
colo. Raramente, però, i problemi della filosofia hanno avuto una reale 
incidenza sulle questioni pratiche. Lo spostarsi dell'indagine speculativa 
all’analisi diretta dei valori consegue all'idea che le scelte, le preferenze, 
le credenze possano riportarsi ad una matrice comune. I valori sono de- 
terminati da molteplici processi, ma essi sono assunti come punto di 
partenza di una ricerca, i giudizi che ne derivano in ordine a quei pro- 
cessi dipendono dai valori medesimi. Le discussioni, metafisiche e scien- 
tifiche, sui valori non sfuggono a questo rilievo. La struttura dei termini 
valutativi, inalterata nel cambiamento della prospettiva filosofica, ha for- 
nito due ipotesi pressochè indipendenti per le teorie dei valori: la sup- 
posizione che i valori siano stabiliti dalla natura umana e quella che 
essi siano determinati dalla reazione delle aspirazioni individuali e dalle 
condizioni della società. Ne sono seguite dottrine radicalmente diverse, 
le une tendenti a costruire una scienza dell’uomo analoga alla scienza 
positiva o a ridurre il bene al diritto e le altre tendenti a una riforma 
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dell’atteggiamento morale in vista di una nuova scienza o a separare il 
bene dal diritto. 

La riflessione filosofica ha dato luogo ad opposte tendenze e non ha 
che scarsi rapporti con le indagini scientifiche sul medesimo oggetto. Ciò 
si può spiegare attraverso lo studio delle situazioni effettive, delle tra- 
dizioni e delle influenze innovatrici: poichè gli uomini e le istituzioni 
ch’essi formano non sono entità autonome e separate, anche le convin- 
zioni morali e i valori dipendono da molteplici processi d’interazione. 
Assistiamo oggi ad un’età di evoluto progresso tecnologico, di più ra- 
pidi scambi tra individuo e società, di intensi scambi culturali ed i si- 
stemi filosofici sembrano aver perduto d’efficacia nei riguardi delle que- 
stioni pratiche. Questi movimenti spirituali si riflettono nelle diverse so- 
luzioni del problema del valore. J. Stuart Mill, ad esempio, arguì che 
la questione della libertà non stava più nella difesa dell’individuo dalla 
tirannia del governo, bensì nella sua difesa dal sentimento e dall’opi- 
nione dominanti. Le quattro libertà della Carta Atlantica non fanno 
menzione di libertà politiche e civili, ma di libertà di parola e di lavoro, 
di libertà dal timore e dal bisogno. Tutte le libertà si riferiscono, cioè, 
ad un determinato contesto istituzionale. 

La questione fondamentale della libertà e del valore è ancora queilo 
di riportare ciò che si desidera al desiderabile, ciò che si preferisce al 
preferibile. Ma esso ha assunto oggi una nuova forma e presenta nuove 
alternative: così la soddisfazione dei bisogni può limitarsi ai beni mate- 
riali o creare le basi per l'ottenimento di beni più alti, i costumi e le 
abitudini indispensabili alla società possono estendere il conformismo o 
stabilire le condizioni per un miglioramento della comunità, il separa- 
tismo delle tradizioni può condurre a nuovi nazionalismi culturali o ri- 
vitalizzare espressioni caratteristiche di valori sostanzialmente identici. 
Nella sua forma filosofica, il problema è quello di integrare con una nuo- 
va concezione della responsabilità le idee che contribuirono agli istituti 
e al pensiero del XVIII sec., ovvero le idee della libertà, dell’eguaglianza, 
della fraternità e della dignità umana. Le due forme di libertà possono 
riconciliarsi in questo contesto di valori: infatti la libertà del saggio è 
possibile solo se tutti gli uomini hanno libertà di pensiero e d’espres- 
sione, e queste libertà possono essere conservate nella misura che sag- 
gezza e moralità si riflettono nella società e nello stato. L’eguaglianza 
d’opportunità esige il riconciliarsi di fini comuni con preferenze indi- 
viduali. La fratellanza implica l’adattarsi di piccole comunità con asso- 
ciazioni inclusive e con la comunità mondiale. Se si può costruire il 
dialogo delle filosofie su questa base, i fini comuni per soddisfare biso- 
gni fondamentali divergenti, i valori comuni di distinte culture, e la co- 
mune politica giustificata da ragioni diverse, possono trovare la loro 
spiegazione e illuminazione in una comune consapevolezza della dignità 
delluomo espressa in una varietà di sistemi filosofici. 


* * * 
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LOGICA, LINGUAGGIO E COMUNICAZIONE 
C. PERELMAN: Logique, Langage et Communication. 


La logica formale si propone lo studio della prova formale, la cui 
validità non dipende che dalla forma delle premesse e della conclusione. 
La determinazione della portata e dei limiti di tale prova comporta una 
analisi dei rapporti tra la logica e le nostre possibilità conoscitive. Lu 
esigenza di eliminare le ambiguità della lingua naturale e di una ap- 
plicazione univoca delle regole d’inferenza spiega perchè oggi la logica 
formale s’identifichi con la costruzione di un linguaggio artificiale. 

La parte puramente formale di questo linguaggio si denomina si- 
stema logistico e la sua costruzione obbedisce ad alcune prescrizioni, 
come l’enumerazione di tutti i segni primitivi, l'indicazione delle regole 
univoche di formazione, la scelta degli assiomi, le regole di inferenza. 
Una conclusione sarà considerata come provata e costituirà un teore- 
ma, se essa è l’ultima di una serie finita di espressioni collegate l’un 
l’altra in conformità alle regole inferenziali: è chiaro allora che i lin- 
guaggi artificiali saranno diversi a seconda delle prescrizioni. 

L’ideale del rigore ha provocato la riduzione progressiva della lo- 
gica a logica formale, ma sarebbe utile una discussione sui presupposti 
filosofici che debbono completare l’evoluzione di una logica formaliz- 
zata al fine di assicurare i logici che ogni ambiguità è stata eliminata 
dal formalismo medesimo. 

Si può constatare, per cominciare, che i segni primitivi non sono 
affatto identificabili con i suoni o con i segni d’inchiostro indispensabili 
per ogni atto comunicativo, poichè, in questo caso, la determinazione 
completa non sarebbe realizzabile. Diverse sono le soluzioni fornite dai 
logici, da quella platonizzante di Church a quella di Quine; ad ogni 
modo, l’esistenza di un sistema logistico univoco comporta che l’identi- 
ficazione dei suoi segni primitivi non ponga dei problemi. Il criterio del- 
l'evidenza, applicabile ai segni e alle espressioni del formalismo, resta 
l’unica garanzia in proposito. Ma è sufficiente esso a spiegare l’attività 
dell’intelligenza dinanzi ad un sistema formale? Una macchina calco- 
latrice (come colui che modella su di essa il proprio comportamento) 
deve arrestarsi, ogni qualvolta non s’ attiene alle regole del sistema : 
l’uomo, invece, che è consapevole del sistema, sa, quando occorre, cor- 
reggere un errore d’impressione o di calcolo. 

L’insufficienza del punto di vista strettamente formale diviene chiara 
allorchè si tratta di interpretare il sistema. Per consentire l'applicazione, 
nel sistema, del principio d’identità, tutti i nomi e le espressioni deb- 
bono avere un senso solo e ben definito. Abbandonando questa esigenza 
d’univocità, caderebbero le ragioni stesse che giustificano l’impiego de: 
sistemi logistici. 

Occorre dunque fornire degli argomenti estranei al formalismo co- 
me tale. Alcuni trovano la garanzia che è loro necessaria in una posi- 
zione platonizzante, come Church e Frege: ma siffatta tendenza è vi. 
sibile anche in logici di formazione positivista come Carnap, il quale 
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introduce per definizione, partendo da enunciati di un dato linguaggio 
S, delle entità concettuali che tali enunciati designano e la verità delle 
quali sarebbe indipendente da ogni linguaggio. 

Per quale ragione questi logici arrivano a concepire siffatte en- 
tità extralinguistiche? Ciò avviene perchè è in virtù di esse che i rapporti 
logici, divenendo indipendenti dai linguaggi particolari, acquistano un ca- 
rattere obiettivo e costituiscono quelle strutture cui dovrebbe confor- 
marsi ogni linguaggio rigoroso. Lo stato ontologico di queste entità è di- 
verso presso i vari logici. Soltanto quelli a tendenza platonizzante non 
esitano ad assumere la loro responsabilità filosofica. Gli altri non voglio- 
no riconoscere i presupposti ontologici della loro metodologia. 

Prendiamo, ad esempio, la mozione di verità che i logici formali ac- 
colgono nella concezione semantica che ne ha dato Tarski. Questa con- 
cezione che si propone d’elaborare l’iidea aristotelica della verità-cor- 
rispondenza (Met. 1011 b) non può essere rigorosamente formulata che 
in linguaggi, la cui struttura sia stata specificata con esattezza. Orbene, 
noi constatiamo che i logici positivisti parlano di verità indipendenti 
dal linguaggio: come spiegare questo curioso fenomeno? 

Gli è che la verità, quando sia concepita come corrispondenza tra 
ciò che si dice e ciò che è, conduce immancabilmente ad una visione 
razionalistica del mondo. Un'evidenza immediata risolve il problema del 
passaggio della verità alla credenza o della credenza alla verità. Il lin- 
guaggio di cui il logico deve preoccuparsi è quello che occorre ai suoi 
bisogni, chiaro e senza ambiguità; i problemi posti dai linguaggi natu- 
rali in quanto strumenti di comunicazione sociale non presentano, in 
tale prospettiva, che un’interesse secondario. 

Può la logica formale soddisfare questo ideale di rigore? Per esem- 
plificare, consideriamo la parte più elementare della logica moderna, il 
calcolo proporzionale, che contiene delle variabili proposizionali a due 
valori, il vero e il falso. Per Frege il vero e il falso sono delle entità 
ben precise: ma per la maggioranza dei logici, i valori delle variabili pro- 
porzionali sarebbero enunciati dichiarativi, veri o falsi, che esprimono 
delle asserzioni. Ora, la logica formale è incapace di dire quando si trova 
alla presenza d’un asserto vero o falso. Le variabili proposizioni cessano 
perciò d’essere delle nozioni univoche. Si richiede una teoria della co- 
noscenza, che oltrepassa i confini della logica formale. 

Per determinare il valore di verità di un enunciato, occorre che il 
suo senso non si presti a discussioni. Se, ad esempio, ci si riporta al co- 
mando di Yahvé di non uccidere e poi si vede che, nello stesso Deutero- 
nomio, i trasgressori dell’ordine sono condannati a morte, occorre distin- 
guere tra il mettere a morte e l’uccidere se non si vuole che le intenzioni 
di Yahvé siano contraddittorie. Per rendere un sistema coerente, bisogna 
dunque interpretarne i termini e non osservare sempre rigidamente la 
regola dell’univocità di espressioni aventi la medesima forma. ; 

Contrasta davvero con la logica l’attività di colui che interpreta un 
sistema? La logica giuridica, ad esempio, si serve non soltanto di prove 
dimostrative, ma anche di prove argomentative. L’argomentazione ha sem- 
pre un carattere logico, ed Aristotele stesso ha studiato, accanto alle prove 
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che egli qualifica analitiche, quelle dialettiche. Ragionare e provare non 
significa semplicemente calcolare, e la logica non può contentarsi dello 
studio della prova formale. 

La costruzione di un’ontologia e di una teoria della conoscenza, che 
tengano conto soltanto delle esigenze della logica formale, si risolve in 
un realismo o in un nominalismo: entrambe queste forme sono lontane 
dal modo effettivo in cui s’elabora il linguaggio e si pongono i problemi 
della comunicazione umana. La logica è, come tutte le altre discipline, 
inserita nel processo generale della conoscenza e si lega alle tradizioni 
filosofiche e scientifiche. Se la logica formale si è sviluppata mercè la ri- 
cerca dei mezzi di prova impiegati nelle matematiche, appare legittimo 
intraprendere nelle discipline non formali lo stesso lavoro d’analisi che 
ha consentito lo straordinario progresso di quella. 


A. J. AvER: Meaning and Intentionality. 


La soluzione apparentemente più plausibile del problema del signi- 
ficato delle espressioni linguistiche è forse quella secondo cui esso coin- 
cide con la loro denotazione. Ogni nome proprio, per esempio, significhe- 
rebbe un individuo od oggetto singolo. E’ noto, tuttavia, che al riguardo 
sussistono non poche difficoltà. Le denotazioni degli aggettivi sono co- 
stituite da proprietà o da cose che le esemplificano? I nomi astratti de- 
notano entità parimenti astratte? Enunciati come «re Artù combattè i 
Sassoni >» non sono forse forniti di significato anche senza che sia mai e- 
sistito re Artù alcuno, e, quindi, senza che il corrispondente nome abbia 
denotazione di sorta? 

Questi e simili interrogativi hanno indotto vari filosofi a desistere 
dal cercare i significati nel mondo esterno ed a tentare di rinvenirli nella 
mente dell’uomo. Le espressioni linguistiche sono state così considerate 
segni d’idee, pensieri od immagini. Anche tale soluzione, però, risulta de- 
stinata a suscitare serie perplessità. Da un lato, infatti, se intesa lette- 
ralmente, essa preclude ogni riferimento del discorso ad entità che non 
siano i processi mentali; dall’altro, se interpretata come dottrina secondo 
la quale le parole significherebbero cose per il tramite delle idee, appare 
esposta a tutte le critiche già formulate nei confronti della teoria del si- 
gnificato come denotazione. 

Dato tutto ciò, è stato compiuto un terzo tentativo, tendente a sco- 
prire i significati fuori della natura, in un mondo ideale di tipo plato- 
nico. Ai nomi propri, agli aggettivi ed agli enunciati si è riconosciuta 
la capacità di significare, rispettivamente, concetti individuali, concetti u- 
niversali, e giudizi oggettivamente intesi. Senonchè, pure siffatta conce- 
zione non sembra possedere forza esplicativa sufficiente, a causa dell’o- 
scuro carattere delle stesse entità postulate quali significati. 

Si deve allora concludere che la ricerca del significato sia illusoria e 
che il problema relativo sia uno pseudoproblema? Una semplice analisi 
grammaticale del verbo «significare > e dei suoi affini suggerisce di no. 
Non per nulla, si tratta di verbi che richiedono accusativi, i quali sem- 
brano costituire appunto altri significati. Inoltre, in termini della mede- 
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sima analisi è possibile stabilire che, mentre alcuni verbi transitivi, come 
«mangiare », « uccidere >, ecc., implicano logicamente l’esistenza dei pro- 
pri complementi oggetto, altri, come « cercare >, non hanno tale caratte- 
ristica. Questi ultimi costituiscono la classe dei verbi cosiddetti « inten- 
zionali »> (nel senso di Brentano) e fra essi è compreso anche « signifi- 
care ». Ora, che conseguenza ha tutto ciò sul problema in esame? Che 
l'eventuale identificazione del significato dei vari tipi di espressioni lin- 
guistiche con altrettante entità oggettive non implica logicamente la loro 
realtà, ma, tutt'al più, la loro convenienza verbale, 


Proprio per questo, ogni riferimento od allusione ai significati come 
entità oggettive dovrebbe risultare convertibile in un riferimento od in 
un’allusione d’altro genere. Carnap ha cercato di assicurare tale risultato 
mediante la propria dottrina del « modo formale di parlare >», secondo 
cui frasi come «la parola latina «sol» significa sole » sarebbe traduci- 
bile in altre come «la parola latina « sol » è sinonima del termine italiano 
«sole» prive di ogni menzione diretta di significati oggettivi. Si tratta, 
in realtà, di una soluzione più apparente che sostanziale, poichè il di- 
scorso sulla sinonimità presuppone, tacitamente o no, significati identifi- 
cabili con entità di tipo oggettivo. Neppure le teorie causale e compor- 
tamentistica, del resto, sembrano molto più efficienti, sotto il rispetto con- 
siderato, nelle loro attuali formulazioni. Stando alla prima, frasi come 
«x significa y>» apparirebbero traducibili in frasi come «l’impiego di x 
è causalmente determinato da y >», il che, viceversa, certo non si verifica 
tutte le volte che x è un nome senza denotazione od un enunciato falso; 
stando alla seconda, d’altra parte, l’aspetto rilevante del significato cor- 
risponderebbe alla proprietà disposizionale delle espressioni linguistiche 
di evocare particolari forme di condotta, ciò che sembra comunque piut- 
tosto problematico nel caso delle frasi concernenti il passato od eventi fittizi. 


Ne deriva che il problema dell’analisi del significato non possa dirsi 
ancora soddisfacentemente risolto e che occorra intraprendere nuove in- 
dagini al riguardo. La più raccomandabile fra queste pare essere una ri- 
cerca in termini comportamentistici, imperniata sulla considerazione di 
quel peculiare atteggiamento umano che è la credenza. Schematicamente, 
essa potrebbe articolarsi nel modo che segue. Anzitutto, dopo aver quali- 
ficato come assenso della persona A all’enunciato S la disposizione di A a 
pronunciare S con serietà e fiducia o ad ascoltarlo senza contestazioni 
se pronunciato da altri, si dovrebbe stabilire che l’assenso ad S è costi- 
tutivo di una credenza nel giudizio oggettivamente inteso p,quando vi 
sia, prima facie, incompatibilità logica fra assentire ad S e non credere 
in pe fra credere in questo e non assentire a quello. Quindi, il significato, 
per esempio, degli enunciati andrebbe analizzato così: posto che S sia 
un enunciato, p un giudizio oggettivamente inteso, ed A una persona, S 
significa p per A se e soltanto se l’assenso di A ad S è costitutivo di una 
credenza dello stesso A in p. Resterebbe pur sempre il compito di elimi- 
nare i giudizi oggettivamente intesi quali entità astratte, il che sarebbe 
forse attuabile, nonostante le molte difficoltà, mediante lo stabilimento 
di un’ulteriore formula pragmatica come «A crede in p se e soltanto se 
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egli è disposto ad agire in maniera personalmente appropriata nel caso, 
e solo non caso, che p». 


Armé ForEsT: La Communication. 


La cultura contemporanea è caratterizzata da un'estensione della 
comunicazione che mostra, con l'imponenza del suo sviluppo, come la so- 
lidarietà diventi sempre più la regola della nostra vita. Purtroppo a que- 
sto successo innegabile fa riscontro una sempre più avvertibile deficienza 
di vera comunicazione, per cui avviene o che si resti spiritualmente iso- 
lati entro un monologo incomprensibile o che ci si senta vanamente acco- 
munati da una chiacchiera senza senso. In queste condizioni, il compito 
della filosofia diventa quello di ritrovare il significato del discorso comu- 
nicativo. Occorre innanzitutto ritrovare l’idea della comunicazione in ge- 
nerale, quindi riconoscerne i fondamenti, e risalire infine all’esperienza 
mostrandone l’intrinseca universalità. 

La forma più semplice e banale di comunicazione è quella che tra- 
smette informazioni da una persona a un’altra. Ma, intesa nel suo signi- 
ficato più pregnante, la comunicazione non concerne semplicemente uno 
scambio di cose possedute come un bene estraneo, ma esprime ciò che 
noi stessi siamo, come persone impegnate, in una libera scelta, a far va- 
lere una verità che ci riguarda in proprio. Per capire che cosa sia vera 
comunicazione, è essenziale l’aver coscienza che essa vuol soprattutto ma- 
nifestare una persuasione intima che non può trasmettersi per i soli segni 
esteriori senza la partecipazione del valore ivi affermato. 

La comunicazione esige dunque una certa reciprocità. Essa non è un 
fatto come qualsiasi altra relazione umana, ma è un’attività creatrice di 
persuasioni, In tal modo si costituisce una specie di unità nel diverso e 
nel molteplice, che però sfugge alle categorie oggettivistiche dell’identità 
e che non può pensarsi che spiritualmente. Questa verità intersoggettiva 
che viene fondata dalla vera comunicazione, pur non potendo realizzarsi 
senza la mediazione dei segni e delle idee oggettive, deve cioè apparirci 
nello stesso tempo anche come un valore. 

La filosofia moderna mostra una grande predilezione per questi pro- 
blemi. Già in BrunscHvice il problema delle relazioni fra le coscienze, 
nel tema della filosofia del giudizio, acquista un grandissimo rilievo. Ma, 
per quanto il suo pensiero stia sotto il segno di un autentico spirituali- 
smo, la sua derivazione idealistica gli impedisce di considerare altrimenti 
la diversità che un dato empirico senza valore, e con ciò di giungere al- 
l’idea della vera comunicazione. 

J. NaseRT ha mostrato come uno slancio spirituale comporti sempre 
l'esigenza della comunicazione. La diversità e pluralità delle coscienze 
non è di ostacolo alla comunicazione, ma sono il correlato costante dell’u- 
nità con cui si presenta. La comunicazione è dunque per Nabert un’at- 
tività creatrice che ci pone alla presenza dello spirito. 

Si può riconoscere a questo riguardo una continuità dottrinale fra 
idealismo e esistenzialismo. Quello colloca il valore nell’universalità, que- 
sto nella libertà. Il progetto, con cui la libertà diventa operante, esprime 
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nell’esistenzialismo il movimento di un'esistenza derelitta che anela alla 
riconquista di sè. Ma si può avere piena conoscenza di sé solo a patto di 
comprendere in essa anche i rapporti con gli altri. Come dice SARTRE, « il 
cammino dell’interiorità passa per l’altro ». Siccome però in Sartre il mo- 
mento del dar l'essere a se stesso è affidato al solo valore della libertà per- 
sonale, il progetto fallisce e l’alterità si rivela solo nello scacco del con- 
flitto delle coscienze. 

Non tutte le dottrine esistenzialistiche si dichiarano paghe col rico- 
scimento di tale scacco. L’ideale della comunicazione può realizzarsi nella 
fede e nell'amore, come succede in Kierkegaard, Jaspers, Marcel e Berdiaefî. 
Ma per essi l’affermazione di un tale ideale va insieme congiunta col ri- 
conoscimento di un implicito paradosso. La diffidenza estrema che l’esi- 
stenzialismo osserva nei riguardi del pensiero obbiettivo, a cui solo in 
fondo riconosce di diritto coerenza e universalità, gli fa perdere l’intel- 
ligenza di una comunicazione veramente spirituale. 

Il problema dell’intersoggettività è stato rinnovato dalle analisi fe- 
nomenologiche, L’alterità per HusseRL non è soltanto un dato empirico, 
ma acquista un significato trascendentale, essendo la soggettività plura- 
listica e il legame intersoggettivo messo in luce dalla teoria dell’intenzio- 
nalità la condizione dell’obbiettività e della universalità. La vera comu- 
nità si realizza dunque concretamente nel progetto di un mondo civile, 
dove gli uomini si inseriscono in una realtà che è opera loro e si tro- 
vano uniti nell’atto stesso della cooperazione. Il pensiero di MERLEAU-PONTY, 
a questo riguardo, prosegue nella scia di Husserl. Nel momento stesso in 
cui noi, per comprendere noi stessi, ci impegniamo nel mondo, non pos- 
siamo non riconoscere gli altri come correlativi allo stesso modo, in quan- 
to esso è opera comune. E, dato che la coscienza non può ritrarsi dal 
mondo senza con ciò rifiutarsi a se stessa, la comunicazione cessa con ciò 
di essere accidentale, per figgersi nel principio stesso dell'impegno. 

La scoperta della persona è uno dei compiti essenziali del pensiero 
contemporaneo, e costituisce un tema comune a tutti i pensatori francesi 
d’oggi (BLONDEL, GUITTON, JANKELEVITCH, Lacroix, LAVELLE, LE SENNE, 
MapinIER, MarceL, MARITAIN, MouNIER, NEDONCELLE, PALIARD, RICOEUR) 
che lo attingono dalla tradizione agostiniana rintracciabile in MAINE DE 
BIRAN o in SCHELER. Il personalismo considera la comunicazione autentica 
come relativa a un dialogo fondato sull'amore e dove l’unità non esclude, 
ma rafforza la qualità singolare delle diverse coscienze. 

Lo studio di queste dottrine ci permette di analizzare meglio l’espe- 
rienza della comunicazione. Un'esperienza che non è quella, diretta, del- 
l'osservazione di un dato di fatto oggettivo, ma piuttosto quella, indi- 
retta, della coscienza di un valore. E’ il prender coscienza degli altri in 
un commercio spirituale, nell’esprimere la loro presenza, infiuenza, me- 
diazione. Il suo movimento si fonda su quella persuasione intima in cui 
lo spirito si raccoglie in se stesso e si ritrova al di là della dispersione. 
La volontà di comunicare dà origine in noi a un’esperienza che ci ob- 
bliga a ritrovare al di là di noi l'universalità spirituale che ci costituisce. 
E° una volontà di amore che diventa giustificazione della nostra esistenza. 


II EIZE NZ 


L. Sartori, Teologia della storia, Gregoriana Editrice, Padova 1956, p. 121. 


Il saggio si propone di presentare una panoramica della vasta ma 
teria relativa alla « Teologia della storia >», compiendo in tal modo opera 
« sistematica e dottrinale » che, al di là della particolarità di vari e pre- 
gevoli studi, dia una sistemazione ed un inquadramento. Nata come corso 
di lezioni alla « Scuola di Cultura Superiore per Sacerdoti» di Padova, 
l’operetta conserva la freschezza e la comunicatività della lezione come 
la necessaria schematicità. Uno dei pregi del saggio è infatti il fornire 
una breve, ma precisa informazione su quanto è stato scritto di notevole 
sull’argomento, il tutto organizzato secondo le esigenze intrinseche di 
una dottrina. Non che il Sartori voglia proporre una «Teologia della 
storia > come parte autonoma della scienza teologica, che anzi la conce- 
pisce come una possibile estensione dei capitoli « De Ecclesia >, « De No- 
vissimis », « De Providentia >, ma intende dare una visione organica su 
un argomento di così ampio rilievo nella cultura di oggi, e che così am- 
piamente ha appassionato il pensiero cattolico più recente. 

Dopo aver ricordato i concetti di progresso, di storicismo, di meto- 
do storico, il saggio passa a delineare le tappe della storia della « teologia 
della storia », mettendo in luce come essa nei tempi più recenti si im- 
ponga, sia perchè il comunismo stesso si pone come interpretazione della 
storia, sia perchè il pensiero protestante, privo di coerenza filosofica e di 
un’ampia tradizione, ha particolarmente insistito sull'argomento, nel ten- 
tativo di recuperare sul piano storico un’unità ed uno sviluppo di cui av- 
vertiva l'assenza. 

Proposta una definizione di teologia della storia come «una sistema- 
zione il più unitaria e coerente possibile di tutti quei dati che discen- 
dono dalla Rivelazione e che possono illuminare la storia umana ed i 
suoi problemi » (pag. 26), vengono indicati i principali quesiti a cui tale 
Teologia dovrebbe rispondere: «qual’è la legge fondamentale del pro- 
cesso storico? progresso? lotta perenne? con quante e quali tappe?; quali 
sono i rapporti fra il Regno di Dio e le realtà terrene? fra storia sacra e 
storia profana?; quali i rapporti tra storia ed eternità? >» (ibid.). I capi- 
toli successivi rappresentano rispettivamente le risposte date dalla «ra- 
gione teologica >, dalla «teologia biblica >», dalla «teologia patristica >, ed 
infine dalla « teologia della Chiesa ». 

Le risposte della « ragione teologica >» investono il piano divino della 
storia, il concetto quindi di Provvidenza e ripropongono le argomenta- 
zioni della teodicea. Viene proposta una soluzione media che, rifuggendo 
da ottimismi sioricistici, lasci il posto alla misteriosa dialettica tra la vo- 
lontà di Dio e la libertà dell’uomo. Il pessimismo è vinto dalla certezza 
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nella Provvidenza divina, i cui modi e tempi sfuggono tuttavia ad una 
risoluzione di essa nella nostra intelligenza dei fatti storici. 

Il capitolo dedicato alla risposta della «teologia biblica » affronta in- 
nanzitutto il rapporto tra storia e profezia sulla scorta di una ampia do- 
cumentazione scritturale. La presenza provvidente di Dio, la vicenda del 
popolo eletto, l’universalismo della redenzione, la definitività del tempo 
messianico, la funzione della Chiesa, la presenza del male finalizzato nel 
bene, la fine storica del Regno di Dio, sono tutti argomenti che affiorano 
nella trattazione, assieme a quelli che individuano in alcune figure della 
Bibbia particolari moduli che si ripresentano in tutta la storia dell’uma- 
nità e della Chiesa, proporzionatamente variati ed ampliati. E° esaminata 
in particolare la dottrina del P. Daniélou. 

Il capitolo successivo si riferisce ai rapporti tra «la storia e i Padri 
della Chiesa » e si rifà al pensiero di S. Giustino, S. Ireneo, Clemente Ales- 
sandrino, S. Atanasio e S. Giovanni Crisostomo, sulla scorta del P. Chioc- 
chetta. Si deduce da questo studio che i Padri ebbero il «senso» della . 
storia e della sua « profonda unità >», pur nella « discontinuità » degli e- 
venti e nel senso « agonistico » della storia stessa, combattuta tra le istan- 
ze del bene e del male. I tentativi storiografici della Patristica vengono 
successivamente individuati dapprima nelle dottrine chiliasmiche e re- 
capitulatorie, nelle sei epoche dell’epistola di Barnaba, nelle quattro mo- 
narchie di S. Girolamo e nelle divisioni ternarie. Successivamente è messa 
in luce la storiografia più solida di Triconio, Agostino, Orosio, con parti- 
colare riguardo a S. Agostino. 

L'ultimo capitolo si riferisce alla « storia e vita della Chiesa ». Sotto- 
lineata la caratteristica della Chiesa come fatto storico e messa in evi- 
denza la necessità che, anche sulla scorta della liturgia, ci debba essere 
una « educazione liturgica al senso storico », il capitolo si articola in due 
sensi: ciò che la Chiesa riceve dalla storia, e ciò che la Chiesa dà alla 
storia. Nel primo senso sono prese in considerazione tra l’altro l’opera 
dello Stefanini e si avanzano alcune riserve su atteggiamenti di autori 
francesi come il Congar; tuttavia si accetta la tesi del Leclercq, secondo 
il quale «lo svolgimento storico che il Cristianesimo ha subìto non è 
l’unico possibile; altri sviluppi avrebbe esso potuto avere, se altre cir- 
costanze o altre civiltà avesse incontrato nel suo cammino: naturalmente 
nell’identità dell’essenza » (pag. 88). Per quanto concerne il contributo 
della Chiesa alla storia, le osservazioni sono in buona parte confortate 
da citazioni del magistero pontificio. 

Il saggio prima della « Conclusione » termina con un «Bilancio » ove 
sì riassumono e si mettono in evidenza i risultati del discorso precedente 
in relazione alle domande di fondo che possono rivolgersi ad una teo- 
logia della storia. Vi è esposta con chiarezza ciò che la Teologia della 
storia può dirci e ciò che essa non può dirci, data la natura della teolo- 
gia e quella della storia. 

La «conclusione » rivela l’intima animazione ascetica dell’opera nel- 
l’indicare, in un’atmosfera di sano equilibrio e di decantazione di attese 
impossibili, il fine di tutta questa riflessione in una intelligente atten- 
zione al variare delle situazioni storiche per arricchire di forme sempre 
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nuove la somiglianza dell’uomo con Dio, negli individui come nella so- 
cietà, nel proporre un apostolato del «tempo opportuno », fatto di attesa 
e di decisione, nel riconoscere la funzione subordinata ma complementare 
dell’azione del laicato in merito alla animazione cristiana delle vicende 
e delle realtà terrene. 

Il volumetto, pur sotto l’umile veste di abbondanti citazioni e rife- 
rimenti della letteratura sull’argomento, rappresenta un prezioso contri- 
buto ad un’informazione e ad una meditazione. L'Autore sembra nascon- 
dersi dietro un’ampia bibliografia ragionata, ma sa darci ad un tempo 
un ragguaglio utilissimo ed una meditazione personale, tanto più valida 
quanto più fa il punto sui dibattiti precedenti, e tanto più efficace quanto 
più discreta. 


Armando Rigobello 


La giovane poesia italiana e straniera (aspetti e problemi), Edizioni de 
Il Fuoco, Roma 1959. 


Questo interessante volume è documento agile e vivissimo del II con- 
vegno per la giovane poesia, del 1956, ma non ha nulla delle consuete 
raccolte di atti, spesso sorpassate, ma è piuttosto una completa testimo- 
nianza della vivace problematica della poesia attuale. 

Il primo scritto di JEAN DANIELOU, Poesia e mistica, tende a ridimen- 
sionare il compito della poesia nel mondo attuale dopo la presuntuosa 
vertigine di alcuni movimenti, primo fra tutti il surrealismo, che l’hanno 
trasformata in una nuova mistica. 

La poesia raggiunge il sacro quando prende possesso di Dio attra- 
verso le sue manifestazioni nel mondo visibile. E’ ciò che Maritain chia- 
ma l’esperienza mistica naturale. Ma questo cogliere il mistero sotto la 
specie delle immagini, che è il fine supremo dell’atto poetico, non è che 
il primo gradino della scala mistica. 

MarceLLo CamILLUCCcI nello scritto Il poeta creatore nel creato af- 
ferma che la poesia è a contatto con Dio, perchè oltre a conquistare 
la esteriorità delle cose con l’onda dei sensi, penetra nella loro essenza. 
Essa ha per compito di restituire alla natura e al cosmo la vita che le 
è propria, superando il rischio della demonizzazione e quello di essere 
considerati un inutile e inerte agglomerato, e di aiutare l’uomo a situarsi 
di fronte ad essi nella posizione che gli compete. 

JrAN Wan in Philosophie et poesie afferma che la poesia nasce con 
Parmenide, Eraclito, Pitagora, che Eliot e Rilke sono filosofi-poeti, come 
Lucrezio, Dante, Giordano Bruno o Ungaretti, Montale ecc. ma che, mal- 
grado l’inequivocabile rapporto fra filosofia e poesia, la poesia riesce ad 
esprimere una realtà più profonda del pensiero, perchè attinge l’inat- 
tingibile. 

ALBERTO FRATTINI in Introduzione alla giovane poesia attuale, esami- 
nando alcune antologie e raccolte ed alcune particolari posizioni critiche, 
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sottolinea l'esigenza di scoprire il reale entro nuove latitudini, sostenendo 
la tensione del discorso poetico su modi e valori formali diversi da quelli 
che si ritenevano peculiari al concetto di lirica. 

Lino Curci in La giovane poesia nella posizione della critica prende 
le mosse da un polemico volume di Enrico Falqui « La giovane poesia », 
nato come tentativo di chiarificazione e interpretazione della poesia 
neo-simbolistica o ermetica, di fronte a cui il silenzio della critica gli 
era parso antistorico. La novità della giovane poesia è nel suo nuovo e 
largo senso della vita, nel ritorno dell'umano e delle sue istanze, nella sua 
volontà di prodigarsi come presenza e testimonianza. Di qui la sua ansia 
di superare l’ermetismo, di uscire dalla solitudine, di trovare un’etica 
sociale e politica che la sostenga. 

Giorgio BarBIERI SquaprorTI in Polemica e innovazione della giovane 
poesia rileva come in periodo di crisi di una civiltà letteraria si avverta 
l’esigenza polemica di reagire al passato. Ma ormai la polemica del do- 
poguerra è superata. La giovane poesia può avere un suo carattere solo 
in quanto è autonoma nelle sue presenze di linguaggio. L'innovazione poe- 
tica non può nascere infatti da una determinazione aprioristica, bensì 
dall’incrocio fra una nuova visione della loro vita del mondo e l’ansia 
di esprimerla. 

ReENZzo LauRANO in Considerazioni sull’ istanza spirituale e religiosa 
nella giovane poesia afferma che tale istanza è presente nella giovane 
poesia, ma molto spesso con un suo scoperto velleitarismo più che con 
un’urgenza di obbedienza a un lirico comando. Mancano troppo spesso 
il candore originale, 1’ estasi, la gratitudine di fronte alla visione del 
creato, il terrore del peccato, la intuizione del divino. 

GIUSEPPE ZAGARRIO in Legittimità e limiti della giovane poesìa sociale 
sostiene che tale legittimità è commisurabile attraverso due fattori prin- 
cipali, uno contemporaneo e pratico che si riferisce alla presenza viva 
e operante della poesia nella presente stagione culturale ed uno di na- 
tura extratemporale che si riferisce alla sua presenza altrettanto viva ed 
operante nella stagione assoluta della poesia. La poesia sociale è un fe- 
nomeno trionfale nella storia della poesia, una vera e propria categoria 
spirituale. E i poeti che oggi si ispirano ad essa mirano ad una poesia 
integrale, libera da qualificazioni che non derivino la loro necessità ed 
urgenza di presenza, dove la realtà nostra ed altrui si incontrino in una 
integrazione di valori. 

RarMoNDO MANELLI nello scritto L'istanza realista e sociale nella gio- 
vane poesia sociale afferma che il punto sostanziale di tutte le moderne 
teorie dell’arte è il rapporto fra il poeta e la realtà, fra il linguaggio e 
gli argomenti. Di qui la necessità di chiarire il termine spesso frainteso 
di « realismo ». Il realismo è quello che configura il rapporto attivo del 
poeta con la realtà attraverso un linguaggio intimamente connesso con 
le cose. L’ermetismo si adegua male alla realtà sociale dell’oggi. C'è un 
bisogno di realtà presente e perentorio in tutta la poesia. 

Nella terza parte abbiamo un interessante ed esauriente panorama 
della poesia contemporanea americana a cura di FRANCESCO MEI, austriaca 
a cura di ALBERT RIETHER, francese a cura di GEORGE MUONIN, înglese a 
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cura di MAURIZIO CRISARI, spagnola a cura di ApoLro MUNOZ ALONSO, 
tedesca a cura di GIiLpa Musa. 

Dalla lettura di queste interessanti pagine risulta quello che nella 
conclusione si afferma: che sebbene il mondo si lamenti dei poeti perchè 
non gli offrono più il canto di cui ha bisogno e i poeti si lamentino del 
mondo che sacrifica in aridità e disgusto la loro ispirazione, l’incontro 
tra loro è sempre possibile quando il poeta supera la sua cultura, la sua 
tecnica, il suo io individuale per proiettarsi fuori di sè. Poichè la poesia 
è dono di cui il mondo non può fare a meno e la sua problematica in 
fondo è quella dello spirito umano. 

Vera Passeri Pignoni 


Maurizio Nedoncelle - Esiste una filosofia cristiana? - Edizioni Paoline, 
Alba 1956. 


In poche pagine l’autore affronta un problema molto complesso: esi- 
ste una filosofia cristiana? Per rispondere a questa domanda, occorre in- 
nanzi tutto definire cosa si intende per filosofia cristiana, se filosofia in- 
fluenzata dal cristianesimo, se filosofia compatibile col cristianesimo o fi- 
losofia che, senza postulare il soprannaturale, è aperta alla grazia. Tutte 
e tre queste accezioni sono reperibili nella storia del pensiero ed appaiono 
nelle varie teorie filosofiche del corso dei secoli. L’A. esamina il rapporto 
fra ragione e fede che è alla base della filosofia cristiana, quale è stato 
visto dalla patristica, dalla scolastica, dai filosofi moderni. 

Nella seconda parte dell’opera, traccia il profilo della grande pole- 
mica sul concetto di filosofia cristiana che nel 1931 impegnò i maggiori 
filosofi francesi, da Blondel a Gilson, e riassume i risultati della discus- 
sione che ebbe larga eco in Francia e fuori della Francia. 

Nella terza parte dell’opera, l'A. espone la sua personale interpre- 
tazione del problema. Egli accetta, liberamente ispirandosi a Blondel, la 
tesi dell'autonomia della ragione, che non è però indipendenza, ma aper- 
tura verso la grazia. 

In pagine interessanti e complesse, questo volume affronta il massi- 
mo problema del pensiero cristiano con serietà e completezza, impostando 
e risolvendo assai degnamente ogni questione. 

Vera Passeri Pignoni 


Mons. Antonio Piolanti, Il Mistero Eucaristico, II ed., Libreria Editrice 
Fiorentina, Firenze 1958, pp. 560. 


Nella collana del « Nuovo corso di Teologia cattolica » in lingua ita- 
liana, diretta da Adriano Beni, è uscita la II edizione del noto volume di 
Mons. Antonio Piolanti « Il Mistero Eucaristico >. 

Come si esprime il ch.mo Autore, Rettore Magnifico nell’Ateneo del 
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Laterano ed Ordinario di Teologia dommatica nello stesso Ateneo ed in 
quello di Propaganda Fide di Roma, «il metodo seguito in questo volume 
è quello a cui s’ispira la mia attività d’insegnante di teologia: adesione 
incondizionata al Magistero della Chiesa, fedeltà a S. Tommaso, pur nella 
rielaborazione del suo pensiero in armonia con le esigenze moderne nel 
rispetto verso altre correnti teologiche, equilibrio tra la ricerca positiva 
e la indagine speculativa, anche se ammessa talora la preponderanza del- 
l’una o dell’altra, secondo l’indole delle diverse questioni. 

Nel desiderio di contribuire, pur nei limiti di tenue possibilità, allo 
sviluppo della teologia, ho cercato di approfondire alcuni punti molto di- 
scussi e pertanto qualche volta mi è accaduto di avanzare ipotesi o di 
seguire vie un pò personali, per es., nei problemi della partecipazione dei 
fedeli al sacrificio eucaristico applicando la mia interpretazione di San 
Tommaso sull’essenza del carattere, del significato dell’epiclesi, dell’in- 
tima natura degli effetti della Comunione ». 

Così questo volume, benchè non sia in senso proprio un manuale 
scolastico, rimane fedele al metodo tradizionale della Teologia Scolastica, 
procedendo con ordine e chiarezza anche nelle questioni più delicate e 
più discusse. 

L’opera è divisa in tre ampie parti: Parte I - «Il mistero della reale 
presenza ». Parte II - « L’Eucaristia come sacrificio »; Parte III - « L’Euca- 
ristia come sacramento », A queste tre parti segue una bella Sintesi su 
« L’Eucaristia compendio della fede e centro della pietà cristiana », ed 
infine una dotta Appendice sulla « Dottrina del Card. Francesco Mendoza 
sugli effetti della Eucarestia ». 

Il volume è poi corredato di una ricca Bibliografia ragionata; biblio- 
grafia generale all’inizio del libro, e bibliografia particolare all’inizio di 
ogni capitolo. Infine vi è utilissimo Indice degli autori citati. 

Da questi brevi accenni risulta chiaro come non ci sia problema ri- 
guardante il grande mistero eucaristico che non sia stato studiato e ap- 
profondito, utilizzando tutti i più recenti risultati dei teologi con un giusto 
equilibrio di teologia positiva e di teologia speculativa, e seguendo nello 
stesso tempo il supremo Magistero della Chiesa. 

Di questa nuova ed importante opera teologica si stanno preparando 
traduzioni in lingua spagnola ed inglese. 

Reginaldo M. Pizzornì O. P. 


Mons. Antonio Piolanti, I Sacramenti, Libreria Editrice Fiorentina, Fi- 
renze 1956, pp. 716. 


Sempre nella stessa collana « Nuovo corso di Teologia cattolica » è 
uscito un altro grande volume dell’infaticabile Mons. Piolanti su «I Sa- 
cramenti ». 

Anche «il presente lavoro, continuazione e complemento del « Mi- 
stero Eucaristico » è stato redatto — come afferma lo stesso Autore — 
con lo stesso metodo e per le stesse finalità del precedente ». 


Li 
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Il volume, dopo una esauriente « Introduzione » è diviso in due am- 
pie sezioni. 

La Sezione prima tratta de «I Sacramenti in genere »; la Sezione se- 
conda tratta de «I Sacramenti in specie ». 

La prima sezione mette così bene in rilievo: l’essenza (parte prima), gli 
effetti (parte seconda), e l’origine (parte terza) dei Sacramenti della 
Nuova Legge. 

La seconda sezione invece tratta dei singoli Sacramenti: Battesimo: 
Cresima; Penitenza; Estrema Unzione; Ordine; Matrimonic. Maggior ri- 
lievo è dato al Sacramento della Penitenza, mentre è tralasciato il Sa- 
cramento dell’Eucaristia, del quale tratta particolarmente e ampiamente 
nel volume «Il Mistero Eucaristico ». Infine vi è una bella e sintetica 
Conclusione su «I Sacramenti e il Corpo Mistico >». 

Come il precedente volume, anche questo segue gli stessi criteri; ab- 
biamo così un’ampia e ragionata Bibliografia, generale all’inizio e parti- 
colare per ogni singolo Sacramento, ed infine un amplissimo Indice degli 
autori citati. 

Non vogliamo ora ripetere quello che abbiamo detto per il prece- 
dente volume, solo auguriamo anche a questo lo stesso successo, e che 
possa veramente suscitare tra i fedeli una più intensa vita sacramentale, 
poichè, come si esprime lo stesso Autore «i Sacramenti sono il compendio 
delle verità della fede, il centro della vita soprannaturale, formano ve- 
ramente il tesoro delle verità, la vita della Chiesa, da difendersi come 
la pupilla degli occhi contro gli attacchi degli eretici, le profanazioni de- 
gli empi, dall’ignoranza dei ministri e dei fedeli ». 


Reginaldo M. Pizzorni O. P. 
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EUNTES DOCETE - A. 1958 


I - A. Piolanti: Sacramentalità; G. Zannoni: Tertulliano montanista e il 
Sacerdozio; C. Molari: L’unico essere in Cristo; P. Moro: La « con- 
discendenza » divina în S. Giovanni Crisostomo. 


II - R. Masi: La dottrina del Modernismo sulla conoscenza di Dio; U. Vi- 
glino: Valores et limites in aesthetica crociana; U. Degl’Innocenti: 
La struttura ontologica della persona secondo S. Tommaso d’Aquino; 
M. Brunetti: Sulla causalità dei Sacramenti; C. Molari: Episcopato 
e Sacerdozio nel « De Perfectione » dì S. Tommaso în relazione a un 
quodlibetale inedito di Gerardo d’Abbeville; P. Palazzini: Summa 
Theologiae Moralis lineamenta in Didaché et in Epîstola Pseudo- 
Barnabae. 


III - Discorso di Sua Santità Giovanni XXIII agli alunni di « Propaganda »; 
G. Di Napoli: S. Agostino e il problema della cultura; A. V. Seu- 
mois: Signes pneumatiques et Mission: C. Molari: I luoghì paralleli 
nelle opere di S. Tommaso e lu loro cronologia; R. Masi: L’« ordo 
disciplinae » nella Somma Teologica di S. Tommaso; C. Kihangire: 
Concept of a Supreme Being among the Lango Tribu of Uganda; 
S. LoKuang: De iustitia « Yi » în Confucianismo. 


P. Moro: La «condiscendenza » divina în S. Giovanni Crisostomo. 


L’articolo di Pietro Moro sulla « condiscendenza » divina in S. Giovanni 
Crisostomo esamina un tema oltremodo interessante in quanto estende l’ap- 
plicazione del concetto di condiscendenza dal campo dello stretto interesse scrit- 
turistico all'ambito più ampio e di più pratica utilizzazione della soteriologia. 
Come infatti osserva l’A., il concetto di condiscendenza in S. Giovanni Criso- 
stomo ha valore non soltanto in riferimento ai commenti della Sacra Scrittura, 
ma anche a tutti gli atti salvifici. Anzi, con un’applicazione ancora maggiore, 
a tutte le azioni divine ad extra. In modo particolare però questo concetto 
ha un riferimento all’Eucarestia, concepita come prolungamento dell’incarna- 
zione, cioè come fine e sintesi di tutti i sacramenti. L’A. prende le mosse da 
un’analisi che studia il concetto soteriologico di condiscendenza nei Padri pre- 
cedenti o contemporanei di S. Giovanni Crisostomo: si può riassumere que- 
sta dottrina con la tesi che Dio si è fatto uomo affinchè gli uomini divenissero 
partecipi della divinità. Viene quindi studiata la dottrina del grande Dottore 
sulla condiscendenza in riferimento all’incarnazione e alla redenzione, ed in- 
fine all’Eucaristia. S. Giovanni Crisostomo insiste sul concetto dell’incompren- 
sibilità di Dio che rimane ancora pur nell’inserirsi della rivelazione che Dio 
fa di se stesso agli uomini e che è la prima forma della condiscendenza. Que- 
sto termine assume una prima applicazione nella ispirazione biblica che è 
merito di S. Giovanni aver esposto per primo. La massima condiscendenza 
però Dio la mostra nello scegliere il mezzo della nostra redenzione, che è una 
redenzione attraverso l'incarnazione. Lo stesso principio di amore poi, che 
aveva inclinato il verbo ad accettare di scendere tra gli uomini ed assumere 
la forma umana, l’ha poi spinto all’istituzione delle fonti salvifiche sacramen- 
tali da cui gli uomini traggono l’incremento spirituale. Su questo piano l’Eu- 
carestia è la somma realizzazione ed espressione della condiscendenza affettiva 


RIVISTA DELLE RIVISTE 229 


di Dio per l’uomo e l'indagine profonda ed originale che il Crisostomo dedica 
al mistero eucaristico, sottolinea e mette in giusta luce il pieno valore di que- 
sta realtà di amore. A giusto titolo S. Giovanni Crisostomo è stato dunque 
chiamato il Dottore eucaristico. Nella conclusione l’A. rileva che il mistero 
eucaristico rimane tuttavia ancora oggi un segnale di contraddizione, vale a 
dire un punto d’incontro e di crisi di una fede dei valori puramente umani 
di fronte alla sapienza e alla bontà infinita di Dio. L’articolo si distingue per 
un’estrema chiarezza e proprietà teologica di linguaggio, e ha un rilevante 
valore, essendo condotto direttamente sui testi dell'autore studiato. 


R. Masi: La dottrina del Modernismo sulla conoscenza di Dio. 


R. Masi, uno specialista di studi sul modernismo, nel suo ampio studio 
sulla dottrina del modernismo e sulla conoscenza di Dio, fa un quadro com- 
pleto e perspicuo del significato filosofico contenuto nella dottrina modernista. 
L’A. dopo aver rilevato il valore di questa implicanza filosofica che sussiste 
pur in un’analisi teologica di questo fenomeno del secolo XIX, premette al- 
cuni cenni sulle cause ideologiche e gli elementi dottrinali che hanno costituito 
il campo propizio per lo sviluppo della dottrina modernistica: il tradizionali- 
smo, il razionalismo, il rivivere della dottrina kantiana e il bergsonismo. Nello 
studio quindi degli errori del modernismo, denunciati nell’enciclica Pascendi, 
YA. pone tre momenti che segnano tre fasi attraverso cui viene demolita la 
fede: il soggettivismo e il relativismo individualistico, l'assunzione del senti- 
mento privato come valore critico, e l’applicazione di questa criteriologia al 
campo religioso. Da questa teoria è sgorgata tutta l’eresia modernistica, imper- 
niata particolarmente sull’agnosticismo in sede religiosa, e sull’immanenza in 
sede di filosofia della persona. 

Attraverso questo errore segue, sempre in via di stretta deduzione, quel 
panteismo, anzi quell’autentico ateismo che costituisce il veleno più sottile ma, 
appunto per questo, più pericoloso del modernismo. Al termine del suo studio 
lA. rivendica la necessità che anche ai giorni nostri si faccia una teologia 
vitale, e l’opportunità, per raggiungere questo scopo, anzi l’inderogabile as- 
soluta necessità di ritornare a quella fonte perenne e sicura che è costituita 
dalla dottrina di S. Tommaso. Forse ci sarebbe piaciuto che in questo richiamo 
(ammirabile ed encomiabile nella sua spontaneità e convinzione), l'A. fosse 
sceso a determinare più propriamente quei concetti fondamentali della dot- 
trina tomistica che meglio rispondono alle esigenze della solida dottrina teo- 
logica e, contemporaneamente, alle istanze del pensiero contemporaneo. 


U. Degl’Innocenti: La struttura ontologica della persona secondo S. Tom- 
maso d’Aquino. 


T. P. Umberto Degl’Innocenti, ormai noto studioso della metafisica della 
persona, nel breve articolo sulla struttura ontologica della persona secondo 
S. Tommaso D’Aquino, sostiene l'impossibilità di parlare ancora del «fa- 
migerato modo sostanziale » come costitutivo della persona. In base ai testi 
di S. Tommaso, così l’A. sostiene e vuole dimostrare, la persona è l’ente com- 
pleto d’ordine intellettivo. A questa conclusione l’A. giunge rilevando prima 
che il concetto di completezza è collegato a quello di persona, e che la per- 
sona è ente in senso pieno. Ne segue che i costitutivi della persona saranno 
gli stessi che quelli dell'ente completo d’ordine intellettivo. Perciò l’atto di es- 
sere sarà il costitutivo formale della persona. 


U. Viglino: Valores et limites in aesthetica crociana. 


Lo studio di Ugo Viglino sull’estetica di Benedetto Croce è veramente 
notevole per la chiarezza con cui è condotto e per il continuo riferimento ai 
testi crociani con cui viene documentato. L’arte per Croce è essenzialmente 
un'intuizione lirica, sintesi di sentimenti e di immagini. Non vi è dunque una 
essenziale distinzione fra intuizione ed espressione artistica e anzi, in una va- 
lutazione del mero fenomeno di estrinsecazione dell’espressione, non si può 
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parlare di genuina arte. Nel concetto crociano l’arte è dunque una e indivisi- 
bile, ed è assurdo parlare di una molteplicità di arti. Questa concezione però, 
ispirata ad un certo monismo artistico, non vieta a Croce di attribuire a que- 
sto fenomeno un carattere totale, anzi cosmico. Una qualità dell’arte è quella 
di essere autonoma, autonoma cioè indipendente, anche perchè l’arte non è 
filosofia, non è logica, essendo questa un’attività eminentemente riflessa, men- 
tre l’arte è pura intuizione. Di qui l'evasione assolutamente incontrollabile 
dell’artista in sede morale. I rilievi dell'A. concernano le basi dell’estetica cro- 
ciana in una critica sobria, ma di lucida efficacia. 


C. Molari: Episcopato e Sacerdozio nel « De Perfectione » di S. Tommaso 
in relazione a un quodlibetale inedito dì Gerardo d’Abbeville. 


Carlo Molari nel suo articolo « Episcopato e sacerdozio » stabilisce al- 
cuni rilievi interessanti sul valore e sul significato teologico dei due termini 
nella teologia medioevale in cui è fiorita la speculazione tomista. In riferimento 
all’opuscolo di S. Tommaso offre all’A. l'occasione di un raffronto con un Quod- 
libetale inedito di Gerardo D’Abbeville. Nella speculazione pre-tomista, grazie 
ad un’estensione indebita del significato del termine di vescovo, si veniva a 
porre su un piano di equivalenza di valori il sacerdozio e l’episcopato. S. Tom- 
maso, pur non avendo modo nel suo opuscolo di indugiare in analisi storiche 
e filologiche, ha posto in chiaro la netta differenza e portata dei due termini. 
Articolo interessantissimo quello del Molari in quanto analizza un valore spe- 
culativo tomista in sede storica: spiace che la parte propriamente riguardante 
la dottrina di S. Tommaso non sia stata più sviluppata, e non si sia potuto 
ampliare l'impostazione storica, documentatissima e viva, di cui troviamo nel- 
l'articolo ottimo saggio. 


P. Palazzini: Summa Theologiae Moralis lineamenta in Didaché et in Epi- 
stola Pseudo-Barnabae. 


Il Palazzini nello studio sulle linee di una Somma di Teologia Morale 
nella Didachè e nell’epistola dello pseudo-Barnaba offre pagine interessanti, 
per ciò che riguarda le fonti della morale cristiana. Di peculiare rilievo i cenni 
riguardanti la morale sociale. Studio originale, condotto sulle fonti. 


Alberto Perotto O. P. 


RECHERCHES DE THEOLOGIE ANCIENNE ET MEDIEVALE - A. 1958 


I-II - F. Ruello: Etude du terme ‘Aya@o0doug dans quelques commentaires 
médiévaux des Noms divins (fin); R. Baron: Note sur l’énigmatique 
« Summa Sententiarum »; O. Lottin 0.S.B.: A propos des sources de 
la « Summa Sententiarum »; Ph. Delhaye: « Grammatica » et « Ethìi- 
ca» au XII° siècle; H. Reeves: Joachimist Expectations in the Orders 
of Augustinian Hermits. 


III-IV - A. Stoclen O. Carth.:Les commentaires scripturaires attribués à 
Bruno le Chartreux; O. Lottin O. S. B.: Quelques recueils d’écrits 
attribués à Hugues de Saint-Victor; A. Kolping: Zur Frage der Tex- 
tgeschte, Herkunft und Enstehungszeit der anonymen « Laus Vir- 
ginis » (bisher « Mariale » Alberts des Grossen); J. Beumer S.J.: 
Romanus de Roma O.P. und seine theologische Einleitungslehre. 


Ph. Delhaye: «Grammatica » et « Ethica» au XII° siécle. 


In sede di studio del valore epistemologico dell’etica, l’articolo del Delhaye 
affronta un’interessante problema quale è quello dei rapporti fra la filosofia 
morale ed i gruppi di cultura umanistica nel secolo XII. 

Si tratta di uno studio ampio, fondato su di un’analisi diretta ed appro- 
fondita delle fonti stesse di tale questione, e prende le mosse da una constata- 
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zione di fatti che può lasciare stupiti quanti ignorano il valore complesso che 
il termine di grammatica, come sinonimo e nucleo centrale delle arti liberali, 
aveva nel secolo XII. 

Un’osservazione che può apparire strana è che mentre gli autori medioe- 
vali riconoscevano all’etica un grande valore, non riuscivano però a trovarie 
un posto adeguato e una giustificazione epistemologica nel complesso della si- 
stematica scientifica. 

Il trivio ed il quadrivio, pur abbracciando i rami essenziali e più docu- 
mentati del sapere umanistico, escludevano però con una rigidità assoluta la 
etica come ramo scientifico esplicitamente accettabile. Di qui la necessità di 
trovare un posto all’origine del pensiero morale nella sua forma riflessa, un 
posto ormai innegabile data l’ampiezza che il materiale etico occupava nello 
studio dei filosofi medioevali. 

La soluzione di questa antimonia sarà di duplice origine. Innanzitutto di 
giustaposizione per coloro che, come Onorio D’Autun e Goffredo di S. Vittore, 
ritenendo intoccabile lo schema delle arti liberali, daranno alla morale politica 
un posto di natura estrinseca, quasi un’ottava materia da aggiungersi al resto 
della speculazione culturale. Rimane però in questo caso, come osserva l’Au- 
tore, la grave incoerenza che quest’etica, più che essere un’autentica scienza, 
verrà ridotta ad un nome gargarizzato. 

Di qui la necessità di un’altra soluzione, quella della integrazione. 

In questa sistemazione epistemologica l’etica viene studiata nei commen- 
tari degli autori classici poeti e prosatori che per gli studiosi di pedagogia del 
secolo XII viene ridetta alla grammatica ed accessoriamente alla retorica. 

«L’Isagoge nella teologia » descrive appunto la poesia come il mezzo per 
combattere i vizi allo stesso modo che l’eloguenza toglie le difficoltà di parola. 

In questa concezione, grammatica e retorica verranno dunque ad assumere 
il significato di un’istanza morale in riferimento ai tratiati studiati. Il fatto 
però che si parta dagli autori classici, non deve indurci a pensare che il con- 
giungimento della morale alla grammatica sia un mero dato ereditario rice- 
vuto dall’antichità, oppure il frutto di una spontanea evoluzione. 

Questa interrelazione corrisponde ad un desideriec profondo e, nota l’A., al 
bisogno di giustificare lo studio degli autori pagani cui era dedita l’attenzione, 
degli studiosi medioevali. Di qui la necessità per i professori del secolo XII, 
di sottolineare le lezioni e gli insegnamenti dì morale che potevano essere tratti 
dai testi classici di cui nelle loro scuole esponevano la dottrina agli alunni. 
Questo rilievo ci conduce alla seconda parte dell’articolo che stiamo esami- 
nando, vale a dire alla ricerca delle fonti dell’etica tratta dallo studio della 
grammatica. 

Da un’analisi diligente e perspicace del materiale disponibile l’A. pensa di 
poter giungere a questa triplice classificazione di fonti. La «prima» è costi- 
tuita dalle glosse e dai commenti degli autori classici. Ma la portata di questa 
fonte è quanto mai iimitata. Una «seconda » possibilità ci viene offerta dallo 
studio degli adattamenti : classici sono in tal senso gli studi che si possono 
fare sui « De officiis» e « De amicitia » di Cicerone, Ma anche qui si tratta di 
un campo che richiede un approfondimento ed uno studio minuzioso dal quale 
si è ancora troppo lontani. Un «terzo » genere di ricerche offre possibilità più 
sicure ed è quella che si può compiere sugli estratti e sulle citazioni brevi che 
è facile ritrovare un po’ ovunque negli autori del secolo XII. 

Non trattiamo qui — avverte l’A. — di citazioni rare e sporadiche, ma di 
autentiche collezioni compiute sul materiale classico in riferimento alla morale. 

Bernardo di Chartres ed altri professori obbiigavano appunto i loro alunni 
a studiare ogni giorno alcune di queste sentenze degli autori antichi. In rife- 
rimento a questa terza distinzione noi possiamo ulteriormente analizzare opere 
sistematiche oppure florilegi. 

Il materiale di cui disponiamo è su questo punto vastissimo. Basti ricordare 
il florilegio gallicano, quello di Bruxelles ed altri «flores» di autori e di filo- 
sofi, reperibili, con una certa dovizia, nella letteratura classica del Medio Evo. 

In un'ulteriore analisi dell’argomento preso in esame, l'A. indugia poi con 
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originalità e pieno dominio della materia, nello studio del contenuto dottrinale 
che si può ricostruire sui frammenti più o meno ampi di testi morali ritrovati 
in questa letteratura. Una particolare attenzione meritano, secondo il D., Gio- 
vanni di Salisbury e Pietro di Blois. 

Si risolve alla possibilità di una vera, sistematica etica in cui si parla della 
felicità e della virtù, della lotta morale e dei temi più vivi ed impegnativi della 
morale speciale: il bene proprio, il bene del prossimo, il servizio di Dio, il 
disprezzo dei beni apparenti e la fuga dal mondo. 

Concludendo, l'Autore pensa di poter stabilire che per gli autori del secolo 
XII non vi era un’opposizione così antitetica tra cultura pagana e mentalità 
cristiana, come noi moderni siamo soliti rilevare. C’era allora un’interpreta- 
zione più benigna (indipendentemente dal valore storico di queste interpre- 
tazioni) della funzione preparatrice che può avere la scoperta dei valori umani 
contenuti nella civiltà pagana in ordine all'affermazione dei valori cristiani. 

Questo pensiero ci riconduce al «gratia naturam non destruit, sed per- 
ficit» di S. Tommaso, e alle molte considerazioni che si potrebbero fare in 
questo senso. 

Tale rilievo però ci porterebbe troppo in lungo. 

E’ sufficiente per ora avere dedicato una giusta attenzione allo studio ve- 
ramente ottimo del D., uno studio che vorremmo fosse ripetuto, con eguale 
documentazione storica unita a perspicacia speculativa in merito a molti altrì 
problemi che ancora rimangono insoluti nello studio delle più classiche e vitali 
questioni del pensiero medioevale. 


Alberto Perotto O. P. 


SOPHIA==TA 1958 


I-II - Angiolo Maros Dell’Oro: Il tempo del fisico; Carmelo Librizzi: Im- 
manenza e trascendenza; Francesco Leni di Spadafora: Note sulla 
dottrina trascendentale del metodo; Gustav E. Mueller: The unity 
of the Phaidros; Luigi Torraca: Le tesi dì J. Zurcher circa il « De 
generatione animalium » e il « De partibus animalium » di Aristo- 
tele; Ermenegildo Bertola: Le fonti medico-filosofiche della dottrina 
dello spirito; Giambattista da Palma Campania: La conoscenza intel- 
tuale del singolare corporeo secondo Sigieri di Brabante; Sara En- 
nesche: Per il buon umore - Leggiadrie crociane. 


III-IV - Giovanni Colletti: La teoria del giudizio in Carmelo Ottaviano; 
Massimo Rocca; Le incertezze della scienza moderna; Niccolò Lic- 
ciardello: Logistica, logica e dialettica; Bruno Brunello: La morale 
della esperienza comune; Vincenzo Capparelli: Ludus Pythagoricus 
e divina proporzione; Nicolas Boussulas: Essai sur la structure du 
melange dans la pensée pre-socratique: Parmènide; Godo Lieberg: 
Il ruolo del piacere nella filosofia dì Empedocle; Agatino D'Arrigo: 
Un frammento inedito di Leonardo e la relatività. 


Angiolo Maros dell’Oro, Il tempo del fisico. 


Considerate le varie interpretazioni di esso date dai vari filosofi e definito 
in tempo del fisico una successione, una durata, una misura, l’A. considera 
come lo si possa determinare sperimentalmente e polemizza col relativismo, 
che nega, ripetendo l’errore del positivismo, valore gi realtà a ciò che non può 
cadere sotto l’esperienza del fisico. 


Carmelo Librizzi, Immanenza e trascendenza. 


L’A. polemizza sulla tesi idealista della priorità del pensare rispetto all’es- 
sere e afferma che immanenza e trascendenza non sono fornite di confini in- 
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valicabili. Se il pensare fosse pura immanenza, l’uomo non potrebbe innalzarsi 
al di sopra degli esseri sub-umani e resterebbe prigioniero della pura e sem- 
plice esperienza. La esercitazione rifiessiva, per il fatto stesso di aprire sempre 
nuovi orizzonti spirituali, documenta la trascendentalità dell’essere umano. 


Giambattista da Palma Campania, La conoscenza intellettuale del singolare 
corporeo secondo Sigierì dì Brabante. 


L’A. nota la diversità di posizione di Sigieri di Brabante rispetto a San 
Tomaso. Sebbene convenga con lui nel negare che nello stato di unione coi 
corpo l’intelletto umano conosca direttamente il singolare in quanto tale, San 
Tommaso ritiene che il nostro principio intellettuale lo coglie « per accidens » e 
« indirecte ». 

Sigieri, continuando Alessandro di Hales e Giovanni della Rochelle, nega 
questa intellezione «ex consequenti ». Per lui, il singolare è conosciuto dallo 
intelletto non nella sua singolarità e forma propria, ma nella forma universale, 
ai cui è realmente partecipe. 


Sara Ennesche; Per îl buon umore - Leggiadrie crociane. 


Raccogiiendo vari passi dalla rivista Delta, lA. pone in rilievo come la 
cultura italiana senta la necessità di liberarsi dalla confusione mentale e ceri- 
tica in cui l’ha posta il soggettivismo immanentistico e dimostra, rilevando 
molte contraddizzioni del Croce in sede di critica letteraria, come 1l dilettan- 
tismo del Croce e dei suoi seguaci in tale campo hanno o la vitalità 
spirituale della critica stessa. 


Giovanni Colletti, La teoria del giudizio in Carmelo Ottaviano. 


L’A. afferma che l’Ottaviano ha inverato ii sillogismo con tutti i sussidi che 
può portare un pensiero ontologicamente educato ed orientato e che la sua 
veoria del giudizio ha una portata rivoluzionaria, costituendo una logica nuova 
capace di superare le lacune del pensiero aristotelico in questo campo. 


Massimo Rocca, Le incertezze della scienza mederna. 


L’A. afferma che la scienza, addentratasi in un campo in cui l’esperienza 
è sempre più difficile e indiretta, non può giovarsi dei fenomeni fisico-chimici 
come di modelli e deve sostituirii con astrazioni formali e matematiche e sì 
albatte perciò in incertezze che sono il passo obbligato verso nuove sintesi e 
certezze che potranno attuarsi solo con uno sforzo critico e non con snobistica 
accettazione di formule equivoche e tendenziose. 


Bruno Brunello, La morale della esperienza comune. 


L’A. afferma che nessuna età del passato è stata come la presenie tanto 
avversa ai valori della tradizione morale e religiosa e che proprio questa no- 
stra età è stata posta di fronte a nuove dottrine di provenienza anglosassone 
che sembrano comprendere meglio di quelle del passato le esperienze dell’età 
attuale. 

Si pone dunque il problema di vedere se la morale empirica osti all’impe- 
rativo della coscienza morale o se nella morale empirica vi sia una fecondità 
gi vita che non si riscontri nella morale formalistica e dogmatica. Esaminate” 
le teorie del Dewey, del Russel, del James, il Brunello afferma che la morale 
empirica del mondo contemporaneo è più pratica perchè più elementare, piu 
accessibile alla comprensione di tutti e più legata al concreto delle situazioni 
storiche. 

in essa, non operano i legami della tradizione e delle astratte preoccupa- 
zioni delle norme morali e universali che ritardano la spontaneità dell’azione. 
Essa non sfugge al soggettivismo che trova il suo correttivo nell’influenza che 
la società esercita sull’individuo, influenza quasi sempre benefica che dispensa 
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dalla problematica intellettualistica che frena gli slanci generosi a cui porta 
l’anima rivolta all’azione. L’aridità della norma si interiorizza nella sostanza 
etica, nella vera interiorità a cui porta la simpatia sociale, l’uomo trova quel 
sostanziale interesse intorno a cui si sviluppa la sua persona. 


Godo Lieberg, Il ruolo del piacere nella teoria di Empedocle. 


FEsaminata con acute osservazioni la teoria cosmica di Empedocle, l’A. ri- 
leva come per Empedocle il piacere sia la concordanza fisico-spirituale degli 
elementi raggruppati tra loro armonicamente daila potenza di Afrodite, vale 
a dire uno di quei fenomeni che richiamano l’unità originaria del cosmo e 
indicano la meta a cui tende il gigantesco ciclo universale, meta che è il ri- 
torno all'origine. Allora tutto sarà racchiuso nella fortezza solidissima di Ar- 
monia, in quella forma della sfera che è di per sè dotata di autocoscienza e 
percezione. Quando tutte le membra dell’universo saranno racchiuse in essa, 
l’autocoscienza dell'universo sarà il nobilissimo godimento della propria esi- 
stenza. Il «luogo privo di gioia » è l’attuale stato del cosmo, il luogo pieno di 
gioia è il suo stato finale. 


Vera Passeri Pignoni 


LES ETUDES PHILOSOPHIQUES - A. 1958 


I - Louis Lavelle: Sur la notion d’exristence; George Davy: Louis Lavel- 
le (suite); Aimé Forest:Lavelle et Malebranche; Paule Levert: Le 
probléme de l’objet dans la philosophie de Louis Lavelle; Michele 
Federico Sciacca: Souvenir de Louìs Lavelle. 


II - Gaston Berger: Hommage aux philosophes aixois; Georges Davy: 
Gaston Bachelard: L’unité de l’homme et de l’oeuvre; Jean-Louis 
Dumas: La théorie des idéees chez Bordas-Demoulin; Pierre Fru- 
chon: Signification de lhistoire de la philosophie selon l’autobiogra- 
phie de Collingwood; Augusto Guzzo: La parole et le divin Ulysse; 
Jeanne Parain Vial: Remarques sur la doute et sur la purification 
de l'amour. 


III - Aspects de la pensée Ibero-Americaine. 
Argentine - Francisco Romero: Philosophie et Histoîre des idées en 
Ibéro-Amerique. 
Bresil - Jiao Cruz Costa: Panorama de l’evolution des idées en Bresil. 
Mexique - Josè Gaos: L’actualitè philosophique en Mexique; Renè 
Lacroze: La pensée mexricaine. 
Perou - Francois Bourricaud: Les modéles précolombiens dans la 
tradition culturelle péruvienne. 
Uruguay - Juan Lambias de Azevedo: Situation et decision; Fran- 
cisco Romero: Un grand philosophe de VUruguay - Carlos Vaz 
Ferreira. 


IV - E. Benveniste: Catégories de pensée et catégories de langue; J. Four- 
quet: Pensée et grammaire; G. Guillaume: Observation et explica- 
tion dans la science du langage; I. Hyppolite: Le coup de dés de Stè- 
phane Mallarmé et le message; A. Jacob: Qu’est-ce que parler le 
méme langage?; L. Kelkel: Monde et langage; reflexions sur la phi- 
losophie du langage de Wilhelm von Humboldt; A. Shalom: Wit- 
tgenstein, le langage et la philosophie; R. Wisser: La voix qui pense 
et sa pensée: Martin Heidegger; I. Chateau: Recherches sur quel- 
ques différences entre les sexes et sur la notion de retentissement; 
A. Grappe: L’ouvre de Maurice Pradines; H. Duméry: Les rapports 
mutuels de l’èire et du connaître d’aprés Joheph Moreau. 
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Louis Lavelle, Sur la notion d’existence. 


Si tratta di un brano tolto da una studio di « Le manuserit de Limoges », 
in cui Lavelle pone in rilievo come la nozione dell’esistenza è trascendente ad 
ogni altra nozione e spiega come usi il termine di nozione anzichè quello di 
concetto, poichè, se si può notare che la semplicità è il carattere permanente di 
qualche nozione, è perchè nella sua natura essa è estranea al lavoro su cui 
si fonda la conoscenza. 

Tutte le difficoltà manifeste nell’analisi dipendono dal fatto che si sta- 
bilisce una differenza fra i due termini di una identità : l'oggetto e la no- 
zione che lo esprime. 


Aimé Forest, Lavelle et Malebranche. 


Esaminate le filosofie di Malebranche e di Lavelle, l’A. ne stabilisce il 
rapporto e le diversità. Lavelle riprende il progetto filosofico di Malebranche 
e si lega a lui, nel principio del suo sistema, nell’idea di partecipazione, nella 
ricerca della verità spirituale, per cui noi abbiamo accesso a noi stessi e al- 
l’essere. 

Le dottrine di Lavelle e di Malebranche conducono a esaminare la vita 
spirituale in ciò che essa ha di fondamentale e di essenziale. Malebranche è 
presente in tutta l’opera di Lavelle, anche se la fiosofia di Lavelle non è af- 
fatto una ripresa di quella di Malebranche. Malebranche insiste sulla pas- 
sività dello spirito e Lavelle sull’attività, ma Lavelle è malebranchiano di spi- 
rito, anche se la sua dottrina se ne differenzia profondamente. 


Paul Levert, Le probleme de l’objet dans la philophie de Louis Lavelle. 


La più alta intenzione di Lavelle è quella di legare la nostra esistenza 
all'essere e dimostrare che noi, per mezzo di essa, siamo nell’essere. Assieme 
a questo moto di interiorizzazione che è un moto di riflessione e ritorno verso 
l’atto originario, c'è un moto di senso inverso orientato verso la esteriorità 
del mondo e che è un moto di attenzione. Contro l’idealismo di Hamelin, egli 
afferma la presenza di un dato irriducibile alle operazioni del pensiero, che 
è la testimonianza della nostra incapacità di creare. Tale dato si rivela attra- 
verso le sue qualità. 

Il reale risponde alla nostra attività con la presenza sensibile; è un dono 
che riceviamo ed è distinto dall’esistenza. L’oggetto non è una semplice rap- 
presentazione, nè una vuota forma. Di qui tutti gli interrogativi che la filosofia 
di Lavelle pone. E’ legittima l’affermazione di oggetti distinti dalle apparenze? 
Il fenomeno che è nella coscienza ha il carattere della realtà? Una grande 
filosofia è quella che permette di porre dei problemi e si esprime per permet- 
tere di continuare il dialogo. 


Gaston Berger: Hommage aux philosophes airoîs. 


E’ un’interessante comunicazione pronunciata il 2 settembre 1957 all’aper- 
tura dei lavori del IX Congresso delle Società di Filosofia di lingua francese, 
in omaggio ai tre filosofi dell’Ecole d’Aix en Provence : Biondel, Paliard, Segond. 
In essi, malgrado le differenze del loro pensiero, l'A. vede gli originali creatori 
della filosofia della realtà spirituale. 


Georges Davy, Gaston Bachelard: L’unité de l'homme et de l’oeuvre. 


L’A. interpreta la filosofia di Bachelard, vedendone il leit-omtiv nella ne- 
cessaria plasticità della ragione, nel suo necessario dialogo con l’esperienza e 
il maggior merito nella separazione fra l’esperienza scientifica della materia 
e quella ingenua ed immediata con la quale si colgono la poesia e il sogno. 


Augusto Guzzo, La parole et le divin Ulysse. 


Considerato il valore della parola in alcuni dialoghi platonici (Gorgia, 
Fedro, Ippia minore), l’A. considera la figura di Ulisse in essi e nella poesia 
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di Dante, identificando il messaggio di Atena, dea dell’intelligenza e della vit- 
toria, le virtù che formano l’uomo, l’ateniese in particolare e il genere umano 
che adesso si rapporta, proprio nella figura di Ulisse. 


Jeanne Parain Vial, Remarques sur le doute et la purification de l'amour. 


Dopo alcune interessanti considerazioni sul dubbio nella filosofia cartesiana 
e nella fenomenologia e sull'amore che ha la sua massima esplicazione nel- 
l’amore totale che porta a trovare Dio come fonte di tutti gli amori, l'A. affer- 
ma il valore dell'ascesa interiore che trasforma la nostra relazione con l’essere 
e culmina nella mistica, a cui la filosofia ha solo il compito di preparare e di 
intradurre. 


Joao Cruz Costa, Panorama de l’evolution des idées en Bresìl. 


E’ un rapido, interessante esame delle idee filosofiche in Brasile. Rilevata, 
l'influenza del pragmatismo portoghese e la grande importanza della Compa- 
gnia di Gesù, per mezzo della quale il Brasile è stato innestato alla tradizione 
culturale dell’Occidente, l’A. considera il lento sganciamento del Brasile dalla 
influenza portoghese, che ha culminato con la proclamazione dell’indipendenza 
nel 1822 e col decennio 1868-1878. In tali anni il Brasile ha subìto l’influenza 
del positivismo, dell’eclettismo, dello spencerismo, della filosofia scientifica te- 
desca. 

Esso si è sempre in ogni modo tenuto legato all'Europa, solo più tardi ha 
preso un più vivo e concreto interesse ai problemi locali e alle condizioni della 
propria terra. 


José Gaos, L’actualité philosophique en Mexique. 


Esaminata la situazione del pensiero messicano, l’A. considera i più grandi 
filosofi di tale paese : Josè Vasconcelos e Antonio Caso, notando come predo- 
mini in Messico il desiderio di creare una filosofia americana, continentale 
o nazionale, basata su una cultura propria e la valorizzazione del patrimonio 
culturale straniero. 

Egli pone in rilievo che, mentre il pensiero europeo dopo Kant ci mostra 
in genere il filosofo come un professore non engagé nella vita pubblica, il 
filosofo ibero-americano è il vero tipo dell’intellettuale engagé, maestro del suo 
popolo, creatore di una cultura nazionale intesa non come sistema enciclope- 
dico, metafisico del mondo, ma come pensiero applicato a problemi immanenti 
in connessione non sistematica, ma esistenziale. 


René Lacroze, La pensée mexicaine. 


L’A. cerca di definire lo spirito della filosofia messicana. L’uomo messicano 
deriva, egli afferma, da due razze, due mondi, il precolombiano e lo spagnolo, 
di cui non è riuscito a creare la sintesi. Egli è perciò alla ricerca della sua anima. 


Francois Bourricaud, Les modéles precolombiens dans la tradition cultu- 
relle peruvienne. 


L’A. si chiede se tra il colombiano della tradizione classica e il peruviano 
inserito nella storia moderna, il contrasto è destinato a rimanere come una 
insolubile contraddizione. Se la Spagna è presente in ogni forma della attuale 
cultura peruviana, il modello culturale risale ad un’altra tradizione più remota, 
e proprio ciò crea un’insopprimibile tensione spirituale nel cuore stesso del Perù. 


Vera Passeri Pignoni 


Con approvazione Ecclesiastica e dell'Ordine - Napoli, 10 aprile 1959 
Direttore Responsabile : P. BENEDETTO D’AMORE O. P. 


STABILIMENTO TIPOGRAFICO AGNESOTTI - VITERBO - 10 aprile 1959 


EGO NOSGENZI AFFETTI V& 
RIEPIPENSEFEROTDH=S.SFOMM ASO 


Dopo la Critica della Ragion Pura, si sono sviluppate, nella 
filosofia moderna e contemporanea, diverse tendenze anti-intellet- 
tualistiche quali il pragmatismo, il volontarismo e l’intuizionismo. 

Posta in crisi la validità del conoscere in genere, e delimitate 
le categorie logiche al rivelarsi fenomenico della realtà, il noumeno 
diventava « problematico ». L'intelletto era paragonato ad un'isola, 
chiusa dalla stessa natura entro confini immutabili, circondata da 
un vasto oceano tempestoso, dove banchi di nebbia e iceberg dan- 
no l’illusione di nuove terre, e dove ogni tentativo del navigante 
avventuroso è destinato a naufragare (1). 

Si imponeva perciò alla nuova analisi filosofica la ricerca di 
altre vie e di altri mezzi per raggiungere le sponde del reale. Se 
la realtà in tutta la sua ricchezza e integrità non può essere colta 
dal pensiero in virtù delle proprie categorie, sarà mai possibile 
conoscerla mediante processi che non siano quelli logici? Fu così 
che, a incominciare dallo stesso Kant, si iniziò la ricerca di una 
conoscenza aconcettuale, e precisamente di un conoscere che si 
realizza entro i limiti della « praxis » o si ha in virtù del « senti- 
mento ». Da allora l’analisi filosofica si rivolse con particolare in- 
teresse all’esperienza etica e all’esperienza estetica. 

Limitandoci alle indagini sull’esperienza etica ricorderemo, per 
citare un esempio tipico e ormai classico di una simile ricerca, 
H. Bergson, il quale, partendo dal presupposto anticoncettualisti- 
co del primato della « intuizione » (che coglie il profondo) sull’« a- 


(1) « Dieses Land aber ist eine Insel, und durch die Natur selbst in unverànderliche 
Grenzen eingeschlossen. Es ist das Land der Wahrheit (ein reizender Name), umgeben 
von einem weiten und stitrmischen Ozeane, dem eigentlichen Sitze des Scheins, wo manche 
Nebelbank, und manches bald wegschmelzende Eis neue Lander liigt, und imdem es 
den auf Entdeckungen herumschwirmenden Seefahrer unaufhérlich mit leeren Hof- 
fnungen tàuscht, ihn in Abenteuer verflechtet, von denen er niemals ablassen und sie 
doch auch niemals zu Ende bringem kann ». I. Kant, Kritik der reinem Vernunft, (ed, 


R. Schmidt) p. 287. 
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nalisi» (che si ferma al superficiale), scrisse Les deux sources 
de la Morale et de la Religion (2). 

In tutt'altro clima storico e contesto filosofico, noi possiamo 
ritrovare anche nell’Aquinate una simile ricerca. Se l’Aquinate 
non istituì una vera e propria indagine dell’esperienza estetica, 
non mancò invece di analizzare quel fenomeno etico che va sotto 
il nome di misticismo. Analizzando l’esperienza etico-mistica, egli 
vide che la conoscenza con cui il mistico attinge il divino, va oltre 
o per lo meno implica qualcosa di più che una conoscenza pura- 
mente concettuale. Nella Somma Teologica e nel Commento alle 
Sentenze tracciò nelle linee essenziali quel tipo di conoscenza a 
carattere intuitivo che è la conoscenza mistica, interpretandola co- 
me conoscenza affettiva. 

L’origine però e l’orizzonte di questa ricerca (che ne deter- 
mineranno per conseguenza anche il risultato), mentre in Bergosn, 
per rimanere nell'esempio addotto (anch’egli studiò il misticismo 
cristiano), sono da ricercarsi nella indebita svalutazione di ogni 
concettualismo e nel problematicismo del pensiero in quanto tale, 
nell’Aquinate sono da ritrovarsi nel fatto di voler cogliere l’atti- 
vità dello spirito in tutte le sue manifestazioni, di ciascuna rispet- 
tando la validità. 

Lo scopo della presente indagine è di esporre una teo- 
ria tomistica di una conoscenza araziocinativa, quale è la cono- 
scenza affettiva. ll presente tentativo non è certamente il primo: 
diversi studi sono stati già fatti e dal punto di vista filosofico e da 
quello teologico (3). Noi qui intendiamo continuare ed ampliare 
i risultati di questi tentativi sperando di apportare un qualche 


(2) Introduzione alla metafisica, a cura di V. Mathieu, Bari 1957, pp. 39-44. 

(3) H. D. NoBLE, La connaissance affective, in Rev. de Sc. Phil. et Theol., VII (1913), 
pp. 637-677; M. D. Roranp-GossELIN, De la connaissance affective, ibidem XXVIII (1928), 
pp. 5-26; J. MariTAIN, Les degrés du savoir, Parigi 1946, II P.: Les degrés du savoir 
supra-rationnel, c. 6: Expérience mystique et Philoscphie, pp. 489-573; S. I. Dockx, Fils 
de Dieu par grace, Parigi 1948, c. 4: De la connaissance amoureuse de Dieu, pp. 88-105; 
A. AnprÈs OrTEGA, Conceptuacion y mistica, in Rev. de Fil, II (1952) Pp. 381-400. 
Un testo di capitale importanza in questa indagine nel pensiero di S. Tommaso, l’a. 2, 
q. 45. I-II. della Somma, era già stato messo in rilievo da JoANNES A S. Toma (m. 1644) 
nel suo Cursus Theologicas, I-II, q. 68-70, disp. 18, a. 4, nn. 6-11, ed. Vivès, t. 6, Parigi 
1885. Giustamente, di questa parte del Cursus Theologicus, più nota sotto il titolo 
De Donis Spiritus Sancti, (Québec, 1948), il Labourdette ha potuto affermare: « La plus 
grande originalité du commentateur est dans son analyse de la connaissance par con- 
naturalitè affective et la place qu?il donne ‘à cette notion dans la théorie générale des 
dons » (Dictionaire de Spirilnalité, art. Dons du Saint-Esprit, t. 3, col. 1632). Per una 
esauriente esposizione del pensiero tomista sull’esperienza mistica, vedi: A. GARpEIL, La 
structure de l’àme et V’expérience mystique, Parigi 1927; J. B. ArINTERO, Cuestiones mi- 
sticas, Salamanca 1916; R. GARRIGOU-LAGRANGE, Perfection Chrétienne et Contemplation, 
Montréal 1942. 
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contributo, e dimostrare, al medesimo tempo, come all’Aquinate 
non erano ignoti problemi affrontati dalla filosofia moderna. 


ESISTENZA D'UNA CONOSCENZA AFFETTIVA NELL’UOMO. 


S.Tommaso ammette una conoscenza che egli esplicitamente 
chiama « conoscenza affettiva ». In un passo della Somma, per noi 
di capitale importanza, viene espressamente detto: «duplex est 
cognitio veritatis: una quidem quae habetur per gratiam; alia vero 
quae habetur per naturam. Et ista quae habetur per gratiam, est 
duplex: una quae est speculativa tantum, sicut cum alicui aliqua 
secreta divinorum revelantur; alia vero quae est affectìva, produ- 
cens amorem Dei; et haec proprie pertinet ad donum Sapien- 
tiae » (4). 


Abbiamo così lo schema seguente: 


per natura 
Conoscenza della verità speculativa 
per grazia 
affettiva 


Lo schema può essere completato, ponendo la medesima di- 
stinzione di conoscenza speculativa e affettiva nell’ordine naturale 
come in quello della grazia. Ciò può essere dedotto dalla teoria to- 
mistica della relazione tra la conoscenza e l'amore, come si vedrà 
in seguito. Sin da ora possiamo osservare, rifacendoci al 2 articolo 
della q. 68 (Summ. Theol. I-II), che le ragioni addotte dall’Aqui- 
nate per giustificare l’esperienza mistica valgono anche, fatte le 
debite distinzioni, per l’ordine naturale. La misteriosità della real- 
tà e delle ultime ragioni d’essere di questa realtà è fonte sì dello 
speculare, ma anche della poesia e del mito, come direbbe Aristo- 
tele (5), e altresì di un misticismo naturale. 

Infatti, come l’oscurità della fede porta l’uomo a desistere da 
una analisi razionale dell’oggetto per attingerlo più intimamente 
mediante l'amore, così, quando l’uomo si accorge che la realtà 
sfugge a una schematica razionale, cerca di raggiungerla per altre 
vie che non siano quelle proprie dell’intelletto. E, come nell’ordine 
soprannaturale, così anche in quello naturale l’uomo è spinto nel 


(4) Sum. Theol. I. 64. 1. 
(5) Metaph. A. 982b11-19. 
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suo agire, e prima ancora nel suo conoscere, a seguire un certo 
impulso «divino » per cui afferma e opera pur senza argomen- 
tare (6). Ora, l’intima struttura di questo misticismo è anch’essa 
una conoscenza d’amore, di quell'amore per cui ogni essere tende 
verso l’Assoluto (7). 

E’ questo il presupposto che spiega perchè l’Aquinate per a- 
nalizzare l’agire ultra-razionale dei « doni » si rifà nelle Sentenze 
e soprattutto nella Somma all'« eroismo » di Aristotele (8). Si ha, 


(6) « Est autem proprium rationali creaturae quod per inquisitionem rationis mo- 
veatur ad aliquid agendum: quae quidem inquisitio consilium dieitur. Et ideo Spi- 
ritus Sanctus per modum consilii creaturam rationalem movet » Sum. Theol. I-II. 52. 
« Quia humana ratio non potest comprehendere singularia et contingentia quae occur- 
rere possunt, fit quod cogitutiones mortalium sunt timidae, ei incertae providentiae no- 
strae, ut dicitur Sap. 9. Et ideo indiget homo in inquisitione consilii dirigi a Deo, qui 
omnia comprehendit. Quod fit per donum consilii, per quod homo dirigitur quasi consilio 
a Deo accepto. Sicut etiam in rebus humanis qui sibi ipsis non sufficiunt in inquisi- 
tione consilii a sapientioribus consilium requirunt » I&. ad 1m. 

(7) Per quanto riguarda il problema del « misticismo naturale », vedi J. MARITAIN, 
op. cit., pp. 532-573; e l’art. L’expérience mystique naturelle et le vide, in Ètudes Car- 
mélitaines (ott. 1938): Nuit Mystique, nature et gràce, sainteté et folie, pp. 116-139. 

(8) La natura dell’« agire eroico » è stata analizzata da Aristotele nell’Etica Nico- 
machea, VII, c. 1: 1145 a 15-33, e nell’Etica Eudemia (per l’autenticità di quest’opera, 
cfr. Ross, Aristotele, trad. ital. A. Spinelli, Bari 1946, pp. 19-21), VII, c. 14. L’influsso 
che l’Aquinate ha subito da questi passi aristotelici è stato studiato da R. HoFMAnnN, 
Die heroische Tugend, Monaco 1933, e da TH. DEMAN, Le « Liber de Bona Fortuna » dans 
la théologie de saint Thomas d’Aquin, in Rev. Sc. Phil. et Théol. XVII (1928) pp. 38-58. 
Questi due autori hanno dimostrato come S. Tommaso si sia servito del pensiero ari- 
stotelico espresso in questi testi sia per il suo sistema etico, in generale, sia per quello 
che riguarda la sua teologia dei « doni » dello Spirito Santo, in particolare. Nel passo 
citato dell’Etica a Nicomaco, Aristotele afferma che in alcuni la virtù raggiunge un 
iale grado di perfezione per cui il loro agire va olire l’agire comune degli nomini: 
essi si comportano in modo « eroico » per cui sembrano essere degli « dei » (tò &etoy 
dyvòoa elviali) piuttosto che dei mortali. « Quia - commenta l’Aquinate - quoddam 
divinum apparebat in eo (Hectore) ultra communem hominum modum..... propter 
excellentiam virtutis supra communem modum hominum » (In X Ethie Arist. ad Nicom. 
Expositio, h. 1. n. 1300 - Ed Pirotta). Questo concetto dell’eroismo è ripreso da S. Tom- 
maso per determinare il carattere specifico di quella attività che deriva da principi 
operativi quali sono i « doni» dello Spirito Santo. Ciò vien fatto soprattutto nelle 
Sentenze, dove il passo aristotelico dell’Eficu Nicomachea è citato diverse volte. (III 
Sent. d. 34, q. I, a. corp., e ad 6m). Nella Somma, invece, I-II, q. 68, dove S. Tom- 
maso inizia la sua argomentazione non tanto a posteriori, dalla natura cioè del- 
l’agire di cui i « doni » sono principi, quanto a priori, dall’analisi dei « doni » in se 
stessi (cfr. M. M. Labourdette, Disp. art. ott., coll. 1616-1618), pur sempre richiamandosi 
al passo dell’Etica Nicomachea (I-II. 68. art. 1 in calce, ad 1m, e art. 2), si riferisce 
molto più spesso al cap. 14, lib. VII, dell’Etica Eudemia. Secondo DemaN, S. Tommaso 
conobbe questo passo aristotelico in una versione latina (che riuniva, sotto il titolo 
di « Liber de Bona Fortuna », il cap. sopra citato dell’Et. Eud. e il cap. 8, lib. II dei 
Magna Moralia), dopo aver scritto le Sentenze, e precisamente tra il 1259 e il 1269, 
in Italia. 

Ecco in breve ciò che afferma Aristotele in questo passo. L’agire straordinario 

dell’uomo, cui è propizia la buona fortuna (edtvyrg), non è frutto di riflessione 
(ppoéynotg) nè di capacità personali (&oetn). L'uomo « fortunato » compie azioni ar- 
dimentose, pensa oltre il comune sentire degli altri uomini, per un « interno impulso », 
o « divino istinto » superiore ad ogni processo deliberativo(èppal dppoves xal dioyor). 
Per questa ragione, conclude Aristotele: « edtuyete xadobytar dl &y Opprjowor xato- 
pdoby dioyor Byteg >. 
L’aristotelico « è 0 |17) » dell’uomo « fortunato », quale principio di azione e di pen- 
siero che vanno oltre il processo deliberativo e raziocinativo dell’intelletto umano, 
diventa nella Somma il tipo filosofico dei « doni » dello Spirito Santo, come la « virtù 
eroica » (Gost) Nowixn xal deia) lo era stato nelle Sentenze, 
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dunque, per l’Aquinate una « conoscenza affettiva » anche nell’or- 
dine naturale. 

Il concetto però di « conoscenza affettiva » è stato sviluppato, 
o meglio enunciato nelle sue linee essenziali, quando tratta della 
relazione tra l’uomo e Dio nell'ordine della grazia per spiegare 
l’operare dei « doni» dello Spirito Santo, e in particolare a pro- 
posito del dono della « sapienza ». E la terminologia con cui viene 
quasi sempre espressa è «cognitio per modum inclinationis » e 
« cognitio per connaturalitatem », opposta a quella « per perfectum 
usum rationis » (9). 

La connaturalità a cui l’Aquinate si riferisce in questo e in 
passi simili non è connaturalità ontologica ma dinamica, quella ten- 
denza cioè che è desiderio dell’oggetto, prodotta nel soggetto del- 
l’appetibilità della cosa: «bonum primo in potentia appetitiva 
causat quandam inclinationem, seu aptitudinem seu connaturali- 
tatem ab bonum, quod pertinet ad passionem » (10). Di qui l’altra 
terminologia, che è ancora più precisa, della « cognitio affectiva » 
opposta alla « cognitio speculativa » (11). 

Nell’articolo da cui abbiamo preso la citazione iniziale, V’A- 
quinate mostra in che senso questa conoscenza si distingua da 
quella speculativa nell’ordine della grazia. Questo è un cono- 
scere mediante la fede ossia conoscenza il cui contenuto è la Ri- 
velazione. La Rivelazione giunge agli angeli attraverso il Verbo 
Divino oppure mediante gli angeli di grado superiore. Perdendo la 
grazia, e conseguentemente la visione beatifica, questo contenuto 
è diminuito o, se rimane, è un insieme di verità che ai demoni si 
presentano come degli assurdi (12). La conoscenza affettiva in- 
vece, essendo una conoscenza dell’oggetto, appunto perchè amato, 
venendo a mancare l’amore, non si ha più. Sintesi di attività intel- 
lettiva e volitiva è un conoscere che prende tutto l’essere della 
persona e conseguentemente viene a cessare qualora l’oggetto non 


(9) Sum. Theol. I. 1. 6. 3m; II-Il. 45. 2. 

(10) Sum. Theol. I-II. 23. 4. Cfr. Ibidem 25. 2; 26. 1, corp. e ad 3m. 

(11) « Cognitio veritatis est duplex, una pure speculativa... alia autem est cognitio 
veritatis affectiva ». Sum. Theol. II-II. 162. 8. 1m; « Duplex est cognitio, una specu- 
lativa et alia affectiva... per Spiritum Sanctum » In Joan. lec. 6; oltre il passo sopra 
citato. 

(12) « Secunda autem cognitio, quae est per gratiam, in speculatione consistens, 
non est in eis totaliter ablata, sed diminuta: quia de huiusmodi secretis divinis tan- 
tum revelatur eis quantum oportet, vel mediantibus angelis, vel per aliqua temporalia 
divinae virtutis effecta, ut dicit Augustinus, IX de Civ. Dei; non autem sicut ipsis 
sanctis angelis quibus plura et clarius revelantur in ipso Verbo » Sum. Theol, I, 64. 1. 
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è termine di tutta l’attenzione di una persona, quando cioè non è 
più termine d’amore. 

«A tertia vero cognitione [affectiva] sunt totaliter privati si- 
cut a caritate » (13): i demoni sono tali in quanto sono immersi 
nell’odio verso Dio e perciò nulla in essi rimane di quel desiderio 
che poteva in qualche modo far percepire in se stessi la divinità. 

Alla triplice conoscenza: filosofica (speculativa per natura), 
teologica (speculativa per grazia) e mistica (affettiva per grazia) 
corrisponde un triplice giudizio: il giudizio metafisico, che è espres- 
sione della conoscenza della causa ultima « quantum ad illud 
quod est notum sibi soli de seipso [Deo] et aliis per revelationem »; 
runt.....) ..per naturalem rationem »; il giudizio teologico, che è 
espressione della conoscenza della causa ultima « quantum ad id 
quod est notum sibi soli de seipso (Deo) et aliis per revelationem »; 
e infine, il giudizio mistico, che è espressione di conoscenza della 
causa ultima pertinente « ad sapientiam quae ponitur donum Spi- 
ritus Sancti ». 

I primi due convengono nella loro struttura «razionale » e si 
distinguono per il fatto che il primo è attinto partendo dal dato 
naturale che l’uomo coglie mediante le sue facoltà conoscitive, 
sensitiva e intellettiva; il secondo invece parte dal dato della ri- 
velazione: raziocinando sul contenuto della rivelazione l'uomo co- 
struisce la scienza teologica. Il terzo invece si identifica col se- 
condo quanto al contenuto, ma differisce da questo e dal primo 
nella sua struttura gnoseologica. L’oggetto viene attinto mediante 
l’attività dello Spirito Santo in noi, attività che è amore del sog- 
getto verso l’oggetto, in cui tutto ciò che è soprannaturale è co- 
nosciuto non per un processo razionale ma in quanto il soggetto 
è «patiens divina» come l’ignoto personaggio mistico di Dionigi 
Areopagita: « Hierotheus doctus est non solum discens sed patiens 
divina » (14). 

Possiamo però domandarci se ciò che l’Aquinate chiama « judi- 
cium per modum inclinationis », e che così chiaramente distinque 


(13) Ibidem. 

(14) Per tutte le citazioni dall'ultimo capoverso: Sum. Theol. I. I. 6 corp., ad 2m 
e ad 3m. La frase di Dionigi, citata da S. Tommaso nell’ad 3m. suona così nell’origi- 
nale: èx tivòs tpvijdn (Iepodtoc) Ferottpac Enimvolag od povov nadòyv dXXd xat 
tadda tà Seta (PG. t. III, De Divinis Nominibus, 648B): «Del resto egli pure 
(Ieroteo) fu iniziato per una sua più che divina ispirazione, in quanto non solo egli 
conobbe le divine cose, ma anche le sofferse » (trad. E. Turolla, Dionigi Areopagita: 
Le opere, Padova 1956, p. 215). 
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da quello metafisico e teologico (15), sia un vero e proprio giu- 
dizio oppure se il termine « judicium » venga usato analogicamente 
per indicare ciò che propriamente è una intuizione. 

Il carattere intuitivo della conoscenza affettiva mistica è e- 
spressamente affermato dall’Aquinate nel passo seguente: « Cer- 
titudo cognitionis in diversis naturis invenitur diversimode, se- 
cundum diversam conditionem uniuscuiusque naturae. Nam homo 
consequitur certum judicium de veritate per discursum rationis: 
et ideo scientia humana ex ratione demonstrativa acquiritur. Sed 
in Deo est certum judicium veritatis absque omni discursu..... et 
ideo divina scientia non est discursiva vel ratiocinativa, sed ab- 
soluta et simplex. Cui similis est scientia quae ponitur donum 
Spiritus Sancti: cum sit quaedam partecipativa similitudo 
ipsius » (16). 

L’obiezione a cui l’Aquinate intende rispondere, ci fa com- 
prendere ancora meglio queste sue parole. Se i doni si compor- 
tano in modo ultra-umano, dice l’obiettante, essi vanno oltre (exce- 
dunt) la struttura intrinseca della facoltà conoscitiva dell’uomo. 
Ma la scienza è data dalla capacità, naturale all’uomo, di razio- 
cinare: «scire» è frutto della dimostrazione. E allora, conclude 
l’obiettante, la scienza non è un’effetto di cui l’uomo in quanto tale 
è capace e allora non è qualcosa di ultra-umano e dono dello Spi- 
rito Santo, oppure se è qualcosa che eccede la natura umana e do- 
nata da Dio, non bisogna chiamarla « scienza » (17). 

La risposta è data partendo dal presupposto che il termine 
« scienza » dato a questo dono, è usato con significato analogico. 
La « scienza-dono », benchè il suo contenuto sia raggiungibile anche 
mediante il raziocinio teologico, differisce dalla scienza teologica 
per la sua struttura interna. Distinzione questa che vale per la 
denominazione di ogni « dono » dello Spirito Santo. Approfondia- 
mo ora questa distinzione nel caso particolare. 


(15) « Cum judicium ad sapientem pertineat, secundum duplicem modum judi- 
candi, dupliciter sapientia accipitur. Contingit enim aliquem judicare, uno modo 
per modum inclinationis... alio modo, per modum cognitionis... Primus igitur modus 
judicandi de rebus divinis, pertinet ad sapientiam quae ponitur donum Spiritus Sanc- 
ti... Secundus autem modus judicandi pertinet ad hanc doctrinam (S. Theologia), se- 
cundum quod per studium habetur; licet eius principia ex revelatione habeantur » 
Sum. Theol. I. 1. 6. 3m. 

(16) Sum. Theol. TI-I, 9. 1. im. 

(17) « Dona Spiritus Sancti naturalem facultatem excedunt. Sed scientia importat 
effectum quendam naturalis rationis: dicit enim Philosophus, in I Poster., quod de- 
monstratio est syllogismus faciens scire. Ergo scientia non est donum Spiritus Sancti », 
Ibidem 1a ob. 
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La verità è attinta dai diversi esseri conoscitivi in diversi mo- 
di: l’uomo l’attinge mediante il processo raziocinativo; Dio l’at- 
tinge mediante un modo intuitivo di vedere la realtà. Conseguen- 
temente: mentre la scienza umana è frutto della dimostrazione, 
quella divina non implica alcun processo discorsivo, essendo una 
attività supremamente semplice e perfetta, fuori dello spazio e del 
tempo e aliena da molteplicità di concetti. Ora la scienza che è 
dono dello Spirito Santo, è simile a quella divina: come Dio at- 
tinge, per così dire, la certezza di una verità in modo intuitivo, 
così l’anima sotto l’azione dello Spirito Santo coglie il contenuto 
dei principi di fede e delle loro conseguenze per intuizione. La 
« scientia-donum » è simile a quella divina, però nel senso di « quae- 
dam participativa similitudo ». Queste ultime parole, dette con 
tanta cautela, dicono che se si intende porre un paragone tra la 
« scienza » che è « dono » dello Spirito Santo e quella divina, l’a- 
nalogia implica pur tanta differenza tra l'una e l’altra. 

Vediamo dunque in che modo è necessario intendere questa 
« similitudo ». 

Intuire vuol dire esaurire tutto il contenuto di una realtà in 
un unico concetto ed esclude, proprio in quanto tale, ogni processo 
astrattivo e deduttivo (18). 

Ora, per l’Aquinate, nell'uomo non si dà intuizione nel senso 
vero e proprio della parola. Intuire non è possibile all’uomo, il 
quale coglie ogni realtà in una molteplicità di concetti: per que- 
sto l’atto conoscitivo proprio del’uomo è il giudizio, sintesi di con- 
cetti. Per l’Aquinate è nel giudizio che l’intelletto umano acquista 
pienamente la coscienza di una realtà: «intellectus humanus ne- 
cesse habet intelligere componendo et dividendo » (19). 

L’uomo è composto di anima e di corpo, la sua conoscenza in- 
comincia dai sensi che colgono l’oggetto in forma molteplice; ora 
tutto lo sforzo dell'attività conoscitiva dell’uomo consiste nel ri- 
dare unità alla sue percezioni sensibili ed ai suoi concetti per pie- 


(18) Nella definizione qui data si vogliono mettere in rilievo gli elementi essenziali 
della intuizione: unicità dell’atto conoscitivo (esclusione, cioè, di pluralità, di concetti) 
e comprensione totale dell’oggetto conosciuto (nella sua essenza e sussistenza). Se ve- 
nisse a mancare uno di questi elementi, non si avrebbe intuizione. Cfr. Sum. Theol. 
I. 56. 1; 58. 3. In De Trinitate q. 1 a. 2; q. 6. a 1 (ad tertiam quaestionem). Vedi: 
M. D. Roctanp-GosseLIN, Peut-on parler d’intuition intellectuelle dans la philosophie 
thomiste? in Philosophia perennis, II, Ratisbona 1930, pp. 709-30; A. HurnageL, Der 
Intuitionsbegriff des Thomas von Aquin, in Theologische Quartalschrift, 133 (1953) 
pp. 427-436; U. Vicrino, art. Intuizione, in Enc. Catt. t. VII, coll. 121-124. 

(19) Sum. Theol. I. 85. 5. (Cfr. tutta la questione e il commento al cap. 1 della Me- 
tafisica di Aristotele: In XII Libros Metaph. lec. 1, nn. 1-35). 
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namente adeguarsi all’oggetto che sussiste in sè in quanto unità. 
Ciò implica che l’intelletto umano proceda dalla potenza all’atto, 
attingendo cioè la sua perfezione in modo progressivo: «non sta- 
tim in prima apprehensione capit perfectam rei cognitionem; sed 
primo aprrehendit aliquid de ipsa, puta quidditatem ipsius rei, 
quae est primum et proprium obiectum intellectus; et deinde in- 
telligit proprietates et accidentia et habitudines circustantes rei 
essentiam. Et secundum hoc, necesse habet unum apprehensum alii 
componere vel dividere; et ex una compositione vel divisione ad 
alia procedere, quod est ratiocinari » (20). 

L’uomo dunque attinge la realtà in un triplice momento co- 
noscitivo: apprensione, giudizio e raziocinio. La conoscenza uma- 
na perciò è razionale e non intuitiva. L’intelletto divino invece e 
quello angelico, essendo facoltà conoscitive di esseri completa- 
mente spirituali, raggiungono, per così dire, tutta la propria per- 
fezione sin dal primo momento. Ciò vuol dire che la conoscenza 
divina e quella angelica, ognuna nel modo che le è proprio, non 
implicano passaggio da potenza ad atto. Per questo in un unico 
atto intellettivo hanno perfetta conoscenza dell’oggetto. L’unità 
della realtà che noi attingiamo nella sintesi del giudizio, l’intel- 
letto divino e quello angelico l’attingono nella intuizione. E San 
Tommaso così conclude «ideo intellectus humanus cognoscit com- 
ponendo et dividendo, sicut et ratiocinando. Intellectus autem di- 
vinus et angelicus cognoscunt quidem compositionem et divisio- 
nem et ratiocinationem, non componendo et dividendo et ratio- 
cinando, sed per intellectum simplicis quidditatis » (21). 

E' chiaro dunque che l’Aquinate nega per l’uomo categorica- 
mente ogni possibilità di intuizione, quale si ha in Dio e nell’an- 
gelo, e cioè intuizione propriamente detta (22). Di qui segue che 
sino a quando l’uomo non raggiunge la visione beatifica non può at- 
tingere la divinità intuitivamente. Ciò vale anche per il mistico (23). 


(20) Ibidem. 

(21) Idibem. 

(22) Cfr. P. RousseLoT, L’intellectualisme de Saint Thomas, Parigi 1924, pp. 54-77. 

(23) « Non igitur visio beati a visione viatoris distinguitur per hoc quod est per- 
fectius et minus perfecte videre, sed per hoc quod est videre et non videre » De Ver. 
18. 1. Non sembra dunque ammissibile la interpretazione data da MarÈcHaL (Dalla per- 
cezione sensibile all’intuizione mistica, Firenze 1913, pp. 201-205), pur ammettendo che 
l’intuito immediato della Divinità che egli attribuisce al mistico, è di carattere tran- 
sitorio e oscuro. Pur con questa modificazione viene negata espressamente dall’Aqui- 
nate ogni intuizione di Dio su questa terra. E? altrove che bisogna ricercare il ca- 
rattere intuitivo dalla contemplazione mistica, e giustificare così ciò che S. Tommaso 
chiama «quaedam participativa similitudo » tra la conoscenza mistica e Ja cono- 
scenza divina. 
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La conoscenza che si ha in virtù dell’attività dello Spirito San- 
to nell’uomo è ultra-umana e super-razionale, va oltre cioè il modo 
naturale e proprio dell’intelletto umano, e in qualche modo si as- 
simila alla conoscenza divina e angelica. Ma oltre l’intuizione pro- 
priamente detta, che noi chiameremo «speculativa », e il cono- 
scere razionale proprio dell’uomo, dalla dottrina generale dei 
«doni» dello Spirito Santo e in particolare del «dono» della 
« sapienza » non possiamo dedurre e affermare una terza possibi- 
lità, quella cioè di una intuizione affettiva? 

La conoscenza mistica che implicano i « doni» dello Spirito 
Santo, è una conoscenza «în amore »: si conosce l’oggetto attra- 
verso l’amore, che diventa così intelligibilità stessa dell’oggetto. 
Questo vuol dire che l’amore funziona tra il soggetto, che cono- 
sce amando, e l'oggetto amato come «medium obiectivum » e 
« subiectivum ». Di qui segue che, come l’amore è tale da cogliere 
la realtà nella sua unità e concretezza, anche il conoscere attra- 
verso questo amore dovrebbe essere tale da attingere tutta la rea!- 
tà dell’oggetto in un unico atto. Si avrebbe cioè un’intuizione del- 
l'oggetto nell'amore di questo oggetto. Così, mentre l intui- 
zione propriamente detta, quella speculativa, si ha attraverso la 
specie, l’intuizione affettiva avrà come medium l’amore. E’ in que- 
sto senso soltanto che la conoscenza mistica potrà essere « simile » 
a quella divina nel suo carattere intuitivo. 


CONOSCENZA E AMORE. 


Dallo studio della dottrina dell’Aquinate circa i « doni » delic 
Spirito Santo risulta chiaro che questi sono i principi intrinseci 
della vita mistica e che l’agire « secundum donum » è il normale 
complemento e perfezionamento dell’agire « secundum virtutem ». 
L’agire « secundum donum » si ha quando l’anima, tutta presa dal- 
l’amore di Dio, vive ed opera spinta continuamente all’azione sol- 
tanto da questo amore. 

I «doni» infatti si identificano con la virtù in quanto prin- 
cipi operativi, ma si distinguono da esse in quanto, mentre la virtù 
si sviluppa mediante la prudenza, il «dono» invece si sviluppa 
mediante la carità. L’agire morale dell’uomo sotto l'impulso dello 
Spirito Santo diventa ultra-umano perchè va oltre ogni previ- 
sione e prudenza umana. 

L’Aquinate approfondisce ancora di più la distinzione tra 
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virtù e «doni». Mentre la virtù indica una relazione tra Dio e 
l’uomo mediata dalla ragione (principio intrinseco all’uomo stesso 
e per cui egli è detto razionale; il « dono » indica invece una re- 
lazione dell'anima con Dio che non ammette alcuna mediazione, 
essendo un intimo contatto con Lui. E’ contatto immediato perchè 
si ha un'unione non di conoscenza ma di amore, per cui Dio scende 
nell’anima e l’anima si porta in Dio, non solamente come oggetto 
di pensiero, idealmente, ma in modo reale e vitale. Tra due esseri 
non vi può essere contatto più intimo che quello dell’amore: 
null’altro li può rendere più simili e uniti. La carità pone, per 
conseguenza, l’anima in uno stato di intensa intimità con tutto ciò 
che è divino e soprannaturale, più che non la conoscenza di fede. 
Così, in un’ultima analisi, possiamo dire che i « doni » dello Spi- 
rito Santo perfezionano le virtù acquisite e specialmente infuse, 
nel senso che la carità intensifica la conoscenza del soprannaturale 
che si ha nella fede. Questo vale in genere per tutta la vita mi- 
stica, sia nell’ordine conoscitivo della contemplazione che in quel- 
lo pratico dell’azione, e per ogni altro aspetto che implica l’espe- 
rienza mistica (24). 

Il nostro particolare interesse verte però sulla conoscenza che 
il mistico ha di Dio, piuttosto che sul suo agire ultra-umano. Ora 
la conoscenza mistica è propriamente una conoscenza affettiva, ed 
essendo una tale conoscenza, conoscenza d’amore, per meglio com- 
prendere e approfondire la sua intima natura dobbiamo vedere 
come sia possibile questa sintesi di attività intellettiva e volitiva. 

Seguendo il metodo fondamentale di S. Tommaso e della sua 
Scuola nello sviluppare la scienza teologica, analizzeremo la re- 
lazione tra amore e conoscenza, astraendo per il momento dalle 
distinzioni che sussistono tra ordine soprannaturale e ordine na- 
turale. Tutto ciò che concluderemo da questa analisi varrà analo- 
gicamente e nell’ordine della natura e in quello della grazia. Di 
fatti tutto ciò che si dirà, del come si sviluppi e in che cosa con- 
sista questa conoscenza affettiva, avrà valore anche per la cono- 
scenza mistica. La diversità sarà in questo che, mentre la cono- 
scenza affettiva nell’ordine naturale è sintesi di amore e cono- 
scenza, il cui contenuto è il dato razionale, in quello della grazia 


(24) Per una esposizione sintetica, ma quanto mai precisa, della teologia dei 
« doni » in S. Tommaso, vedi l’art. già citato di M. M. LaBouRDETTE, in DSp. t. 3, coll. 
1610-1635. 
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è sintesi di carità e conoscenza, il cui contenuto è quello della fede. 
Ma tra l’una e l’altra vi è un rapporto di analogia e in virtù di 
questo rapporto l’analisi filosofica di un conoscere, che si ha in 
virtù dell'amore, servirà ad approfondire e comprendere meglio 
la conoscenza mistica. Quando l’Aquinate, nell’art. 2 della q. 45 
della II-II della Somma, conclude che la «sapienza » mistica si 
ha mediante l’ unione affettiva tra l’anima e Dio, paragonando 
questo modo di conoscere a quello « per connaturalitatem » dello 
uomo virtuoso, il suo argomentare è fondato su questo presuppo- 
sto. Ed è appunto con tale presupposto che noi vogliamo vedere 
cosa si intende per ciò che abbiamo chiamato, seguendo la stessa 
terminologia di S. Tommaso, conoscenza affettiva. 


Come si è detto, se si dà nell'uomo una tale conoscenza, que- 
sta non sarà altro che la sintesi dei due momenti che costituiscono 
la vita spirituale dell’uomo: conoscenza e amore. Mentre l’analisi 
filosofica e teologica, che cerca di approfondire la struttura della 
attività umana, può, per meglio studiarla, separare i diversi mo- 
menti che formano l’integrità di quell’attività ed isolarli, nella 
unità concreta dell’io questi elementi sono indiscindibili. In realtà 
non c'è amore senza conoscenza e conoscenza senza amore, ma 
l’uno e l’altra si confondono in una sintesi extra-spaziale e tem- 
porale della coscienza. Soltanto così si può concepire l’integrità 
di questo tutto che è l’uomo. Nell’uomo che vive e opera momento 
per momento non si pone una considerazione metafisica della real- 
tà distinta da quella etica. Ogni cosa si presenta alla coscienza 
come reale e appetibile, o come illusoria e perciò non appetibile, 
o per lo meno come reale ma che per diversi motivi e circostanze 
non si può desiderare. 

La divisione e lo schematismo dei molteplici aspetti che for- 
mano l’organismo della vita spirituale dell’uomo rimangono sem- 
pre un’astrazione, nel senso più tecnico della parola, per cui in 
qualche modo si tralascia l’unità concreta del soggetto, che è pro- 
priamente il termine della ricerca filosofica e teologica. 

Possiamo dunque affermare che la conoscenza affettiva è, ge- 
neralmente parlando, il dinamismo in atto dell’attività conosci- 
tiva e volitiva; è, in una parola, l’esercizio stesso della vita spiri- 
tuale dell'uomo. Dire perciò che la conoscenza affettiva è sin- 
tesi di conoscenza e amore è affermare la realtà di un unico di- 
namismo, i cui diversi aspetti, per necessità di speculazione avulsi 
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dalla realtà, sono stati disgiunti ed in concreto formano un tutto 
inscindibile. 

Porsi, conseguentemente, il problema della conoscenza affet- 
tiva è cercare anzitutto come questa sintesi di intelletto e vo- 
lontà sia possibile, e poi in che cosa questa sintesi consista. In 
altre paroie, si vuole dimostrare la natura e, prima ancora, la 
possibilità della conoscenza affettiva. Naturalmente non si intende 
parlare di possibilità di fatto: la riscontriamo molto chiaramente 
nell’agire morale dell’uomo virtuoso, nell’intimo misterioso com- 
prendersi di due esseri vincolati da un intenso amore, nella espe- 
rienza che il Santo ha delle cose divine. La ricerca filosofica e 
teologica tende piuttosto a mostrare la possibilità di diritto, e cioè 
a dimostrare che la conoscenza effettiva è un necessario risul- 
tato dell’unità e integrità della vita intima dell’uomo, soprat- 
tutto quando l’amore è giunto ad una tale inte nsità da per- 
meare tutta la sua personalità nelle sue diverse manifestazioni. 
Ora, per dimostrare questa possibilità sarà necessario studiare in 
particolare il diverso comportamento dell'attività volitiva e della 
attività intellettiva, determinandone il reciproco rapporto nella 
unità della coscienza, per cui si includono senza confondersi e 
si distinguono senza separarsi. Questo porterà più facilmente ad 
una determinazione più specifica e approfondita di come bisogna 
concepire la loro relazione. 

I presupposti del problema ci servono a precisarlo ancora di 
più. Assumiamo come già pacifico che l’amore presuppone la co- 
noscenza, secondo il principio « nihil volitum nisi praecognitum ». 
Non ci si domanda perciò quale sia l’apporto della conoscenza al- 
l’amore, ma piuttosto quale sia il contributo dell’ amore alla 
conoscenza. 


Possiamo dunque formulare il problema in questi termini: 


1°) Quale è il fondamento della possibilità o esistenza di una 
conoscenza d’amore? 


2°) L'amore può far si che un oggetto, appunto perchè amato, 
sia meglio conosciuto? 


La risposta al primo quesito sarà data nel presente articolo, 
in cui tratteremo dell’esistenza della conoscenza affettiva. In un 
seguente articolo parleremo invece della natura della conoscenza 
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affettiva, risolvendo così il secondo quesito, più difficile e più im- 
portante del primo. 


Incominciamo col considerare la relazione che sia l’attività 
volitiva che l’intellettiva pongono tra il soggetto, che pensa e 
ama, e la realtà, che è pensata e amata. 

Tra la coscienza e la realtà si ha una relazione di soggetto 
e oggetto, poichè ogni realtà è termine di perfezione della co- 
scienza, secondo quanto l’Aquinate afferma enunziando « bonum et 
verum supposito convertuntur » (25). Ogni cosa è, nella propria 
entità, termine di pensiero e di amore. Se la realtà infatti è ter- 
mine di perfezione dello spirito, essa, in quanto tale, deve per- 
fezionarlo in tutta la sua integrità, come attività intellettiva e 
come attività volitiva. Ogni realtà infatti implica una natura, per 
cui si pone e si distingue nella gerarchia dell’universo, ed una 
esistenza concreta, per cui è indipendente da ogni altro membro 
di questa gerarchia. Ogni cosa dunque è sempre una x, la cui pri- 
ma e fondamentale determinazione è di essere in se e per se. 

La natura di una realtà costituisce come il suo contenuto ed 
è perciò il fondamento della sua intellibilità. La «essentia » di 
una cosa è per questo chiamata da San Tommaso la « ratio specieì » 
o «ratio entis ». La coscienza dunque attinge una realtà prima di 
tutto in virtù del suo contenuto, ossia perchè è qualcosa d’intel- 
ligibile. E’ questa relazione di intelligibilità tra oggetto e soggetto, 
che noi chiamiamo verità. Ogni ente è vero perchè è intelligibile 
e termine di attività conoscitiva. Ciò vuol dire che ogni ente è 
vero in quanto, come termine di pensiero, è posseduto come tale 
dalla coscienza. L’entità metalogica della cosa in sè acquista nel 
soggetto pensante un’entità logica: «ens ut verum est in mente ». 

Ma se la realtà è termine di perfezione di un essere cosciente, 
è tale non soltanto in quanto natura, ma altresì in quanto ha una 
esistenza concreta. Ora, poichè l’essere in sè dell’oggetto è altro 
da quello del soggetto, intanto il primo perfeziona il secondo in 
quanto il soggetto tende verso l’oggetto, per coglierlo proprio nella 
sua esistenza concreta. Questo vuol dire che l’oggetto, in questa 
seconda relazione che ha col soggetto, perfeziona proprio in quanto 
è termine di tendenza del soggetto, il quale, per così dire, deve 
andare e uscire da se stesso verso l'oggetto. La cosa è nella sua 


(25) Sum. Theol. I. 16. 4. 
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esistenza concreta termine di appetito: «ens ut bonum est in 
rebus» (26). 

Ogni cosa, dunque, nella sua entità e unità perfeziona la co- 
scienza in due diversi momenti, secondo la sua propria struttura 
intrinseca. In quanto ha un contenuto è oggetto di pensiero, in 
quanto esiste è termine di desiderio. 

Tra la coscienza e la realtà vi è perciò una duplice relazione: 
l’una di conoscenza e l’altra di amore. La prima implica un rap- 
porto di similitudine, la seconda un rapporto di tendenza. Il sog- 
getto infatti intanto conosce in quanto ha in sè una «species » 
o similitudine dell’oggetto. «Species» o similitudine che ri- 
spetto all’oggetto, ha un valore di sostituto, la cui natura, a dif- 
ferenza di ogni altro sostituto o immagine, sta tutta nel rap- 
presentare la cosa in sè. Rappresentazione dell’ oggetto, le cui 
denominazioni (species, verbum, signum, ecc.) hanno sempre 
un valore metaforico, per la continua difficoltà del linguaggio nel 
voler determinare realtà spirituali. Rispetto al soggetto, ha va- 
lore di medium, in quanto lo mette nella possibilità di raggiun- 
gere l’oggetto nella sua realtà ontologica. Perciò la funzione della 
« species », astrazione fatta dal dinamismo che implica ogni ope- 
razione psicologica, è una funzione che si svolge in modo sta- 
tico: i termini infatti della relazione, soggetto e oggetto, sono in 
rapporto di similitudine. L’amore invece implica un rapporto es- 
senzialmente dinamico. Quanto all’oggetto, l’amore ha valore di 
orientamento e tendenza, di cui l’oggetto stesso è il termine o 
punto finale; rispetto al soggetto, l’amore ha valore di impulso, 
come la forza di attrazione per un grave, secondo un paragone 


(26) « Oportet igitur quod verum et bonum super intellectum entis addant re- 
spectum perfectivi. In quolibet autem ente est duo considerare: scilicet ipsam ratio- 
nem speciei, et esse ipsum quo aliquid subsistit in specie illa; et sic aliquod ens potest 
esse perfectivum dupliciter. Uno modo secundum rationem speciei tantum. Et sic ab 
ente perficitur intellectus, qui perficitur per rationem entis. Nec tamen ens est in eo 
secundum esse naturale; et ideo hunc modum perficiendi addit verum super ens. Ve- 
rum enim est in mente, ut Philosophus dicit in VI Metaphys.: et unumquodque ens in 
tantum dicitur verum, in quantum conformatum est vel conformabile intellectui; et 
ideo omnes recte definientes verum ponunt in eius definitione intellectum. Alio modo 
ens est perfectivum alterius non solum secundum rationem speciei; sed etiam secun- 
dum esse quod habet in rerum natura. Et hunce modum est perfectivum bonum. Bo- 
num enim in rebus est, ut Philosophus dicit in VI Mefaphys. In quantum autem unum 
ens est secundum esse perfectivum alterius et conservativum, habet rationem finis re- 
spectu illius quod ab eo perficitur; et inde est quod omnes recte definientes bonum 
ponunt in ratione eius aliquid quod pertinet ad habitudinem finis; unde Philosophus 
dicit in Y Ethicorum, quod bonum optime definiunt dicentes, quod bonum est quod 
omnia appetunt ». De Ver., q. 21, a. 1. Cfr. H. D. Simonin, Autour de la solution tho- 
miste du probleme de l’amour, Parigi 1932, pp. 249-251. 
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di origine classica usato nel tentativo di spiegare il mistero del- 
l’amore (27). 

Questa diversità tra l’attività conoscitiva e quella volitiva ap- 
pare ancora più specifica e nel medesimo tempo più profonda se 
cerchiamo di spiegarci in particolare il loro diverso comporta- 
mento. Molto spesso S. Tommaso per meglio approfondire questa 
diversità e vedere anche in che cosa queste attività convengono, 
le accosta e le confronta. Sia l’atto conoscitivo che quello voli- 
tivo implicano sì la presenza dell’oggetto nel soggetto che pensa 
e ama, ma in modo diverso. Anzitutto, per quanto riguarda il 
momento iniziale delle due attività, egli dice che la volontà non 
è messa in atto per una informazione della similitudine della cosa 
in sè, come avviene per l’intelletto, ma perchè è messa in iîncli- 
nazione verso la realtà desiderata e voluta (28). Di qui già si 
vede il diverso comportamento e sviluppo delle due attività, di 
quella conoscitiva e di quella volitiva. 

L’atto della conoscenza implica il concetto della cosa cono- 
sciuta, e noi sappiamo che il concetto è l’espressione o la parola 
spirituale, immanente al soggetto stesso, di un contenuto attinto 
fuori della coscienza. Così, anche nel processo volitivo si ha, da 
parte della volontà in atto, una proiezione di amore che corri- 
sponde al concetto, ma che rimane senza nome. Alcuni autori mo- 
derni l’hanno denominato come « realité d’amour » (Dockx) oppure 


(27) « Cum autem intellectum sit in intelligente et amatam in amante, diversa 
ratio eius quod est esse in aliquo, utrobique consideranda est. Cum enim intelligere 
fiat per assimilitationem aliquam intelligentis ad id quod intelligitur nmecesse est id 
quod intelligitur, in intelligente esse, secundum quod eius similitudo in eo consistit. 
Amatio autem fit secundum quandam motionem amantis ab amato: amatum enim 
trahit ad seipsum amantem. Igitur non perficitur amatio in similitudine amati, sicut 
perficitur intelligere in similitudine intellecti, sed perficitur in attractione amantis ad 
ipsum amatum ». Comp. Theol., c. 46. 

(28) « Voluntas fit actu non per hoc quod aliqua similitudo voliti sit in volun- 
tate, sed ex hoc quod voluntas habet quandam inclinationem in rem volitam ». Sum. 
Theol., I. 27. 4. « Sicut ex hoc quod aliquis rem aliquam intelligit, provenit quaedam 
actualis conceptio rei intellectae in intelligente, quae dicitur verbum: ita ex hoc quod 
aliquis rem aliquam amat, provenit quaedam impressio, ut ita loquar, rei amatae in 
affectu amantis secundum quam amatum dicitur esse in amante sicut et intellectum 
in intelligente ». Ibidem, I. 37. 1. « Similitudo aliter pertinet ad verbum et aliter ad 
amorem. Nam ad verbum pertinet in quantum ipsum est quaedam similitudo rei 
intellectae, sicut genitum est similitudo generantis: sed ad amorem pertinet, non 
quod ipse amor sit similitudo, sed in quantum similitudo est principium amandi ». 
Ibidem. I. 27. 4, 2m. « Amans est in amato in quantum (ipse) inclinatur in rem vel 
personam amatam, prout in se ipsa est y. Ibidem, I-II. 28. 2. « Amatum in voluntate 
existit ut inelinans et quodammodo impellens intrinsecus amantem in rem amatam ». 
Contra Gentiles, IV. 19. Cfr. il commento del GAETANO, Commentaria in Summam Theo- 
logicam S. Thomae (Roma 1888-1906, Ed. Leonina), Pars. I, UIELIO RA, A ISTIIMON 
H. D. SIMONIN, op. cit., pp. 247-262. 
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«amour terminal» (MorENCcY) (29). Seguendo sempre la termino- 
logia di S. Tommaso, la chiameremo « amore », termine che dal 
contesto sarà facile a comprendersi non come atto d’amore, ma 
come termine immanente di questo atto (30). 

S. Tommaso, nella questione 27 della 1° parte della Somma 
iniziando il trattato sulla Trinità, parla esplicitamente di due 
« processioni »: una che parte dall’intelletto e l’altra dalla vo- 
lontà. Come per la conoscenza si ha una «processio verbi », così 
anche il volere ha una propria «processio amoris », per cui la 
cosa amata è nell’amante, presente e intima al soggetto che ama. 
Ma l’Aquinate si affretta subito a porne in rilievo la diversa na- 
tura: la prima è «secundum rationem similitudinis », mentre la 
seconda «magis secundum rationem impellentis et moventis in 
aliquid. Ed ideo quod procedit..... per modum amoris..... quae- 
dam vitalis motio designatur prout aliquid ex amore dicitur mo- 
veri vel impelli ad aliquid faciendum » (31). La teoria racchiusa 
in queste parole, che rivelano la profonda speculazione ed ori- 
ginalità di S. Tommaso, è la più importante applicazione di tutta 
una metafisica della causalità formale e finale, in cui rispettiva- 
mente atto conoscitivo e atto volitivo si svolgono. 


(29) « L’acte de dilection reproduira... en acte second tout ce qui était déjà donné 
en acte premier, A l’impression affective correspondra à présent une réalité autonome, 
distinete de la dilection, que nous nommerons pour cela « res amoris », la réalité d’a- 
mour ». S. I. Dockx, op. cit., p. 62. « Dans l’acte de tendance, comme dans l’acte de con- 
naissance, il y a, à l’intérieur de la faculté, procession d’un terme. Le terme produit 
par la connaissance, c’est le verbe mental, dans lequel la faculté atteint son object; le 
terme produit par la tendance, c’est l'amour terminal par lequel la faculté tend vers 
tel bien determiné ». R. Mo®eNcy, L’union de grace selon saint Thomas, Montréal 1950, 
p. 186. (Cfr. del medesimo autore, L’activité affective selon Jean de Saint-Thomas, in 
Laval théologique et philosophique 2 (1946) pp. 145-157). 

(30) «...Inquantum in amore vel dilectione non importatur nisi habitudo amantis 
ad rem amatam, amor et diligere essentialiter dicuntur... Inquantum vero his vocabulis 
utimur ad exprimendam habitudinem eius rei quae procedit per modum amoris, ad 
suum principium et e converso; ita quod per amorem intelligatur amor procedens 
(termine immanente del « diligere » o «atto d’amore ») et per diligere intelligatur 
spirare amorem procedentem, sic Amor est nomen personae, et diligere vel amare est 
verbum notionale ». Sum. Theol., I. 37. 1. 

(31) « Processio... verbi attenditur secundum actionem intelligibilem. Secundum 
autem operationem voluntatis invenitur in nobis quaedam alia processio, scilicet 
processio amoris, secundum quam amatum est in amante, sicut per conceptionem ver- 
bi res dicta vel intellecta, est in intelligente. Unde et praeter processionem verbi, po- 
nitur alia processio... quae est processio amoris ». Sum. Theol., I. 27. 3. « Sciendum 
est quod haec est differentia inter intellectum et voluntatem, quod intellectus fit in 
actu per hoc quod res intellecta est in intellectu secundum suam similitudinem: vo- 
luntas autem fit in actu, non per hoc quod aliqua similitudo voliti sit in voluntate, 
sed ex hoc quod voluntas habet quandam inclinationem in ren volitam. Processio 
igitur quae attenditur secundum rationem intellectus, est secundum rationem simi- 
litudinis... Processio autem quae attenditur secundum rationem voluntatis, non con- 
sideratur secundum rationem similitudinis, sed magis secundum rationem impellentis 
et moventis in aliquid. Et ideo quod procedit... per modum amoris... quaedam vitalis 
motio designatur, prout aliquis ex amore dicitur moveri vel impelli ad aliquid facien- 
dum » Ibidem, I. 27. 4. Cfr. Contra Gentiles IV, 19 e De Potentia, q. 10. 
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La forma è sempre una similitudine della cosa da cui deriva, 
e il fine è sempre termine di tendenza. Nel primo caso il ter- 
mine immanente dell’atto conoscitivo è sempre un sostituto, che 
rappresenta in modo immediato e singolare l’oggetto a cui il sog- 
getto si assimila; nel secondo caso invece questo termine imma- 
nente è una specie di attrazione che porta il soggetto fuori di se 
stesso verso l’oggetto nella sua realtà ontologica. Il termine del- 
l’atto d'amore è sempre dunque qualcosa di essenzialmente di- 
namico. 

In un altro passo, che troviamo questa volta nel De veritate 
q. 4, a. 2, 7m, afferma la medesima idea, usando però una diversa 
terminologia. La differenza tra l’intelletto e la volontà, egli dice, 
si ha nel fatto che l’operazione della volontà termina alla cosa 
in sè «in quibus est bonum et malum », mentre l’operazione del- 
l'intelletto termina nella coscienza stessa «in qua est verum et 
falsum ». Conseguentemente, benchè sia nell’atto del conoscere co- 
me in quello del volere si abbia un termine intrinseco allo stesso 
soggetto, il primo si presenta « per modum operanti », il secondo 
invece «per modum operationis » (32). 

Le due espressioni dell’Aquinate vogliono significare che la 
funzione del « verbum » è di essere per il soggetto come un ter- 
mine di contemplazione. La conoscenza infatti si distingue da 
ogni altro fenomeno psicologico per il fatto che si svolge e si 
completa in una presa di coscienza, in una riflessione del soggetto 
sull’oggetto a sè immanente. Usando una metafora, S. Tommaso 
preferirà indicare e chiamare l’atto conoscitivo, nel suo momento 
più alto e completo, come la quiete dello spirito, in quanto il 
soggetto pensante contempla se stesso e in se stesso l’oggetto pen- 
sato. « Et ideo operatio apprehensivae virtutis assimilatur quieti: 
operatio autem virtutis appetitivae magis assimilatur motui » (33). 
L’atto volitivo invece è il movimento dello spirito. La funzione 


(32) « Haec autem est differentia inter intellectum et voluntatem: quod operatio 
voluntatis terminatur ad res, in quibus est bonum et malum; sed operatio intellectus 
terminatur in mente, in qua est verum et falsum, ut dicitur in VI Metaphysic. Et ideo 
voluntas non habet aliquid progrediens a seipsa, quod in ea sit nisi per modum ope- 
rationis; sed intellectus habet in seipso aliquid, progrediens ab eo, non solum per mo- 
dum operationis, sed etiam per modum rei operatae ». Cfr. A. Marc, Phycologie Réflexive, 
Parigi 1949, t. II, pp. 36-39; I. CHEvALIER, Notule de critique textuelle thomiste, in Divus 
Thomas (Piacenza), XLI (1938) pp. 63-68, Conciliare i testi della Somma (I. 27. 3-4; 
37. 1) con questo passo del De Veritate, non appare cosa molto difficile secondo le in- 
terpretazioni di Joannes a S. Thoma, Gajetanus e Ferrariensis, cfr. Dockx, op. cit. 
pp. 138-144. 

(33) Sum. Theol., I. 81. 1. 
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infatti dell'amore (amour terminal) è di essere non un termine 
di contemplazione, ma piuttosto centro di dinamismo, che tra- 
sporta il soggetto fuori di sè verso la realtà dell’ oggetto. 
L’ attività volitiva termina solamente quando l’ individuo giunge 
a possedere la realtà voluta e amata nella sua esistenza concreta. 
Allora soltanto l’appagamento di chi ama è completo, nel senso 
però che si appaga nel continuo sforzo di stringere a sè l’og- 
getto di cui finalmente è in possesso (34). 

Eravamo partiti dall’ analisi dell’ oggetto, la realtà, e siamo 
giunti a quella del soggetto, la coscienza, ponendo in rilievo la 
duplice relazione di conoscenza e di amore che sussiste tra i due 
termini. Anzi, si è visto come tra questi due termini vi possano 
essere solamente queste relazioni: ma una di similitudine e perciò 
statica, l’altra di tendenza e perciò dinamica. Nel primo caso i 
termini sono in rapporto di rappresentazione e di oggetto rappre- 
sentato, nel secondo invece i termini stanno tra loro in rapporto 
di inizio e termine di movimento. 

Ma ogni realtà, benchè sia termine di perfezione della co- 
scienza sotto il duplice aspetto di vero e di bene è sempre in se 
stessa qualcosa di uno, come appunto l’Aquinate afferma dicendo 
che «verum et bonum supposito convertuntur ». L’unicità dello 
oggetto, come è in se stesso, viene in qualche modo dualizzato 
nel momento che perfeziona la coscienza; vale a dire che il suo 
essere termine di conoscenza come « vero » e il suo essere termine 
di amore come « bene » non sono dovuti ad una duplicità di strut- 
tura intrinseca all’oggetto. Se così fosse, l’oggetto non sarebbs una 
entità, perchè noi sappiamo che entità e unità sono termini con- 
vertibili. D’altra parte anche il soggetto è in se stesso qualcosa 
di uno per la medesima ragione: ogni cosa in quanto sussiste in 
se stessa, considerata nella sua entità, è anche unità perfetta. 

Come, dunque, spiegare questa dualità di attività conoscitiva 
e attiva volitiva? Come mai in Dio conoscenza e amore si iden- 
tificano, e nell'uomo sono realmente diversi e distinti? 

La spiegazione si trova nella contingenza di ogni essere 
creato che non essendo Dio non è atto puro, bensì composizione 
di atto e potenza. 

L’anima umana non è immediatamente operativa. Questo vuol 
dire che mentre in quanto principio di operazione, nel suo essere 


(34) J. MarÈcHAL, Le point de départ de la métaphysique, cahier V, Parigi 1949, 
pp. 407-410. 
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in se, è una, in quanto opera invece, nel suo dinamismo, non È 
una ma molteplice. L'anima è principio unico di diverse e di- 
stinte operazioni, che si differenziano per il diverso modo di at- 
tingere l’oggetto. 

Il dinamismo dunque che pone in relazione la coscienza 
e la realtà è molteplice e si differenzia in momenti distinti, tro- 
vandosi fra l’unicità del soggetto e l’unicità dell’oggetto. Anzi 
possiamo dire che se la conoscenza e l’amore in quanto attività 
si diversificano, esse si identificano nel principio da cui procedono 
e nel termine a cui tendono. Di qui segue ancora che, se attività 
conoscitiva e volitiva sono operazioni distinte tra di loro, esse non 
sono separate e nemmeno separabili. Non si potrebbe concepire 
il rapporto di perfezionamento tra oggetto e soggetto, se esso non 
implicasse la sintesi di queste due attività. E' in fondo il mede- 
simo dinamismo che pone in relazione la coscienza come soggetto 
e la realtà come oggetto, e che si svolge però in due momenti 
e aspetti distinti. Si ha perciò che l’unità della coscienza e l’u- 
nità della cosa in sè, implicano una sintesi dei diversi aspetti e 
momenti di quel dinamismo che li pone in relazione di soggetto 
e oggetto. 

S. Tommaso in un magnifico testo del De Potentia concepisce 
questa sintesi di amore e conoscenza come un movimento circo- 
lare, movimento che incomincia dalla cosa in sè e va al soggetto 
e da questi ritorna al punto di partenza: « Intelligere nostrum est 
secundum motum a rebus in animam; velle vero secundum mo- 
tum ab anima ad res .... est ergo .... circulatio quaedam in operibus 
intellectus et voluntatis» (35). 

E’ questa una delle migliori immagini che possiamo usare per 
spiegarci la relazione e il reciproco influsso del conoscere sull’a- 


(35) Riportiamo il passo per intero: « Nos enim cognitionem intellectivam a rebus 
exterioribus accipimus; per voluntatem vero nostram in aliquid exterius tendimus tan- 
quam in finem. Et ideo intelligere nostrum est secundum motum a rebus in animam; 
velle vero secundum motum ab anima ad res. Deus autem non accipit scientiam a 
rebus, sed per scientiam suam causat res; nec per voluntatem suam tendit in aliquid 
exterius sicut in finem, sed omnia exteriora ordinat in se sicut in finem. Est ergo tam 
in nobis quam in Deo circulatio quaedam in operibus intellectus et voluntatis; nam 
voluntas redit in id a quo fuit principium intelligendi: sed in nobis concluditur cir- 
culus ad id quod est extra, dum bonum exterius movet intellectum nostrum, et intel- 
lectus movet voluntatem, et voluntas tendit per appetitum et amorem in exterius bo- 
num; sed in Deo iste circulus clauditur in seipso. Nam Deus intelligendo se concipit 
verbum suum, quod est etiam ratio omnium intellectorum per ipsum, propter hoc 
quod omnia intelligit intelligendo seipsum: et ex hoc verbo procedit in amorem om- 
nium et sui ipsius ». De Pot. q. 9, a. 9. Questa « circolarità » del rapporto tra attività 
conoscitiva e attività volitiva, è presa da Aristotele (citato espressamente in un luogo 
parallelo della Somma I-II, 26. 2): De An. II, c. 10: 433b21-30 (Cfr. P. SrtweK, Ari- 
stotelis De Anima, Roma 1957, h. 1. nota 469, pp. 341-342, 
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more e dell’amore sul conoscere. L’uno è distinto dall’altro e al 
medesimo tempo l’uno termina e si sviluppa nell’altro. 

Resta però sempre per l’analisi filosofica il compito di ap- 
profondire l’intima relazione tra la conoscenza e l’amore. 

Se ogni realtà, ogni cosa in sè è un «unum per se », per es- 
sere colta come tale, nella sua totalità e unità, essa deve essere 
attinta al medesima tempo come «verum» e come « bonum ». 
L’oggetto cioè sarà raggiunto perfettamente dal soggetto soltanto 
quando sarà al medesimo tempo conosciuto e amato. Sino a quando 
l’appetibilità di una realtà non sarà colta nella sua intelligibiltà, 
e la sua intelligibilità non sarà vista nella sua appetibilità, l’en- 
tità dell'oggetto nella sua unità e totalità sfuggirà sempre in qual- 
che modo al soggetto. 

Conseguentemente, se è vero che un oggetto può essere amato 
in quanto è conosciuto, è vero anche che può essere perfettamente 
conosciuto solamente in quanto è amato. Poichè il secondo aspetto 
completa il primo, la conoscenza di un oggetto sarà perfetta qua- 
lora avvenga nell'amore stesso dell’oggetto. 

Questa seconda proposizione avrà bisogno di ulteriori spie- 
gazioni, perchè riguarda piuttosto la natura della conoscenza af- 
fettiva e il suo valore, cose che vedremo in seguito. Per il mo- 
mento possiamo per lo meno dire che, per il fatto che l’oggetto 
è in sè al medesimo tempo « verum » e « bonum », si richiede che 
per essere attinto nella sua totalità è necessario che sia cono- 
sciuto nell’amore di esso. E questo ci dà l’evidenza della necessità 
della conoscenza affettiva. 

Il medesimo ragionamento vale anche per il soggetto, perchè 
anch’esso è un « unum per se ». Se uno è il principio primo di ope- 
razione, benchè il suo agire possa comportare distinti momenti 
che noi possiamo in astratto anche separare, in concreto i diversi 
aspetti del suo dinamismo debbono formare una sintesi perfetta. 
Ora il soggetto in quanto esiste è uno ed opera in quanto tale. 

L’attività spirituale dell’uomo, vista in tutta la sua esten- 
sione ed integrità, è una sintesi di conoscenza e amore. L'’indi- 
viduo in concreto non conosce prima ed ama poi: queste distin- 
zioni di prima e dopo sono fatte da un punto di vista psico- 
logico, quando in un certo senso noi fermiamo per un momento 
il dinamismo dell’attività dello spirito per meglio analizzarlo. La 
attività umana in ogni momento è completa in se stessa e im- 
plica tutte le diverse operazioni in una sintesi perfetta, che sfugge 
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purtroppo all’analisi filosofica. «In actu exercito » ogni amore im- 
plica conoscenza e ogni conoscenza implica amore. 

Ma vi è di più, ed è ciò che a noi particolarmente interessa. 
La coscienza è un tutto, le cui diverse operazioni formano, per 
così dire, un organismo spirituale. Qualora un’operazione raggiun- 
ga un grado di intensità superiore alle altre, quest'ultime sono 
come prese e quasi incanalate da essa. Si potrebbe cioè applicare 
alla vita spirituale il principio di conservazione dell’energia, ben- 
chè qui si tratti di una .... energia spirituale. Se l’attività di un 
organismo giunge ad essere molto intensa in una determinata parte, 
le altri parti componenti l’organismo subiscono una diminuzione 
di vitalità e sensibilità. E’ un principio molto noto e molto appli- 
cato oggi in psicologia sperimentale (36). 

Avviene qualcosa di simile nell’anima umana; ciò che, del 
resto, sperimentiamo in noi stessi quotidianamente. Il concentrarci, 
per esempio, a lungo e in modo da assorbire tutta la nostra atten- 
zione su un determinato fatto o azione, ci porta a dimenticare 
ogni altra cosa che può avere interesse per noi. L’intensità di una 
particolare azione assorbe tutte le altre attività, le quali vengono 
poste d’altra parte in funzione di quell’azione particolare. Ciò si 
spiega, come abbiamo già detto, perchè le potenze e le diverse ope- 
razioni dell'anima formano un tutto organico (37). 

Per conseguenza, poichè la coscienza forma un tutto inte- 
grale, avverrà che, intensiflcandosi l’attività volitiva, ogni altra 
energia spirituale sarà come assorbita da essa. Qualora l’amore 
giunga ad una tale intensità da formare e pervadere tutta la per- 
sonalità di un uomo, costui vive ed opera, pensa e agisce in virtù 
di questo amore. Ogni attività spirituale sarà come assorbita dal- 
l'amore, e questo varrà in modo tutto particolare per l’attività 
intellettiva. Se una realtà diventa oggetto di amore intenso, la 
mente non è più capace di analizzarla e pensarla come oggetto 
di pura e fredda speculazione. Quella realtà ha acquistato un a- 


(36) G. Linpworsky, Manuale di Psicologia Sperimentale, (trad. A. Galli - A. Gatti), 
Milano 1939, pp. 239 e 259-270; G. De La Varssiùre, Elementi di Psicologia Sperimen- 
tale, (trad. F. Gaetani), Napoli - senza data, pp. 195-197. 

(37) « Cum anima sit una, potentiae vero plures; ordine autem quodam ab uno 
in multitudinem procedatur; necesse est inter potentias animae ordinem esse ». Sum. 
Theol., I. 77. 4. « Una operatio animae, cum. fuerit intensa impedit aliam. Quod nullo 
modo contingeret, nisi principium actionum esset per essentiam unum ». Ibidem, I. 76.3. 
« Secundum naturae ordinem, propter colligantiam virium animae in una essentia, et 
animae et corporis in uno esse compositi, vires superiores et inferiores, et etiam cor- 


pus invicem in se effluunt quod in aliquo eorum superabundat ». De Ver., q. 26, a. 10, 
(cfr, tutta la prima parte dell’art.). 
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spetto ben diverso per cui viene considerata e analizzata nell’a- 
more stesso che si ha per essa. Ogni conoscenza di quella realtà 
diventa necessariamente una conoscenza affettiva qualora l’amore 
sia giunto ad un massimo di intensità. 


Il fondamento, dunque, della possibilità o esistenza di una 
conoscenza affettiva si ha, da una parte, nell’unità psicologica del 
soggetto che pensa ed ama, dall’altra, nell’unità ontologica del- 
l’oggetto pensato ed amato. 


L’ AMORE COME ORIGINE DI CONOSCENZA. 


Sinora sono stati addotti quei motivi, che sembrano giusti- 
ficare l’esistenza o il fatto della conoscenza affettiva. Vogliamo 
ora vedere quale sia la natura di tale conoscenza. 

Il mistico, si è detto, conosce Dio non per un processo razio- 
nale, sia filosofico che teologico, ma mediante l’amore. Il proble- 
ma dunque posto dal misticismo in genere, e da quello cristiano 
in particolare, è come l’amore possa essere fonte e origine di co- 
noscenza: in che senso e in che modo l’attività volitiva possa per- 
fezionare e portare un contributo di contenuto o di forma all’at- 
tività conoscitiva. 

La difficoltà del problema nasce, anzitutto, dal fatto che l’a- 
more è uno dei fenomeni psicologici che sembra sfuggire a 
qualsiasi analisi. Il conoscere si presenta come fatto di coscienza, 
di cui è possibile studiare e considerare la natura, sia in se stesso 
sia nei diversi momenti del suo sviluppo. L’amore, invece, pare 
che sfugga a qualsiasi riflessione filosofica, tanto da potersi dire 
che può comprendere cos’è l’amore solamente colui che ama. L’a- 
more sarebbe conosciuto solamente da colui che lo esperimenta. 

Ma vi è ancora un’altra difficoltà. L'amore per se stesso si di- 
stingue e si differenzia dalla conoscenza, e noi abbiamo visto quan- 
ta diversità ci sia tra l’attività volitiva e quella intellettiva. Do- 
mandarsi, dunque, come l’amore possa essere fonte di conoscenza, 
sembra a prima vista un voler negare questa diversità e confon- 
dere due aspetti della coscienza tra loso così ben distinti, anche 
se nell’unità del soggetto, che pensa e ama, essi formino una sin- 
tesi perfetta e inscindibile. 

Sono queste le difficoltà che si incontrano, e sempre sì incon- 
treranno, nel volere analizzare l’esperienza mistica in genere e la 
conoscenza affettiva in particolare, là dove l’analisi s‘inoltra nel- 


260 IGNAZIO CAMPOREALE O. P. 


l'elemento che costituisce l'inconfondibile singolarità della vita 
mistica. 


Si è già visto come per l’Aquinate la «sapienza mistica », 
quale « dono » cioè dello Spirito Santo, è sintesi di conoscenza e 
di amore. In che modo, però, si realizza la relazione dei due ele- 
menti di questa sintesi? 

La risposta è data da S. Tommaso nelle Sentenze in questi ter- 
mini: «Sapientiae donum dilectionem quasi principium praesup- 
ponit et sic in affectione est. Sed quantum ad essentiam in cogni- 
tione est (38). Ed in modo ancora più esplicito nella Somma: « Sie 
igitur sapientia quae est donum causam habet in voluntate, sci- 
licet caritatem: sed essentiam habet in intellectu, cuius actus est 
recte judicare » (39). La « sapienza mistica » implica, dunque, un 
rapporto di causalità tra attività intellettiva e attività volitiva: 
essa consiste essenzialmente in un atto dell’intelletto che ha la sua 
causa nella volontà. L’amore perciò è in rapporto alla conoscenza 
come di causa ad affetto (40). 

Come bisognerà concepire questo rapporto di causalità tra at- 
tività volitiva e attività intellettiva? 


(COSO. eb teens 

(39) Riportiamo per intero il corpus dell’articolo (Summ. Theol. TI-II. 45.2), im- 
portantissimo per la dottrina tomistica sulla conoscenza effettiva: « Respondeo dicen- 
dum quod, sicut supra dictum est, sapientia importat quandam rectitudinem judicii se- 
cundum rationes divinas. Rectitudo autem judicii potest contingere dupliciter: uno 
modo, secundum perfectum usum rationis; alio modo, propter connaturalitatem quan- 
dam ad ea de quibus jam est judicandum. Sicut de his quae ad castitatem pertinent 
per rationis inquisitionem recte iudicat ille qui didicit scientiam moralem: sed per 
quandam connaturalitatem ad ipsa recte judicat de eis ille qui habet habitum casti- 
tatis. Sic igitur circa res divinas ex rationis inquisitione rectum judicium habere per- 
tinet ad sapientiam quae est virtus intellectualis: sed rectum judicium habere de eis 
secundum quandam connaturalitatem ad ipsa pertinet ad sapientiam secundum quod 
donum est Spiritus Sancti: sicut Dionysius dicit, in 2 cap. De Div. Nom., quod Hiero- 
theus est perfectus in divinis non solum discens, sed et patiens divina. Huiusmodi 
autem compassio sive connaturalitas ad res divinas fit per caritatem, quae quidem 
unit nos Deo: secundum illud I ad Cor. 6:« Qui adhaeret Deo unus spiritus est ». Sic 
igitur sapientia quae est donum causam quidem babet in voluntate, scilicet carita- 
tem: sed essentiam habet in intellectu, cuius actus est recte judicare ». 

(40) Questo rapporto causale tra amore e conoscenza nell’esperienza mistica è af- 
fermato da S. Tommaso quasi sempre riferendosi a quanto scrive Dionigi l’Areopa- 
gita circa la conoscenza che il mistico Ieroteo ebbe delle cose divine (De divinis no- 
minibus, c. 2; 648B, P. G. t. III; il passo è già stato riportato in n. 14): « Hierotheus 
patiendo didicit divina, i. e. ex affectu circa divina in intellectum devenit » (Sent. HI, 
d. 15, q. 2, a. 1; vedi anche: Summ. Theol. TI-II. 97.2; Opusc. Theol. III, a. 12; e so- 
prattutto In De divin. nomin., lect. IV, nn. 191-192 - ed. C. Pera, Roma 1950). L’inter- 
pretazione della conoscenza mistica come conoscenza affettiva data dall’Aquinate, è 
stata certamente ispirata dalla lettura di questo testo dell’Areopagita. Questi però, si 
noti, non intende porre nella esperienza mistica di Ieroteo un rapporto causale tra 
l’amore e la conoscenza delle cose divine, come invece viene esposto nel commento 
di S. Tommaso. Un’attenta lettura del testo nella versione originale (vedi la trad. ital. 
del Turolla riportata in n. 14) esclude una tale interpretazione (cfr. A. DURANTEL, St. 
Thomas et le Pseudo-Denys, Parigi 1919, p. 143). 


LA CONOSCENZA AFFETTIVA NEL PENSIERO DI S. TOMMASO 261 


Per avere una conoscenza affettiva non basta che l’amore sia 
origine di conoscenza come causa efficiente dell’atto conoscitivo. 
Ciò non spiegherebbe sufficientemente la struttura gnoseologica di 
un conoscere mediante l’amore. Il conoscere sempre di più una 
persona, dovuto al continuo aumentare dell’interesse affettivo per 
essa, non dà una conoscenza che si possa propriamente chiamare 
affettiva. L'amore, in questo caso, rimane, per così dire, estrinse- 
co all’attività intellettiva. Lo stesso si dica se l’amore si ha come 
causa finale dell’attività conoscitiva. Questo avviene quando si cer- 
ca di sapere di più intorno a una cosa co persona, perchè si è in- 
tuito trattarsi di una realtà che merita di essere amata e deside- 
rata ardentemente. Anche in questo caso, la causalità dell'amore 
rimane estrinseca all’attività conoscitiva. Non è dunque in questo 
modo che bisognerà concepire il rapporto di causalità tra intel- 
letto e volontà nella conoscenza affettiva. 

La domanda a cui si vuol rispondere (se e come l’amore sia 
origine di conoscenza), implica molto di più. Si va in cerca di un 
rapporto causale in cui l’amore modifichi, in qualche modo, il co- 
noscere: un rapporto causale intrinseco. 

In una pagina, forse la più importante di tutto il suo trattato 
sui «doni» dello Spirito Santo, Joannes a s. Thoma, cogliendo 
uno dei punti più centrali della conoscenza mistica, scrive: « Af- 
fectus transit in conditionem objecti... et sic fertur intellectus in 
illud ut expertum et contactum sibi et hoc modo se habet amor 
ut praecise movens in genere causae obijectivae » (41). Nella cono- 


(41) Vale la pena riportare per intero il passo che contiene la citazione: « Amor 
et affectus potest duplicem considerationem habere. Primo, ut applicat se et alias po- 
tentias ad operandum, et sic solum se habet effective et executive in ordine ad alias 
operationes, scilicet per modum applicantis ad agendum. Secundo, ut applicat sibi 
obiectum et illud unit et inviscerat sibi per quandam fruitionem et quasi connatu- 
ralitatem et proportionem cum tale obiecto et quasi experitur illud experientia af- 
fectiva juxta illud; « gustate et videte » (Ps. 33, 9). Et sic affectus transit in conditio- 
nem obiecti, quatenus ex tali experientia affectiva redditur obiectum magis conforme 
et proportionatum et unitum personae eique magis conveniens; et sic fertur intellectus 
in illud ut expertum et contactum sibi, et hoc modo se habet amor ut praecise movens 
in genere causae obiectivae » (op. cit. a. 3, n. 11). Mentre la contemplazione in genere 
implica la causalità efficiente e finale dell’amore sull’attività intellettiva (Summ. Theol. 
II-II. 180. 1 corpus e ad 1m; 7, ad 1m); la contemplazione mistica (il «dono » della 
sapienza), invece, importa una causalità « obiettiva » dell'amore in rapporto alla co- 
noscenza. U. Bonzi, nell’articolo « Contemplazione » (Enc. Catt. t. IV, coll. 438-450), 
non sembra tener presente questa distinzione nell’esposizione della dottrina tomistica 
a proposito (coll. 439-41). Nella Summa Theol. II-1I, 180 (a cui l’autore si riferisce) 
S. Tommaso parla soltanto dell’essenza della contemplazione in genere. Per la sua 
dottrina sulla contemplazione mistica, in particolare, si dovrà cercare nella trattazione 
dei « doni » dello Spirito Santo che perfezionano l’intelletto (Summ. Theol. I-IHN. qq. 8, 
9, 45). Per l’Aquinate è vero che «la volontà amorosa influisce sulla contemplazio- 
ne come principio causale e come termine, in quanto appartiene alla volontà umana 
muovere l’intelletto verso il suo oggetto » (loc. cit., q. 180, a. 1 corp.) e che «in tale 
dottrina, il nesso tra amore e contemplazione è esteriore, accidentale... >, solamente 
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scenza mistica l’oggetto amato viene considerato dal soggetto nel- 
l’amore e attraverso l’amore, sì chel’intelligibilità stessa dell’og- 
getto amato è data dall'amore, divenuto « medium » di conoscenza. 
Per risolvere, quindi, il problema che la conoscenza affettiva in- 
clude, è necessario vedere come l’amore possa divenire « medium » 
di conoscenza. 

Si chiama propriamente « medium » («medium subjectivum» 
che ha il suo correlativo nel « medium objectivum », il termine 
in cui si fonda e si scopre la sintesi di soggetto e predicato nel 
sillogismo) la «species» che attua la potenza conoscitiva. La 
« species », e propriamente la « species expressa » o concetto, è il 
«medium in quo » la realtà fuori di me viene percepita come im- 
manente a me stesso, in quanto mi rappresenta quella realtà. Ora, 
perchè l’amore possa essere un « medium » di conoscenza, si ri- 
chiede che in qualche modo contenga l’oggetto in cui termina. 


In un passo della Summa contra Gentiles è detto che l’oggetto 
amato non è soltanto immanente all’intelletto di colui che ama, 
ma anche alla sua volontà, e però in modo ben diverso: «in intel- 
lectu enim est secundum similitudinem suae speciei; in voluntate 
autem amantis est sicut terminus motus in principio motivo pro- 
portionato per convenientiam et proportionem quam habet ad 
ipsum » (42). L’oggetto, in quanto conosciuto è nell’intelletto se- 
condo una similitudine; mentre, in quanto amato, è nella volontà 
come il termine di un movimento è nel suo principio motivo. Que- 
sto vuol dire che l’oggetto amato, il termine della tendenza appe- 
titiva, è immanente alla volontà come principio di movimento e 
di operazione. 

Come si vede, un’idea presa dalla cosmologia, che studia il 


se si intende parlare di contemplazione in genere, in cui la causalità dell’amore sulla 
conoscenza è efficiente e finale e, perciò, estrinseca. Per quanto riguarda, invece, la 
contemplazione mistica, questa causalità è « obiettiva », vale a dire formale e intrin- 
seca, per cui soltanto la conoscenza mistica è una conoscenza affettiva propriamente 
detta. Cfr. S. I. DocKkx, op. cit., pp. 91-92. 

(42) Summ. contr. Gent. IV, 19: « Quod amatur non solum est in intellectu amantis, 
sed etiam in voluntate ipsius: aliter tamen et aliter. In intellectu enim est secundum 
similitudinem suae speciei: in voluntate autem amantis est sicut terminus motus in 
principio motivo, proportionato per convenientiam et proportionem quam habet ad 
ipsum. Sicut in igne quodammodo est locum sursum ratione levitatis, secundum quam 
habet proportionem et convenientiam ad talem locum: ignis vero generatus est in ge- 
nerante per similitudinem suae formae ». Testo che così traduce e commenta M. D. 
PRoland-Gosselin: « L’object n’est pas présent au sein de la volonté comune un double 
de soi, mais comme le terme du mouvement est présent au départ du mobile par l’at- 
tirance qu’il imprime. L’amour, avant méme d’étre désir, est transport vers un object 
réel » (De la connaissance etc., op. cit., p. 164). Vedi anche il commento del Ferrariensis, 
Commentaria in Summa contra Gentiles, (ed, Leonina Roma 1928), in A. loc., n. IV. 
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dinamismo fisico della realtà, serve ottimamente all’Aquinate per 
spiegare e illuminare il rapporto di finalità che si ha tra la vo- 
lontà e il suo oggetto. Sono le stesse esigenze gnoseologiche del 
realismo che, per meglio spiegare e in qualche modo illustrare il 
mistero di un dinamismo psicologico, spingono a ricorrere costan- 
temente a simili analogie (43). Tra l’amore e l’oggetto amato esi- 
ste la medesima relazione che si ha tra inizio e termine di movi- 
mento. E’ proprio in questo rapporto esistente tra i limiti che cir- 
coscrivono un movimento, che si ha la ragion d’essere e l’eserci- 
zio della causalità finale. Per ogni tendenza si presuppone che il 
termine sia precontenuto nella tendenza stessa e, prima ancora, 
nel punto originale da cui questa scaturisce. 

L’amore, dunque, sta all’oggetto amato come l’inizio di un 
movimento sta al suo termine. Ora, il punto di partenza e il punto 
di arrivo di un movimento non si identificano nella loro entità: 
l'uno non è l’altro, altrimenti non vi sarebbe mozione ma stati- 
cità. D’altra parte però, l’inizio di una mozione precontiene il suo 
termine, perchè il secondo non è altro che il pieno sviluppo del 
primo, e il primo porta necessariamente al secondo. C’è, per con- 
seguenza, tra i due estremi un’identità di continuità dinamica. 
Insomma, se il punto di partenza di un movimento non è nella 
sua entità il punto di arrivo, e in questo senso i due punti si di- 
versificano e sono realmente distinti, possiamo dire però che il 
primo precontiene dinamicamente il secondo, e in questo modo si 
identificano. 

Lo stesso si potrà dire della relazione tra amore e oggetto 
amato. L’amore si distingue realmente dall’oggetto amato: il pri- 
mo infatti è l’attività immanente del soggetto, mentre il secondo 
è una realtà che sussiste in se stessa. Nelle loro entità dunque si 
diversificano: l’uno non è l’altro. L’amore, però, precontiene in se 
stesso l’oggetto amato appunto perchè tendenza verso di esso. Vi 
è quindi tra loro un’identità implicita nel rapporto di dinamismo. 
Come il concetto, nella sua entità fisica, è altro dall’oggetto che 
rappresenta e tuttavia, formalmente preso, come pura rappresen- 
tazione e simbolo, si identifica con l’altro da sè; allo stesso modo 
l’amore, nella sua entità fisica, si distingue realmente dall’oggetto 


(43) « Quia enim per sensibilia in cognitionem intelligibilium devenimus, opera- 
tiones autem sensibiles sine motu non flunt, inde est quod etiam operationes intelli- 
biles quasi motus quidam describuntur, et secundum similitudinem diversorum mo- 
tuum earum differentia assignatur » Summ. Theol, II-II, 180. 6, 
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amato, considerato invece come pura tendenza, lo precontiene di- 
namicamente e in questo senso con esso si identifica. 

Colui che ama ha così in se stesso l’oggetto che desidera e 
vuole, perchè una volta conosciuto e accettato come desiderabile, 
è tutto propensione verso di esso. Una volta che il soggetto ha in 
sè la forma intelligibile dell’oggetto, egli asseconda il dinamismo di 
questa forma e tende verso l’oggetto nella sua realtà concreta (44). 
E’ ciò che l’ Aquinate vuol dire nel passo che stiamo commen- 
tando. La forma infatti che attua la capacità conoscitiva e 
quella volitiva è una medesima realtà spirituale, immanente al 
soggetto e derivata dalla cosa in sè (45). Come forma dell’intel- 
letto è principio di specificazione; come forma della volontà è 
principio di dinamismo e tendenza verso l’origine da cui essa 
deriva. In virtù di questa forma, il soggetto amante è in una re- 
lazione di « proporzione e convenienza » alla cosa amata, per cui 
la considera come corrispondente al suo perfezionamento e in- 
tende impossessarsene. 

Una metafora aiuterà ad illustrare in modo in cui l’amore 
precontiene l’oggetto amato e come tutta la sua realtà stia nel- 
l'essere essenzialmente dinamismo. Come il germe contiene in se 
stesso virtualmente tutto ciò che la pianta sarà nel suo pieno e 
naturale sviluppo, e come tutta quanta la natura del germe è 
tensione verso questo sviluppo; così l’amore preannunzia in se 
stesso il proprio termine, e tutta la sua realtà è dinamismo verso 
il proprio fine. L’albero è in germe nelle sue radici; tutta la realtà 
concreta del bene amato è in germe nell’amore (46). 


(44) «In qualibet intellectuali natura oportet invenire voluntatem. Intellectus e- 
nim fit in actu per formam intelligibilem in quantum est intelligens, sicut res na- 
turalis fit actu in esse naturali per propriam formam. Res autem naturalis per for- 
mam qua perficitur in sua specie, habet inclinationem in proprias operationes et pro- 
prium finem, quem per operationes consequitur... et in sibi convenientia tendit. Unde 
etiam oportet quod ex forma intelligibili consequatur in intelligente inclinatio ad pro- 
prias operationes et proprium finem. Haec autem inclinatio in intellectuali natura vo- 
luntas est, quae est principium operationum quae in nobis sunt, quibus intelligens 
propter finem operatur; finis enim et bonum est voluntatis obiectum. Oportet igitur 
in quolibet intelligente invenire etiam voluntatem » Summ. contra Gent. IV, 19. 

(45) « De méme que le connu en acte est le connaissant en acte, de méme Je dési- 
rable en acte ou le désiré en acte est le désirant en acte; l’aimé en acte est l’aimant 
en acite, si l'amour est l’acte commun des deux. Qu?il s’agisse de l'amour ou de la 
connaissance, bien qu’avec un variation de sens, il n’y a qu’'un méme acte du sujet 
et de l’objet, à des titres divers » A. Marc, OPACUIAMLI AP 0301 

(46) « L’amour terminal est... un corrélatif de l’object qui incline la faculté vers 
l’object; il est, pour ainsi dire, en creux, ce que son object est en plein » R. MorENcy, 
op. cit., p. 188. - « L’amour... reproduit comme en creux, en appétition et en tendance 
ce que la fin est en relief et en positivités » S. I. Dockx, OPSTCLE PIC CI: Sv LOmn= 
maso: « Gratia Spiritus Sancti quam in praesenti habemus, etsi non sit aequalis glo- 
riae in actu, est famen aequalis in virtute: sicut et semen arborum, in quo est virtus 
ad totam arborem » Summ. Theol, I-II, 114, 3, 3m. 
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Dopo aver spiegato come l’amore precontiene in sè la cosa 
amata, siamo ora in grado di rispondere alla domanda: in che 
modo l’amore in quanto tale può essere un «medium » di cono- 
scenza? 

Non si potrà certamente dire, per lo meno nel senso proprio 
della parola, che esso «rappresenta» l'oggetto. Solamente la 
« species » è propriamente principio di conoscenza in quanto è per 
definizione « similitudo objecti » e perciò rappresentazione della 
cosa in sè. L’amore invece è di per sè principio di volere e non 
di conoscere. Rimane però vero che l’amore ha i requisiti per es- 
sere un « medium » di conoscenza: primo, se non rappresenta lo 
oggetto come la specie, tuttavia lo precontiene, facendolo presente 
e immanente al soggetto, che è al medesimo tempo nella sua unità 
spirituale principio di attività volitiva e intellettiva; secondo, è 
una realtà spirituale e per conseguenza nella medesima linea della 
natura della facoltà conoscitiva. Questo secondo requisito è troppo 
evidente di per sè e non richiede ulteriori spiegazioni. E’ il primo 
requisito, invece, che è necessario illustrare, perchè da esso di- 
pende la risposta alla domanda che ci siamo proposti. 

L’amore precontiene l’oggetto amato come l’inizio di una ten- 
denza include in se stesso il suo termine. Ora, come analizzando 
un centro di energia si possono determinare l’ampiezza e i limiti 
del corrispondente campo di azione, così l’intelletto, riflettendo 
sull'attività affettiva (presa sia come atto d’amore che come ter- 
mine immanente di questo atto), può percepire la presenza del 
punto di direzione di questa attività. La vita e l’azione spirituali 
di un essere che pensa e ama, formano un tutto integrale, per cui 
quando si ama non si smette di conoscere e quando si ama inten- 
samente questo conoscere diventa conoscenza dell’ oggetto in 
quanto amato. Questo avviene perchè è la stessa percezione del- 
l’amore verso la cosa o persona amata che rivela al soggetto a- 
mante la realtà dell’oggetto. 

La conoscenza sperimentale, che ogni essere intellettivo ha 
del proprio io, potrà servirci in questo caso di analogia. 

Un soggetto capace di autocoscienza, nel momento stesso che 
vive ed opera, percepisce se stesso quale principio efficiente della 
propria attività. Per un atto di riflessione su se stesso, ha l’im- 
mediata percezione della causa di questa attività. Ciò è dovuto 
al fatto che l’io è in immediato contatto col proprio dinamismo e, 
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per conseguenza, è presente in ogni momento di questo dinami- 
smo (47). 

Allo stesso modo, colui che ama, esperimenta in se stesso lo 
oggetto amato come il termine di ogni suo desiderio. L’amore 
produce infatti tra l'amante e la cosa amata una tale unione per 
cui l’oggetto « praesentialiter adest amanti ». In virtù di questa 
presenza affettiva, l'amante, con un atto di riflessione su se stesso, 
percepisce il bene amato quale termine della propria attività vo- 
litiva. 

Così la conoscenza sperimentale, che ognuno ha di se stesso 
come principio di operazione, è in qualche modo simile alla co- 
noscenza affettiva dell'oggetto amato. La differenza tra la prima 
e la seconda si ha in questo: mentre l’io è presente fisicamente 
nel suo operare, appunto perchè ne è la causa efficiente e imme- 
diata; l’oggetto amato, invece, è presente nel dinamismo dell’a- 
more soltanto di una presenza affettiva, perchè tra oggetto amato 
e amore esiste solamente un rapporto di causalità finale e me- 
diata (48). 

Siamo ora in grado di poter finalmente concludere che l’a- 
more può essere origine e fonte di conoscenza perchè precontiene 
l'oggetto amato, come l’inizio di un movimento include in sè il 
suo termine; e il soggetto amante percepisce in se stesso la pre- 
senza dell’oggetto nel momento stesso che questo amore si rea- 
lizza. 


L'’INTUIZIONE AFFETTIVA. 


Dimostrato che l’amore ha tutti i requisiti per essere un « me- 
dium cognitionis », dobbiamo ora esaminare il carattere specifico 
della conoscenza affettiva, che la distingue da quella speculativa 
e discorsiva. 


(47) «Ila quae sunt per essentiam sui in anima, cognoscuntur experimentali co- 
gnitione, in quantum homo experitur per actus principia intrinseca: sicut voluntatem 
percipimus volendo, et vitam in operibus vitae » Summ. Theol. I-II. 112. 5, 1m. « Quan- 
tum ad actualem cognitionem qua aliquis considerat se in actu animam habere, sic 
dico quod anima cognoscitur per actus suos. In hoc enim aliqguis percipit se animam 
habere et vivere et esse quod percipit se sentire et intelligere et alia huiusmodi vitae 
opera exercere; unde dicit Philopophus in Ix Efhie. c. 9: « Sentimus quoniam sentimus 
et intelligimus quoniam intelligimus et quia hoc sentimus, intelligimus quoniam su- 
mus ». Nullus autem percipit se intelligere nisi ex hoc quod aliquid intelligit; quia 
prius est intelligere aliquid quam intelligere; et ideo pervenit anima ad actualiter per- 
cipiendum se esse, per illud quod intelligit et sentit » De Ver., q. 10, a. 8. « Per actum 
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Di qui la domanda: la conoscenza affettiva è una conoscenza 
intuitiva? 

Secondo la gnoseologia tomistica, l'intelletto umano attinge 
pienamente la realtà di un oggetto nell'atto del giudizio, vale a 
dire nella sintesi di una molteplicità di concetti. Ora, la cono- 
scenza intuitiva importa che il soggetto pensante riesca ad esau- 
rire in un solo concetto tutta la realtà della cosa, per cui l’intui- 
zione esclude ogni pluralità di concetti. Per conseguenza, il co- 
noscere umano non è intuitivo ma raziocinativo e discorsivo (49). 

Una formulazione più completa ed esatta, allora, del quesito 
proposto sarà la seguente: benchè la conoscenza umana sia pro- 
priamente raziocinativa, qualora l’uomo conosca attraverso l’ a- 
more, può avere una intuizione dell’oggetto amato? 

Se così fosse, pur non essendo possibile nell’uomo una intui- 
zione speculativa, si potrebbe dare una intuizione affettiva. Sa- 
rebbe in tal modo giustificato il carattere super-razionale della 
conoscenza mistica. 

Per rispondere al quesito è necessario approfondire maggior- 
mente la relazione tra amore e oggetto amato. Proveremo, cioè, 
che l’amore raggiunge il proprio oggetto: primo, în quanto valore; 
secondo, nella sua singolarità; terzo, dinamicamente. 

Da queste premesse concluderemo che la conoscenza affettiva 
è una conoscenza intuitiva. 


Primo. La conoscenza affettiva non è tanto una conoscenza 
quidditativa, quanto estimativa perchè non coglie tanto l’essenza 
delle cose quanto il loro valore. 

Quest’affermazione si fonda sul fatto di una specifica e propria 
relazione dell'amore all’oggetto amato: l’amore attinge il proprio 
oggetto non tanto nella sua struttura metafisica quanto nella re- 
lazione di convenienza e di appetibilità al soggetto. Ciò vuol dire 
che l’amore coglie l’oggetto come valore. 


suum se cognoscit intellectus noster... particulariter, secundum quod Socrates vel Plato 
percipit se intelligere... Ad (hanc) cognitionem de mente habendam, sufficit ipsa mentis 
praesentia quae est principium actus ex quo mens percipit seipsam; et ideo dicitur se 
cognoscere per suam praesentiam » Summ. Theol. I. 87. 1. 

(48) Summ. Theol. I-II. 28. 1. 

(49) « Haec est autem differentia inter hominem et angelum, ut patet per Diony- 
sium, 7 cap. De Div. Nom., quod angelus simplici apprhensione veritatem intuetur, 
homo autem quodam processu ex multis pertingit ad intuitum simplicis veritatis » 
Summ. Theol., II-II. 180. 3. Cfr. nota 18. 
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Cosa s'intende col termine valore? 

Il Lalande definisce questo termine come espressione di una 
«qualità » intrinseca di una cosa, qualità che ha la sua ragion 
d’essere nel giudizio estimativo e nella tendenza di un soggetto 
volitivo. Il concetto di valore, perciò, implica un duplice carat- 
tere, soggettivo e oggettivo. Il primo proviene dall’estimazione 
di una cosa da parte di un soggetto (o gruppo); il secondo è dato 
dalla natura stessa della cosa che merita d’essere apprezzata e 
desiderata. Valore pertanto indica sia il « carattere di appetibilità 
di una cosa » (von Ehrenfels), sia l'essere oggetto di un desiderio 
cosciente (50). 

Ogni valore può dunque considerarsi sotto due diversi aspetti: 
formalmente, in relazione alla facoltà appetitiva; ontologicamente, 
nel suo fondamento. 

Per valore formalmente preso, s'intende la relazione di ap- 
petibilità che esiste tra un soggetto cosciente e una realtà. E’ in- 
fatti questa relazione di appetibilità che causa la tendenza di un 
essere conoscitivo; ed una realtà intanto sarà valore in quanto 
sarà capace di attirare a sè un soggetto volitivo. 

Per valore ontologicamente considerato, s'intende la realtà 
stessa dell’oggetto, verso il cui possesso si dirige l’agente razio- 
nale. Oggetto che non sarà mai un’entità astratta, ma concreta. 
Una cosa infatti non può essere appetibile se non in quanto esiste 
realmente. 

Una realtà, quindi, sarà valore sia per il determinato conte- 
nuto o essenza, per cui è desiderabile; sia per il fatto che esiste 
realmente. In altre parole, l’essere valore comprende l’entità di 
un oggetto nella sua totalità di essenza ed esistenza (51). 

Affermare perciò che l’amore coglie l’oggetto amato in quanto 


(50) Valore è: « Une ’qualité tertiaire’ des choses, objective, sensiblement constante 
dans les limites de l’observation, scientifiquement mesurable, et qui, cependant, a sa 
raison d’ètre dans une tendance des sujets et un jugement d’appréciation » A. LALANDE, 
s. v. in Vocab. techn. et crit. de la philos., Parigi 1947, p. 1161, (ib. per la citazione 
del Von EuRENFELS). Secondo L. De RAEYMAFKER, « le terme valeur, tel qu’on l’entend 
généralment dans la philosophie contemporaine, a Je méme sens que la expression sco- 
lastique ratio boni: il ce porquoi quelque chose est bonne. Le valeur est ce qui ne 
laisse pas indifférent, ce qui mérite d’ètre connu, senti, voulu ou desiré » (Philosophie 
de ar Lovanio 1947, p. 253). Cfr. Van STFENBERGHEN, Èpistémologie, Lovanio 1947, 
-p. 143. 

(51) Si potrebbe dire del valore ciò che viene affermato del bene in genere: « Quia 
de ratione boni est ipsa plenitudo essendi, si quidem alicui aliquid defuerit de debita 
essendi plenitudine, non dicetur simpliciter bonum, sed secundum quid, in quantum 
est ens » Summ. Theol., I-II. 18. 1. 
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valore, vuol dire che l’amore attinge l’essere dell’oggetto nella 
sua totalità e lo precontiene in quanto tale. 


Secondo. L’amore raggiunge l’oggetto amato nella sua singo- 
larità e individualità. 

La differenza, infatti, tra l’attività conoscitiva e quella voli- 
tiva si ha in questo che, mentre l’intelletto ha come oggetto la 
realtà astratta dal suo diverso modo di esistere (esistenza possi- 
bile o reale); la volontà, invece, ha come oggetto soltanto ciò che 
esiste in concreto. L’oggetto dell’intelletto è propriamente l’uni- 
versale; quello della volontà è solamente il singolare e partico- 
lare (52). 

Questa affermazione del movimento realistico della volontà 
non è altro che l’applicazione del principio di finalità: ogni ten- 
denza richiede, per la sua stessa natura, una determinazione « ad 
unum » da parte del soggetto in movimento. Essere determinato 
o determinarsi «ad unum» vuol dire avere come termine una 
realtà proprio in quanto sussiste nella sua singolarità e indivi- 
dualità. 

L’amore, per conseguenza, precontiene l’ oggetto amato non 
solo nella sua totalità ma anche nella sua singolarità (53). 


Terzo. L'amore precontiene l’oggetto amato in quanto dice 
tendenza di appetizione verso la realtà dell’oggetto. 

Si ritorna a quanto si diceva precedentemente. Essendo l’a- 
more in relazione all’oggetto amato come l’inizio di un movi- 
mento sta al suo termine, la realtà della cosa amata sarà precon- 
tenuta nell'amore in modo essenzialmente dinamico. Proprio come 
il germe ha in sè virtualmente tutto ciò che la pianta sarà una 
volta raggiunta il suo pieno sviluppo. 

L’essere «in germe» e « pieno sviluppo », sono metafore che 
indicano molto bene la differenza tra il modo di essere della cosa 
amata immanente al dinamismo dell’ amore e come sussistente 


(52) « Intellectus autem universalium est, sed vis appetitiva movetur ad particula- 
ria: est enim motus appetitivus ab anima ad res, quae in seipsis particulares sunt » 
Summ. Theol. II-II. 20. 2. Cfr. ibidem I. 16. 1; 59. 2; 82. 35-De Ver. q. 22, a. 10 e a,3, 
ad 4m. Vedi la nota seguente. 

(53) « Dilectio terminatur ad rem ipsam extra animam, quae in particulari subsi- 
stit; cognitio vero terminatur ad id quod est in apprehensione animae, quae potest 
apprehendere aliquid vel in universali vel in particulari » De Ver. q. 14, a. 12 ad 4m. 
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nella propria entità. L’amore precontiene l’oggetto amato nella 
sua totalità e singolarità, e però non come ontologicamente questo 
oggetto sussiste in se stesso, nelle sue dimensioni reali, ma vir- 
tualmente e come in nuce, appunto perchè è tendenza verso di 
esso. Mau 

Possiamo ora rispondere alla domanda se la conoscenza af- 
fettiva è una conoscenza intuitiva. 

Se l’amore precontiene l'oggetto nella sua totalità e singola- 
rità, ne esaurisce, per così dire, tutta la sua realtà. Di qui segue 
che l’amore, quale « medium cognitionis», darà una conoscenza 
non di natura concettuale e discorsiva ma intuitiva. 

La conoscenza discorsiva, infatti, si distingue da quella intui- 
tiva in quanto l'intelletto non esaurisce l’intelligibilità dell’og- 
getto in un unico atto conoscitivo, ma in una pluralità di concetti 
e di giudizi. Ciò è dovuto al fatto che l’intelletto umano attinge 
l'oggetto mediante una pluralità di «species», ciascuna delle 
quali rappresenta in parte la realtà dell’oggetto. 

Nella conoscenza affettiva, invece, funziona come « medium » 
l’amore, che precontiene l'oggetto nella sua totalità e integrità. 
L’amore è tale da cogliere l’entità dell’oggetto amato non in modo 
analitico, per un processo di « composizione e divisione », ma in 
sintesi, le singole parti nel complesso del tutto. Sintesi che non 
è lavoro del soggetto amante, ma è già data dal fatto che questi 
tende verso l’unità concreta dell’oggetto (54). 

Ma con questo non si viene ad affermare la possibilità della 
intuizione nell’uomo, ciò che recisamente nega l’Aquinate? 

Noi crediamo di non contraddire alla dottrina tomistica am- 
mettendo la possibilità dell’intuizione affettiva. 

L’intuizione affettiva, infatti, non è un’intuizione speculativa. 
Mentre la prima ha come «medium» l’amore; la seconda, la 


(54) « Toute connaissance amoureuse est inluifive, parce que la connaissance amou- 
reuse procède sans composition objective par genres, espèces, definitions, etc. Il ya 
seulement composition amoureuse, instincetive, sous l’influx des réactions vitales de l’a- 
mour, écartant ce qui est en opposition avec son bien, acceptant, par contre, ce qui lui 
esi conforme. Il y a ainsi un processus de composition et division analogue à celui 
de la connaissance qui progresse ?componendo et dividendo °, mais il n°y a pas 
de raisonnement. La connaissance discursive accepte et rejette, affirme et nie, sous 
la lumière objective des premiers priucipes et dans l’ordre du vrai; la connais- 
sance amoureuse acceple et rejette par réaction vitale instinctive et dans l’ordre du 


bien, c’est-à-dire de la convenance ou non-convenance », S. I. Dockx, Opicit,,p. 1894 
Cfr. Summ. Theol. II-II, 20, 1. 
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«species intelligibilis ». Data questa diversità, e tenuta presente 
la differenza dei rapporti di specie ad oggetto conosciuto (rela- 
zione di similitudine) e di amore ad oggetto amato (relazione di 
inizio e termine di movimento), la distinzione tra i due tipi di 
intuizione risulta evidente. Mentre l’intuizione speculativa è com- 
prensione dell’oggetto in modo completo e definitivo; quella af- 
fettiva, invece, benchè colga la realtà della cosa amata nella sua 
integrità e concretezza, l’attinge però in tendenza e virtualmente. 


IGNAZIO CAMPORFALE, O. P. 


CONSIDERAZIONI SULL’ ANGOSCIA 


Negli ultimi « Rencontres » di Ginevra, nella Conferenza del- 
l'Organizzazione mondiale della sanità, nell’ultimo Congresso psi- 
chiatrico di Barcellona, argomento fondamentale di discussione è 
stata l’angoscia, ossia lo stato di tormentoso disagio che sembra 
costituire la penosa caratteristica della società contemporanea. 

Essa, che giustifica tante irrazionalità della vita convulsa del 
nostro tempo in cui l’uomo sembra disperdersi e dissiparsi, costi- 
tuisce infatti ormai un tema urgente di indagine per gli scienziati 
che non possono restare indifferenti di fronte al sempre più preoc- 
cupante problema delle nevrosi, delle alterazioni mentali, degli 
scompensi psichici. Appare ormai chiaro che non è più sufficiente 
limitarsi alla diagnosi del fenomeno che si fa sempre più grave 
e più preoccupante, ma che occorre andare alle origini di esso. 

L’angoscia è la malattia del secolo, il tormentoso disagio che 
sconvolge, anche nelle situazioni più normali, popoli ed individui. 
Scienza e filosofia procedono concordemente nella ricerca e nello 
studio delle eventuali cause di tale situazione e nella constatazione 
di una connessione fra reazioni fisiche e psichiche. Nessuno pensa 
più a contestare ciò che ai tempi di Charcot e di Freud apparve 
una rivoluzionaria scoperta. E’ ormai ovvia la constatazione che 
il male della civiltà si ripercuote sulle condizioni fisiche degli 
uomini, che tutti, senza eccezione, i viventi, anche coloro che sem- 
brano apparentemente più sani, sono intimamente ammalati o in 
pericolo di esserlo. Il ritmo intenso della vita moderna, in cui la 
personalità umana si annulla, il rischio della soffocazione spiri- 
tuale nelle sempre più tragiche minacce che incombono sull’uma- 
nità hanno provocato il trauma in cui l'umanità oggi vive. Le sco- 
perte della tecnica, la civiltà meccanica, l’industrializzazione e la 
automazione, appaiono oggi delitto e castigo ai loro stessi crea- 
tori. L’angoscia è l’inevitabile conseguenza dei micidiali ritrovati 
della scienza, delle minacce atomiche che fanno gravare sul mondo 
il senso di una fine incombente, il terrore di una nuova apocalisse. 
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Perduto il suo ingenuo ottimismo nelle «magnifiche sorti pro- 
gressive », delusa dalla civiltà meccanica, l’umanità sembra atten- 
dere lo scatenarsi delle forze che essa stessa ha messo in moto. 
Così almeno asseriscono gli scienziati. 

Con la differenza, ha dichiarato ai « Rencontres » di Ginevra 
la sociologa polacca Maria Ossowska, che un tempo tale apocalisse 
era attesa da parte di un dio adirato per i peccati degli uomini, 
ed aveva perciò un carattere di purificazione e catarsi che non 
può avere ora che la si attende dai fisici nucleari, dai capi di 
stato, dal capriccio e dall’arbitrio dggli uomini, insomma. Non si 
crede più che essa risponda alle esigenze di una giustizia supe- 
riore a quella degli uomini. La fine del mondo appare ingiusta ed 
ingiustificata senza la speranza di una vita migliore che possa 
compensarla in alcun modo. Inoltre, sempre secondo la Ossowska, 
se un tempo la paura dell’apocalisse era propria degli strati igno- 
ranti e superstiziosi della popolazione, oggi, conscia ed incoscia, 
appartiene a tutti ed aumenta quanto aumenta il dominio sulla 
natura, senza neppure lasciare la speranza di una resurrezione 
che compensi la tragicità del rischio. 

La tesi è indubbiamente brillante, ma discutibile, e finisce con 
l’attribuire un potere quasi diabolico alla fisica in genere, mentre 
dovrebbe, se mai, restringere tale potere solo all’eventuale uso 
della bomba atomica. Non è possibile ridurre un fenomeno di tale 
proporzione e così sprofondato nei recessi della coscienza come 
l'angoscia, al timore di un avvenimento esteriore, per quanto ter- 
ribile e grave. E’ evidente che la studiosa polacca ha voluto por- 
tare col suo discorso un contributo alla campagna pseudopacifista 
del suo regime. Ben più complessa che non la paura di un con- 
flitto è la causa delle nevrosi del nostro secolo, meno semplici- 
stico il sentimento che genera lo scompenso psichico in cui oggi 
si vive. 

Tale scompenso sembra piuttosto creato da una crisi di va- 
lori, da un senso di colpa che sembra rimandare al ricordo di un 
peccato originale, in quanto si tratta di colpa ignota, che investe 
la nostra personalità senza che noi stessi la conosciamo. Di qui 
la necessità di giustificarla in se stessa, di darle un senso, di stu- 
diarla nella sua essenza, poichè la sua origine è in ogni modo 
discutibile e la sua presenza ineliminabile. 

AI recente congresso medico sociale di Evian molti scienziati 
hanno fatto l’elogio della paura, che dell’angoscia è la manifesta- 
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zione più evidente, giungendo a vedere in essa la più completa 
espressione della personalità umana e, come tale, degna del mag- 
giore rispetto. 

E’ certo che all'uomo padrone di sè, delle passate generazioni, 
capace di autodominio e di controllo, si contrappone oggi l’uomo 
servo delle sue manifestazioni istintive, che non cerca dignità nella 
sventura, ma che si abbandona ai suoi istinti naturali, che imputa 
la sventura a qualcosa che è al di fuori e al di sopra di lui e che 
si ritiene perciò meritevole di ogni compassione, non ricercando 
negli eventi un ammaestramento, ma sentendovi in castigo a cui 
è inevitabile soggiacere. Di qui il passaggio inevitabile dagli im- 
pulsi di fierezza e di forza, dall'impegno con se stessi di dominare 
e superare le avversità al rilassamento più compiacente e avvi- 
lente, che giunge fino all’irrazionale rifiuto della conoscenza di 
esse e all’ancor più irrazionale istinto di distruzione e di autodi- 
struzione. Oggi, che tanto uso ed abuso si fa della parola « uma- 
no », si è finito per disconoscere il vero ed autentico valore del- 
l'umanità e delle sue possibilità effettive. Oggi, che il tenore di 
vita è senza dubbio più elevato che nelle scorse generazioni e il 
rispetto alla persona umana è ovunque orgogliosamente almeno 
affermato, l’uomo è più che mai scontento, irrequieto, impaurito. 
La vita gli fa paura. La sconfitta gli appare, non il banco di prova 
della sua esperienza, ma la dimostrazione delle sue incapacità; la 
sua volontà fallisce al primo contrasto e alla prima prova. Un 
senso di tormentosa sofferenza domina il suo spirito e atterrisce, 
paralizzandole sul nascere, la confidenza e la speranza. 

Non si è mai tanto come oggi peccato contro la speranza: 
esclama sgomento uno dei più illustri rappresentanti di quella 
narrativa contemporanea che con tante sensibilità registra gli squi- 
libri del nostro tempo. E a ciò contribuiscono non poco, senza dub- 
bio, le filosofie contemporanee che non solo registrano la crisi e 
ne accompagnano le tragiche evoluzioni, ma se ne possono dire 
ad un tempo le responsabili iniziatrici. 

In primo luogo, dobbiamo esaminare a questo proposito, l'esi- 
stenzialismo, di cui giustamente si è detto che ha creato un clima 
ed un’atmosfera, piuttosto che un complesso sistematico di pen- 
siero. Registrando la crisi della coscienza contemporanea, esso 
pone l’accento sul problema dell’esistenza finita, rivendicando il 
valore della singolarità della persona nella sua irripetibile origi- 
nalità contro la dissoluzione idealistica e rivendica contro l’otti- 
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mismo di una dialettica pacificatrice di tutti i contrasti dell’esi- 
stenza e tutto organizzante nei suoi schemi e nelle sue categorie, 
l’esistenza, ribelle ad ogni presupposto della ragione, mostrando 
che il sistema oggettivo è impossibile e vuoto, che ogni totalità 
è irraggiungibile, che la realtà è antinomia, problematicità, contrad- 
dizione assoluta, spezzata da fratture che rendono impossibile ogni 
conciliazione di opposti e pongono la persona di fronte a respon- 
sabilità, alternative dolorose, decisioni impegnanti. L’osistenziali- 
smo costringe l’individuo a sentire tragicamente il peso della sua 
sorte, come costringe il filosofo, anzichè a costruire un sistema di 
verità oggettive, ad esplorare le recondite intimità dell’esistenza, 
e neppure dell’esistenza in generale, ma di quella singola, per 
cui ognuno è se stesso, non esemplare di un genere o di una spe- 
cie, con una sua vocazione, un suo destino, collocato in una situa- 
zione immutabile, densa di perenni e insolubili contraddizioni che 
nessuna dialettica può comporre senza snaturarle. 

La ricerca dell’essere a cui l’esistenzialismo costringe ed im- 
pegna il singolo fa del pensiero non una pura esercitazione intel- 
lettualistica, ma una drammatica ricerca in cui ci si impegna con 
la coscienza che in essa si decida della propria sorte. La filcsofia 
diviene allora, come dice Heidegger, atto umano, problema che 
l’uomo pone a se stesso, intorno a se stesso; diviene, come dice 
Jaspers, la chiarificazione di quell’esistenza che ci è stata imposta 
senza che fossimo consultati, diviene, come dice Abbagnano, «la 
decisione intorno al mio atteggiamento, al mio reale, concreto rap- 
porto con l’essere ». Essa mostra l’essere non di fronte a noi, ma 
in noi, non in una realtà trascendente l’esistenza individuale, ma 
nell’intimità della coscienza; non pretende di schematizzare l’esi- 
stenza singola che è di per sè insofferente di ogni schematizzazione. 

Il suo problema non è quello dell’essere assoluto, dell'ic tra- 
scendentale, ecc., ma quello dell’io concreto, dell’essere nel mondo, 
che si trova in una situazione immutabile, dell’ esistenza finita 
che si trova, momento per momento, a dover scegliere tra diverse 
prospettive. La filosofia diviene così non pacificatrice di contrasti, 
risposta al problema, ma problematicità dolorosa che esaspera ed 
acutizza i tormentosi dissidi da cui l’individuo è già assillato ed 
oppresso. Di fronte al destino che si deve accettare, nella scelta 
che implica il rischio costante della decisione e dell’impegno della 
propria responsabilità, l'angoscia appare in esso non solo inevi- 
tabile, ma legittimata dalla sua stessa impostazione teoretica, che 
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organizza la vita e il pensiero. Il problema dell’esistenza finita e 
limitata, hic et nunc, si lega a quello della trascendenza. 

Il finito si protende all’infinito, avverte i suoi limiti, si dilania 
nella nostalgia dell’irraggiungibile. L’esistenza si pone come punto 
d’incontro dell’infinito e del finito, si libra fra il tempo e l’eterno, 

Ma non si verifica qui una conciliazione dialettica degli oppo- 
sti, bensì un urto assurdo e paradossale fra finito e infinito, fra 
trascendenza e immanenza. 

L’essere che è in quanto determinato in un essere la cui es- 
senza è l’esistenza, che è, in quanto è un esserci quì, si supera 
nella trascendenza che è un’esistenzializzarsi dell’essere, un tra- 
scendere il puro esserci gettato nel mondo, disperso nella banalità 
della vita in cui l’autenticità della persona si annulla, un tra- 
scendere l'immediatezza dell'esistenza concreta. 

Sorto dall’ esperienza angosciosa e sconcertante della prima 
guerra mondiale che pose l’uomo tragicamente di fronte al suo 
destino, sviluppatosi nell’intervallo, carico di eventi intercorso 
dalla fine del primo allo scoppio del secondo conflitto, l’esisten- 
zialismo ha trovato la sua logica esplicazione nel mondo sconvolto, 
tra l’umanità abbrutita, ormai ben consapevole del rischio e del 
naufragio in cui la sua dignità può disperdersi, del secondo dopo- 
guerra assai più tragico del primo. Lo sgomento dei paurosi mezzi 
tecnici di cui ormai i popoli dispongono e della spaventosa legge- 
rezza con la quale di tali mezzi si fa una costante minaccia gra- 
vante sull’intera umanità, dell’incoscienza con le quale i valori 
dello spirito sono stati travolti e distrutti, ne hanno acutizzato ed 
esasperato i temi ricorrenti che sono, naturalmente e conseguen- 
temente, la morte, il nulla, il destino, l'angoscia. Nel momento del 
caos delle coscienze, questa filosofia che si proponeva di salvare 
il salvabile, cioè la persona umana, rivendicandone il valore ed il 
senso, ha finito in realtà per polverizzarla, distruggerla, scientifi- 
carla, cioè per aumentare quell’angoscia di cui avrebbe voluto of- 
frire diagnosi e giustificazione. In essa, anzi, ha preteso di cogliere 
la genuinità dell’essere che resta estranea al pensiero, ma appare 
invece così evidente nella sollecitudine, nella noia, infallibile se- 
gno della coscienza dei nostri limiti. 

Di tale noia l’esistenzialismo distingue due aspetti. Vi è quella 
che si prova per qualcosa, poichè si è per natura portati a preoc- 
cuparsi di questo o quell’oggetto, a vivere nella temporalità, a 
sentirsi vittime del passato che fissa in una situazione determi- 
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nata, del futuro che urge ed incalza, a rendersi schiavi delle con- 
suetudini, delle tradizioni, dell’utilità, della collettività imperso- 
nale. E vi è quella più grave, più profonda, più vera che si tra- 
sforma in redenzione e conquista dell’esistenza autentica, quando 
il mondo perde di valore. 

E’ proprio questa noia che pone l’uomo nella concretezza della 
sua coscienza, lo mette direttamente in causa, lo tiene sospeso fra 
l'essere e il nulla. 

Nell’atto in cui egli, dimenticando e svalorizzando le cose del 
mondo, sente la finitezza dei suoi limiti, della sua persona, la pro- 
blematicità dell’essere e la tragicità del suo destino, sente il suo 
essere coincidere col nulla, la libertà con la necessità; egli si fa 
padrone della sua angoscia, consapevole della sua sorte. Posto 
nella tragica alternativa di lasciarsi assorbire dal mondo, di vi- 
vere nella temporalità immediata o di uscire dal tempo, conqui- 
stando la consapevolezza che l'essere emerge dal nulla e nel nulla 
sprofonda, l’uomo dell’esistenzialismo acquista la sua suprema 
consapevolezza che è la libera accettazione della morte, affronta 
il rischio che la ricerca comporta. Solo perdendo la limitatezza 
e finitezza del pensiero che non comprende il tutto, ma vi è in- 
cluso, solo ‘afferrando la problematicità della vita che non si lascia 
rinchiudere in alcun sistema, solo cogliendo la contradditorietà 
eterna dell’esistenza, si può svelare il segreto della vita stessa, il 
mistero della trascendenza, l’essenza del destino, si può compren- 
dere la tensione verso la morte da cui tutta la vita umana è con- 
trassegnata. 

« Il pensiero moderno, dice Sartre, ha fatto un progresso con- 
siderevole, riducendo l’esistente ‘alla serie delle apparizioni che lo 
determinano ». 

Esso è ciò che è senza necessità di essere e non rinvia ad 
alcun principio razionale. Il mondo è assurdo e riceve significato 
solo dalla coscienza che gli dà l’esistenza. La libertà diviene al- 
lora il dono terribile in cui l’esistenza, progetto di essere per di- 
fetto di essere, si definisce. Se non si sceglie la propria situazione, 
si può scegliere la maniera di affrontarla. E l’atto libero è senza 
ragione, assurdo. Tutta la vita cosciente appare determinata da 
un atto irrazionale anteriore ad ogni riflessione. Si è liberi, ma 
non si è liberi di essere liberi; si è anzi condannati alla libertà 
che getta sulle spalle la tremenda responsabilità della vita pro- 
pria ed altrui. L’angoscia appare logica e giustificata da tale re- 
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sponsabilità; appare una tragica ineliminabile realtà per l’uomo 
che tende all’essere, ma sente che l’essere è inafferrabile, che anela 
alla concretezza della sua esistenza, ma può avvertire solo la nau- 
sea dei suoi atti senza scopo e senza senso. Se per Kierkagaard 
l'angoscia è angoscia davanti alla libertà, per Heidegger, la per- 
cezione del nulla, per Sartre essa è il terrore che si prova davanti 
al precipizio quando non si teme di cadervi ma di gettarvisi, quan- 
do non si teme una determinata situazione, ma la propria reazione 
di fronte ad essa. Essa è la struttura permanente dell’essere umano, 
è il riconoscimento di una possibilità generale come di una possi- 
bilità personale. Essa si basa sulla mancanza di basi attraverso 
la quale l’esistenza viene proiettata nel mondo, sulla mancanza 
di valori per la quale l’individuo diviene l’essere per mezzo del 
quale i valori esistono; autopercezione riflessiva della libertà, da 
cui ci si può salvare solo col determinismo, col non essere mai 
altro che ciò che siamo. 

La fuga dall’angoscia non è possibile. Essa non si sopprime, 
grida Sartre; noi siamo angoscia. Fuggiamo per ignorarla, ma non 
possiamo ignorare di fuggirla. 

Togliendo Dio all'uomo, ponendogli sulla testa «il cielo vuo- 
to» di Sartre, escludendo principi morali a priori, l’esistenziali- 
smo ateo riduce l'uomo ad una passione inutile, ad un essere as- 
surdo, la cui vita non ha senso nè finalità. 

Concependo l’esistenza come ribelle ad ogni dialettica e po- 
nendo quella categoria del singolo per cui ogni esistenza si pone 
come un dramma terribile e personalissimo, l’esistenzialismo reli- 
gioso quale quello di Kierkegaard, accentua quel doloroso senso 
della responsabilità che coincide con l’individualità dell’angoscia 
del finito di fronte all’infinito, del tempo di fronte all’eternità. 

In ogni caso, l’esistenzialismo, insomma, fa dell’angoscia il 
tema centrale della vita umana, la dolorosa realtà da cui non si 
può evadere, la tremenda condanna dell’uomo del nostro tempo, 
qualcosa di simile a quell’insopprimibile «tedio » sul quale Leo- 
pardi commisurava la capacità e la dignità dell’uomo. 

La psicanalisi, che si lega all’esistenzialismo per la stessa at- 
tenzione proiettata sui più gravi problemi del mondo contempo- 
raneo, riconosce all’angoscia solo un’origine biologica, genetica, pri- 
mordiale. Essa denuncia nell’uomo la minacciosa struttura del com- 
plesso di Edipo, l’eterno contrasto tra l’istinto della vita e li de- 
siderio della morte. C’è nell’individuo, essa afferma, la tensione 
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a ritornare all’identico originario, alla situazione prenatale, al le- 
game con la madre. 

Egli vive, ma un istinto tende a ricondurlo indietro, verso 
un fine che non è avanti a lui, ma dietro di lui, verso una meta 
che è un ritorno, il quale vanifica sia pur nell'inconscio, tutto lo 
sforzo operoso della vita. Tale istinto è istinto di distruzione. 
L’uomo tende a distruggere ogni complessità, ogni dualismo, pro- 
va un insopprimibile odio verso tutto ciò che gli apre nuove strade 
e che gli rivela perciò pericoli ignoti e ignote possibilità; tende 
ad eludere tutto ciò che lo distacca dalla madre perduta, restata 
per lui sogno inafferrabile dolorosa e sconosciuta chimera. E poi- 
chè la vita procede solo attraverso distinzioni, superamenti, essa 
è un continuo e sempre più complesso distacco dall’unità origi- 
naria, dall’incoscienza primigenia; è un continuo tormento proprio 
perchè continua creazione di sempre nuove forme di storia. 

Come Heidegger afferma che la ricerca dell’essere è la nostal- 
gia del nulla, dell’indeterminata situazione prenatale, così la psi- 
canalisi afferma che tale nostalgia ineliminabile finisce col pre- 
valere nell’individuo spingendolo a negarsi come differenziazione, 
come organismo pluralistico, spingendolo a desiderare la morte. In 
tragica ambivalenza, l’amore della vita e l’istinto di conserva- 
zione, si fondono nella nostalgia del caos primigenio che nell’in- 
conscio diventa il processo opposto alla naturale evoluzione del- 
l’essere che è invece manifesta nella coscienza. In tale dissidio la 
forma organica si consuma e muore. In questo suo consumarsi, 
l’ angoscia appare l’ elemento vitale dello spirito, la naturale e 
spontanea manifestazione in cui esso più chiaramente si rivela. 
Essa è una difesa, una pausa dello slancio vitale, il tentativo di 
sfuggire all’inviolabile legge dell’irreversibilità evolutiva, l’unico 
modo, anzi, per fare apparire l’evoluzione come l’anelata libera- 
zione dei propri compiti e dalle proprie responsabilità. 

Ogni volta che un individuo sente tali compiti e tali respon- 
sabilità preponderanti su di lui, avverte la necessità di un muta- 
mento radicale, anela, nell’angoscia, al ripetersi del trauma della 
nascita, in una vana illusione, in cui si agita lo spasmodico ri- 
cordo di quella madre sconosciuta che lo ha portato dentro di sè, 
di quell’evento non avvertito dalla coscienza, che ha lasciato in 
lui uno spasmodico e morboso desiderio per il futuro. La nostal- 
gia dell’identico e del nulla che sorge dagli abissi dell'incoscio, 
dalle radici biologiche dell’essere costringe dunque a procedere 
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nell’avvenire, a distruggere nella vecchiaia e nella morte il pro- 
prio corpo, a procedere nell’evoluzione per accelerare la fine, per 
riprodurre appunto la situazione primordiale. Il progresso, l’avan- 
zamento dell’individuo e dei popoli verso situazioni diverse dal- 
l'originaria sarebbero perciò il frutto del desiderio della morte, 
ma poichè l’uomo non lo riconosce come tale, finisce col produrre 
dolorosi squilibri interiori. Sembra di tornare al naturalismo rous- 
seauiano, alla convinzione che tutto sia buono, all’origine delle 
cose e che tutto si corrompa per opera dell’uomo. Essendo impos- 
sibile il ritorno alla natura, l'angoscia è la condanna dell’uomo 
a se stesso, la condanna di una situazione storica ineliminabile, 
la diagnosi di una civiltà che sente di avere alterato il ritmo della 
natura e di non poter tornare alla felicità originaria. 

L’amore involutivo per la madre diviene allora odio per co- 
loro che obbligano al continuo dialogo con la vita, cioè istinto di 
aggressione o di autodistruzione. La nostalgia per il ritorno può 
diventare aspirazione ad un nuovo ordine sociale, ardore rivolu- 
zionario. Il capo della nuova civiltà appare colui che vuole ne- 
gare la ricca complessità del progresso per riaffermare la barbarie. 

I profeti della vita non sono che i profeti della morte. Ernst 
Jones, nella sua opera «Cos'è la psicanalisi », rifacendosi all’o- 
pera di Freud « Riproduzione del trauma della nascita », collega 
il pensiero di Freud a quello di Darwin; Jaspers afferma che in 
realtà non si tratta di meccanicismo, ma dell’organicismo di Wie- 
tehead. 

Certo, un’evoluzione organica ha una direzione irreversibile dal- 
l’indistinto al distinto. L'uomo vive nel tempo, cioè in un campo di 
possibilità che lo condizionano, ma che gli permettono una certa 
scelta. L'emergenza rappresentata dal processo evolutivo è sempre 
in lotta con un elemento di ritardo e di reazione che è la tendenza 
involutiva dell'inconscio. Perciò non solo l’uomo, ma ogni forma 
organica rappresenta una tensione fra l'elemento di permanenza 
e quello di emergenza, che provoca, a lungo andare, una stan- 
chezza, a cui ci si sottrae con la morte. L’angoscia è perciò costi- 
tutiva e fisiologica, così come fenomeno fisiologico è la morte, che 
è il risultato della progressiva distruzione di sè a cui si è spinti 
dalla nostalgia del nulla. Fenomeno patologico invece la nevrosi, 
che però è anch’essa provocata dall’angoscia e che altro non è che 
un mascheramento dell’istinto di morte, una difesa stabilita per 
riacquistare l’equilibrio vegetativo minacciato dalle responsabilità 
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e dai doveri della vita, un rifiuto dell’opera di trasformazione; è 
quell’assolutizzazione e isolamento dell’io, il cui mito pone in crisi 
il pensiero contemporaneo. Per avere posto in rilievo questo, la 
psicanalisi costituisce il massimo sforzo critico a questa assolutiz- 
zazione dell’io, in quanto si inquadra fra quelle teorie che affer- 
mano impensabile l’io se non in un rapporto, in una possibilità 
di scelta, scelta che non è all’infinito, ma in un campo di possibi- 
lità finite che l’io deve affrontare, per potersi trasformare secon- 
do la direzione evolutiva. 

Ma, se consideriamo il fatto che l’individuo non ha sperimen- 
tato il distacco dal seno materno, ma risulta da esso costituito nel- 
la sua più intima struttura, che l’individuo deve lottare perenne- 
mente con le esigenze della natura che lo costringono a continui 
distacchi e vengono a coincidere col minaccioso mondo dell’alte- 
rità, ci accorgiamo che l’individuo non è tanto una sostanza com- 
piuta in se stessa, quanto un compito da assolvere, una responsa- 
bilità da portare a termine; ci accorgiamo che l’angoscia perciò 
non è fisiologica come la psicanalisi afferma, bensì uno stato psi- 
chico. Poichè essa è l’unica possibile evasione dalla storia, dalla 
tecnica, dal lavoro, cioè da tutto ciò che fa uscire l’individuo dal 
suo isolamento, da una narcisistica sostanzializzazione dell'io, da 
un lato costringe alla socialità e dall’altro al rifiuto dell’opera e 
del lavoro, essa si afferma nella coscienza come implso verso l’at- 
tività, nell’inconscio come rifiuto dell’attività. Perciò si pone all’o- 
rigine di ogni squilibrio e di ogni processo patologico. Per essa, 
(e ciò spiega che essa non può essere fisiologica) si confonde il 
fine dell’umanità col fine dell’individuo. Essa è desiderio di schia- 
vitù e volontà di potenza, causa delle nevrosi che altro non sono 
che un voler vivere senza pagare lo scotto della vita, una assurda 
difesa che spinge a volte all’illusione di trovare l’equilibrio vege- 
tativo minacciato dai doveri dell’esistenza nella retorica esalta- 
zione delle proprie possibilità. Scrive Emilio Servadio (nell’intro- 
duzione all’opera di Freud « Inibizione, sintomo e angoscia »): « l’an- 
goscia del neonato, che non fa più tutt'uno con la madre, dell’in- 
fante separato dalla mammella materna, quella del bambino che 
teme la perdita della figura protettrice, quella del fanciullo — o 
dell’adulto nevrotico — insicuro, quella dell’io di fronte alle forze 
straniere dell’Es o all’oggetto terribile interno (Super-Io o suo 
precursore), tutti questi tipi di angoscia hanno un aspetto comune: 
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il fatto che l'individuo, per vivere, deve distinguere dentro e fuori 
di sè: mentre rimane in lui l’attrazione regressiva verso l’indi- 
stinto, quell’attrazione perigliosa che Freud ha descritto nelle pri- 
me pagine del « Disagio della civiltà », quel sentimento oceanico 
per cui si vorrebbe, contro le forze che spingono all’obiettivazione, 
far tutt'uno col mondo e con le cose. L’angoscia è il prezzo di que- 
sta rinunzia: prezzo eccessivo e antieconomico nel nevrotico, giu- 
sto prezzo per chi accetta di vivere e di operare ». 

Da ciò si comprende facilmente come, secondo le interpreta- 
zioni psicanalistiche, l’angoscia sia il male del nostro tempo, pro- 
fondamente travagliato da crisi profondissime ed incalzato nello 
stesso tempo da continue trasformazioni materiali e spirituali. Oggi, 
l’homo sapiens, l’homo faber, l’homo oeconomicus, l’homo politicus 
travolgono nella sua semplice realtà l’uomo puro e semplice e l’uo- 
mo in sè, sempre più spesso, si strappa con l’alienazione agli altri, 
ne differisce, se ne isola, diviene lo straniero che si esclude dalla 
comunità dei viventi, nell’illusione di un assurdo recupero di se 
stesso. Ma per l’alienato l’avvenire è chiuso dalla paura del ca- 
stigo, il passato è inchiodato dall’idea di una colpa originaria ed 
ignota. La filosofia ci congiunge con la psicopatologia e l’angoscia 
dilaga come un tremendo ed ineluttabile incubo. La domanda pri- 
ma che il nevrotico si pone non è su che cosa egli sia, ma su come 
si possa difendere dalle cose che lo circondano, dalla violenza di 
un mondo estraneo ed ostile. Proprio dal timore che esso genera, 
nasce la filosofia come impegno a non soggiacere al negativo, co- 
me certezza di poter sfuggire agli eventi, a patto che si conosca 
il modo e il mezzo di tale fuga. Il dubbio di non essere libero non 
avvelena l’uomo nella sua normalità, ma è il primo sintomo della 
malattia e si manifesta come timore delle cose che appaiono ostili 
e nemiche, che infondono un senso di angoscia e di paura. La si- 
tuazione patologica è la certezza di non trovarsi al posto giusto. 

La natura appare deforme; ci se ne vuole scostare allontanan- 
dosi dalla realtà, concretizzandone la minaccia, rifiutandosi di spie- 
gare con la ragione la storia biologica o sociale, interrompendo il 
dialogo, precludendo la comprensione di ciò che ci circonda. A 
questo punto, ci si accorge che tare somatiche, ancestrali, scompensi 
organici, eccetera, non sono sufficienti a spiegare tali alterazioni 
psichiche dell'uomo, che le malattie della coscienza devono essere 
esaminate dalla coscienza impegnata in un’opera di recupero. La 
psicanalisi pretende di compiere quest'opera di recupero mediante 
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una conoscenza totale dell’uomo che in effetti nessuna teoria me- 
dica potrà raggiungere. Qui sta la sua audacia e il suo limite. 

Essa vede la malattia come una colpa ed immagina un’ipote- 
tica perfezione umana a cui dà il nome di salute, una salute che 
deve essere conquistata a tutti costi, a qualunque prezzo, scio- 
gliendo ogni inibizione e scatenando tutti gli istinti. 

Occorre perciò a questo proposito esaminare un’altro punto 
fondamentale delle sue teorie. La scoperta di Freud è quell’incon- 
scio che esorbita dal cogito cartesiano, per cui il sum non si ri- 
solve nel cogito, ma con ciò che esce dai limiti della consapevo- 
lezza. Io e Super-Io hanno la stessa natura dell’Es e ne sono un 
travestimento. Da un lato, la sfera superiore della psichicità è un 
effetto del mascheramento a cui si sottopongono le turbe dell’in- 
conscio per potere uscire alla luce, mentre dall’altro lato non av- 
verrebbe la repressione se la sfera della sublimazione ideale non 
fosse anteposta al mondo oscuro della coscienza e non esplicasse 
per questo una sua azione autonoma ed originale. Il torto della 
psicanalisi è quello di imperniarsi su di un fondamentale errore; il 
valore della censura. O la censura deriva dallo stesso determini- 
smo degli impulsi o deriva la sua autorità da un principio che tra- 
scende la forza bruta degli istinti. E’ logico che la morale dovrebbe 
sussistere prima e fuori della libido ed esercitarsi contro di essa. 
Ma il primo ordine sociale si costituisce secondo Freud quando 
l’orda primitiva che ha appagato il suo istinto incestuoso e ucciso 
il padre, si sente colpita dal sentimento di colpa che la spinge a 
riparare al delitto, venerando la memoria del padre, identifican- 
dolo nell’animale sacro della tribù e nel principio di ordine e di 
autorità che si eleva fino al senso della paternità divina, fino alla 
religione e alla morale. Da una parte, perciò, si pone un sistema 
morale, giuridico, sociale, religioso, che dovrebbe procedere dal 
complesso di Edipo secondo le leggi di ogni formazione naturale; 
ma è ovvio che nessuna organizzazione sociale, religiosa, potrebbe 
esplicarsi dall’orda, se in essa non sorgesse il sentimento di colpa 
che presuppone un ordine morale costituito. 

Si cade perciò in un circolo vizioso. Il biblico peccato origi- 
nale è da Freud nel suo saggio « Totem e Tabù » dedicato proprio 
al disagio della civiltà moderna, visto come un macabro assassinio, 
che non può avere nessuna redenzione. 

Infatti, l’orda che aveva voluto respingere e nello stesso tempo 
introitare l’autorità paterna, è destinata a vedere aumentare il suo 
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disordine e la sua confusione ed a trasmettere nei secoli il rim- 
pianto per l’autorità perduta e il rimorso per la colpa commessa, 
rimpianto e rimorso che sono causa dell’angoscia. 

La sublimazione, a cui Freud dà tanta importanza, diviene, 
proprio a causa di questo preistorico delitto, la compressione eser- 
citata dalla società, dalle leggi morali, eccetera, da cui dovrebbero 
emergere, virtù ideali, propulsione al bene morale, cosa in sè as- 
surda, ammettendo che il complesso di Edipo procede proprio da 
un complesso di colpa. Nel sogno, nella nevrosi, nel lapsus, in tutte 
le affermazioni esaminate dalla psicanalisi, deriva perciò conse- 
guentemente una continua manifestazione dell’inconscio ricca di 
ciò che l’inconscio non può, con tali presupposti, trarre da sè. Que- 
sto circolo vizioso impedisce alla psicanalisi di recare il contri- 
buto effettivo, che avrebbe potuto, con altri presupposti teoretici, 
apportare alla terapia della nevrosi e alla eliminazione della 
angoscia. 

Considerare la malattia condizione normale dell’umanità è sen- 
z’altro un eccesso dannoso, che non aiuta a compiere l’azione re- 
dentrice, a ripristinare, nel tumulto delle forze brute, il potenziale 
energico del carattere morale, superando, nel ristabilimento del- 
l'equilibrio tra le forze eversive della natura inferiore e le forze 
saldatrici della coscienza, il dissidio su cui tutta la psiche umana 
imposta la sua vita conscia ed inconscia. 

La guarigione per la psicanalisi di ogni sintomo neurotico di- 
pende dalla presa di coscienza che ha il potere di dissolvere il 
sintomo della malattia. 

L'indagine e la comprensione del fenomeno assumono perciò 
maggiore importanza rispetto alla conoscenza che viene ridotta ad 
un sottoprodotto dell’inconscio. 

Tutto l’uomo gravita perciò sul polo tenebroso della sua na- 
tura, penetra nella misteriosa giungla dell’istinto che dovrebbe 
rimanere impenetrabile; la coscienza non aggiunge nulla al mondo 
torbido da cui proviene e di cui anzi costituisce un’esplicazione 
contraffatta e non può operare, di conseguenza, un’azione reden- 
trice sul complesso patogenico, di cui anzi ribadisce la tirannia. 

Se le malattie della coscienza derivano dalla coscienza ed alla 
psicanalisi va il merito di avere preso in considerazione la base 
psichica dei fenomeni nevrotici oltre a quella fisiologica, non bi- 
sogna pensare di rendere permanente ed universale la disloca- 
zione dell’uomo dal suo centro, per cui i fenomeni nevrotici ac- 
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cadano. Rovesciando la tesi di Freud, bisogna insediare nelle zone 
luminose di una coscienza decisamente superiore all’istinto l’in- 
dagine delle zone oscure della psichicità. 

E’ indubbio che alla psicanalisi va riconosciuto il merito di 
avere affrontato con serietà il problema e di averne individuato i 
termini; ma è altrettanto indubbio che essa ne ha esagerato ne- 
gativamente i motivi. 

Uscendo dai suoi labirintici abissi, bisogna vedere nell’ango- 
scia una manifestazione della stessa condizione umana e delle re- 
sponsabilità che essa, oggi più che mai, comporta. Appena uscito 
dallo stadio infantile, in cui non è ancora gravato dal problema 
delle scelte che per tutta la vita sarà poi costretto a porsi, l’uomo 
sente la tremenda fatica della sua posizione di uomo, con tanta 
maggiore evidenza oggi in cui il ritmo frenetico della vita mo- 
derna impone sempre più determinati impegni, mutamenti conti- 
nui di abitudini e di costumi, compromessi sempre più tormentosi. 

E° certo che l’uomo vive con la nostalgia dell’infanzia, col rim- 
pianto dell’autorità paterna che lo sollevava da ogni preoccupa- 
zione. Lo prova il fatto che egli sente tutta la suggestione della 
dittatura, in cui il capo, quasi ripetendo la figura del padre, lo 
scarica di tutte le responsabilità, mentre invece sente accrescersi 
il suo disagio nello stato democratico, che impegna l’uomo in con- 
tinue decisioni personali. Esaminando la storia e le sue vicende, 
gli psicologi sono indotti ad affermare che tutti i riformatori che 
sconvolgono il ritmo normale della vita e ne ridimensionano le 
prospettive sono guardati con tanto sospetto, perseguitati e in- 
compresi. In un’epoca come la nostra, freneticamente intesa alla 
mutazione dei valori, degli ideali, persino delle certezze scienti- 
fiche, è logico che l’angoscia si faccia sentire più drammatica ed 
intensa che in altra epoca. L’urto della materia contro lo spirito, 
il declinare della fede, il prepotere della tecnica, la sempre più 
soffocante meccanizzazione, che porta l'umanità alla morte di ogni 
poesia, allo spettro del suicidio atomico, che si sovrappone all’a- 
troce ricordo di guerre e di rivoluzioni terribili già affrontate e 
vissute, possono apparire la causa dell’angoscia. Possono apparire, 
ma in effetti non lo sono. Ne sono piuttosto l’alibi. 

Le minacce che gravano sulla massa e sull’individuo, sull’uo- 
mo comune e sul filosofo, rappresentano in realtà quella natura in 
cui l’uomo vive da secoli e contro la quale ha eternamente lottato. 
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Da quando esiste infatti, l’uomo oppone la sua fragile umanità al- 
l'urto di eventi che possono distruggerlo e schiantarlo. 

Egli può accettare il suo destino passivamente o reagire 
eroicamente. 

Puntare solo sul suo fallimento, dimenticare le sue capacità 
di recupero, esaminare solo i lati negativi dell’esistenza, significa 
solo accentuare il dramma della vita. La sfiducia nella scienza ed 
il trionfo della scienza, il dilagare della barbarie spirituale, la 
meccanizzazione degli spiriti sono pericoli a cui si deve reagire 
tanto più che non sono causa dell’angoscia ma causati dall’ango- 
scia. La quale in fondo, altro non è che sfiducia, abbandono, rilas- 
samento spirituale conseguenti ad una crisi di valori in atto dal- 
l’illuminismo ateo del settecento ai nostri giorni e che ha rag- 
giunto oggi il suo acme. E’ interessante constatare le diagnosi dei 
filosofi e degli psicologi che ragionano sull’angoscia; ma non bi- 
sogna dimenticare che recuperare un equilibrio interiore, ritro- 
vare un valore assoluto, un ubi consistam dell’esistenza, non è 
impossibile se non a chi, dimentico che ogni dolore può aver senso 
e valore, si ribella al dolore insorgendo in una sterile ribellione 
o adattandosi in una sterile passività. 

Una rieducazione spirituale del nostro secolo e della nostra 
generazione potrebbe dare al travaglio in cui anche tanti nobili 
spiriti si logorano un valore nobilitante; un ritrovamento di Dio, 
nel tempo in cui il valore dell’onnipotenza umana si pone sempre 
più minaccioso, potrebbe ricondurre la vita nei suoi veri termini 
di umiltà e dignità insieme. L’angoscia non sarebbe più allora ti- 
more e tremore, ma serena forza spirituale, riconquista dell’u- 
manità. 

Si tratta di un problema morale che la situazione del nostro 
tempo ci pone urgentemente di fronte. A noi tocca scoprirlo ed 
individuarlo, per poterlo poi risolvere, per potere allo squilibrio 
dell’oggi contrapporre un sereno equilibrio domani che consenta 
di affrontare con eroica serenità i travagli della realtà. 

Conforto e necessità, che purtroppo la scienza ed il pensiero 
contemporaneo non mostrano di tenere nel loro giusto valore. 
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PR POSO PERDO EETA SEEN ZA 
CEE PRCOSSETENTISMO 


La capacità di riflettere, cioè di ritornare sui propri pensieri, 
sulla propria attività, sulla propria vita, con una attenzione che 
non riproduce integralmente ciò su cui ritorna, ma ne riprende 
solo dei lineamenti e degli aspetti, per esaminarli in se stessi, 
scomporli e ricomporli, è sempre capacità di valutazione e di tra- 
sformazione. Essa presiede alla nascita della scienza, ma non tarda 
a rivolgersi verso la scienza stessa, per sottoporre anch’essa a va- 
lutazioni e a trasformazioni. 

E’ così che la scienza ha potuto evolversi, trasformarsi, per- 
fezionarsi. 

Chi potrà però interdire a questa capacità di esercitarsi non 
solo su questa o quella scienza, su questa o quella tesi scientifica, 
ma anche su tutta la scienza globalmente presa? 

Chi potrà stabilire un limite ai ritorni riflessivi del pensiero 
umano? 

Nessuna giustificazione potrebbe mai darsi per l’inibizione di 
un tale ritorno, anzi una inibizione del genere non potrebbe non 
risultare di grave pregiudizio per la vita dell’uomo singolo e della 
società, perchè esporrebbe al rischio di assunzioni infondate e per- 
niciose, compiute inconsciamente, ma impossibili ad essere elimi- 
nate. 

Chi non vuole abdicare alle responsabilità, che derivano dalla 
sua dignità umana, deve incessantemente proporsi e riproporsi la 
ricerca della consapevolezza in tutti i gradi del sapere, in tutti i 
livelli della propria attività, portando sempre più in fondo il va- 
glio della critica e la luce della interpretazione. 

La riflessione critica sulla scienza nel suo insieme, sulle sue 
strutture generali, sul suo procedere, sul suo articolarsi, sul suo 
formularsi discorsivo e assiomatico, sulle sue possibilità, costi- 
tuisce uno degli impegni più pressanti per un pensatore della. no- 
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stra epoca. E’ ad essa che ritengo debba riservarsi con esattezza 
la denominazione di Filosofia della Scienza. 

Come in un precedente articolo (1) mi sono sforzato di fis- 
sare l’oggetto dell’ epistemologia, così ritengo precisare l’oggetto 
della Filosofia della scienza, mostrandone insieme i compiti e la 
importanza. 

Filosofia della scienza non può essere l’elaborazione di una 
concezione del mondo che mescoli insieme nozioni delle scienze 
cosiddette positive e concetti metafisici. Una mescolanza di ele- 
menti scientifici ed elementi metafisici darebbe luogo ad innume- 
revoli equivoci, compromettendo sia il rigore scientifico che quello 
filosofico. Infatti la metodologia delle scienze cosiddette positive 
non può essere identica in ogni senso e dettaglio a quella delle 
interpretazioni metafisiche, nè il valore delle prime può essere 
dello stesso genere che il valore delle seconde. Quando si mesco- 
lano concetti delle une e delle altre, non si tarda a trattare con- 
fusamente gli uni con una metodologia che conviene solo agli altri 
e ad applicare per la stessa ragione criteri impropri di valutazione. 

E’ per questa ragione che, a mio avviso, non sono lecite illa- 
zioni dal contenuto di una scienza positiva al contenuto della me- 
tafisica o viceversa. Sono quindi da ripudiarsi da una parte i ten- 
tativi di risolvere i problemi della scienza positiva, partendo da 
premesse formulate in metafisica, e dall’altra i tentativi di risol- 
vere problemi metafisici, partendo da premesse formulate in seno 
alle scienze positive. 

Questo punto è assai delicato e desidero, che non sia frain- 
teso. Non intendo isolare le scienze dalla metafisica e dall’ontolo- 
gia, anzi ho più volte messo in luce le implicanze che esistono 
fra questi vari campi del sapere (2), intendo solo precisare che le 
scienze positive si riferiscono e collegano all’ontologia e quindi 
alla metafisica non per le tesi che esse formulano circa il mondo, 
quindi non per l’immagine del mondo che esse plasmano, ma per 
le esigenze in esse presenti e per le strutture in cui in esse tali 
esigenze si strutturano e si articolano. E’ la riflessione su queste 
strutture che può aprire la via a generalizzazioni ontologiche e a 
conclusioni metafisiche, non l'assunzione di un contenuto scien- 
tifico come una tesi metafisica. 


(1) « Epistemologia, epistemologia genetica e implicanze filosofiche » in « Sapienza » 
1957, 6 pp. 419-460. 


(2) Cfr. a tal proposito i miei lavori « La costruzione interpretativa del mondo » 
e « Metafisica e scientismo » Ist. Edit. del Mezzog., Napoli 1956, 1957. 
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A mio avviso è e sarà sempre impossibile confutare o dimo- 
strare una tesi metafisica partendo da premesse scientifiche o vi- 
ceversa, sebbene sia sempre necessario ricercare la fondatezza on- 
tologica della struttura di una tesi scientifica e indagare nella 
dimensione ontologica del reale proprio riflettendo sulla portata 
delle strutture della scienza. 

Che una tesi scientifica possa essere discussa a partire da pre- 
messe metafisiche era implicitamente ammesso dalla comune dei 
maestri medioevali, sebbene alcuni pensatori più eminenti di que- 
sto periodo abbiano capito a sufficienza l’indipendenza contenu- 
tistica delle tesi dei due campi del sapere. A tale proposito basta 
ricordare come S. Tomaso trattò il problema della eternità del 
mondo (nel «De aeternitate mundi contra murmurantes ») e ri- 
conobbe la provvisorietà e artificialità delle ipotesi astronomi- 
che (3). 

Il Duhem mostrò (4) come fu proprio seguendo l’atteggia- 
mento tomistico verso la fisica che alla fine del medio evo si ac- 
centuarono i tentativi di meglio sistemare la visione del mondo 
astronomico mediante ricorso a varie forme di epicicli, di sfere 
omocentriche ed eccentriche, tentativi che portarono al coraggioso 
rimaneggiamento del « De revolutione orbium coelestium » di Co- 
pernico. Quest'opera ribadisce, nella prefazione di Osiandro, il 
concetto della provvisorietà e dell'operazionalità delle tesi scien- 
tifiche con una consapevolezza meravigliosa, che purtroppo non 
avrebbe tardato ad ecclissarsi, per ritornare solo due secoli e 
mezzo dopo con la crisi della scienza dei nostri tempi. 

La colpa dell’ecclissarsi di una tale consapevolezza non fu in 
un primo momento degli scienziati, bensì di mediocri esponenti 
dell’aristotelismo decadente. Furono essi che in nome delle loro 
tesi metafisiche vollero respingere le innovazioni di Galileo e por- 
tarono la polemica anche contro quel sistema copernicano, che 
era apparso in un primo momento perfettamente innocuo alle tesi 
filosofiche accettate. 


(3) «Illorum autem suppositiones (le ipotesi cosmologiche degli antichi) quas 
adinvenerunt non est necessarium esse veras... quia forte secundum alium modum ab 
hominibus comprehensum apparentia circa stellas salvatur » S. Tommaso, In lib. II 
De coelo, lect. 17 e S. Theol. I Q 32, a. 1 ad 2. Questo punto delicato ma assai im- 
portante del pensiero di $. Tommaso, cioè l'indipendenza reciproca fra il contenuto 
della scienza e quello della filosofia è stato opportunamente anche notato da Fulton J. 
Sheen in « Philosophy of Religion, the impac! of Modern Knowledge on Religion ». Ap- 
pleton Century Croft, New York 1948, p. 148. 

(4) In «owzein ta painomena. Essai sur la Notion de Théorie Physique de Platon 
à Galilèe » Extrait des « Annales de Philosophie Chrétienne » Hermann, Paris 1908. 
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Oggi nessuno più pretende che si possano compiere illazioni 
scientifiche partendo da tesi metafisiche, non manca però chi pre- 
tende di compiere illazioni in senso inverso, senza accorgersi che 
uno stesso concetto in sede scientifica ha un senso diverso che in 
sede metafisica e che quindi, per riprendere una tesi scientifica 
sul piano metafisico, occorre fondarla di nuovo e metafisicamente, 
perchè la sua fondazione scientifica non può più sostenerla nel 
nuovo contesto in cui il suo significato risulta mutato. 

Errarono così da una parte quelli che vollero giungere a con- 
clusioni materialistiche o ateistiche, fondandosi sulle tesi della 
fisica meccanicistica, e dall’altra quelli che dalle tesi della nuova 
fisica che si va elaborando ritengono potersi ricavare prove in 
favore della esistenza di Dio, della libertà umana e della spiri- 
tualità dell’anima. 

Indubbiamente il crollo di una fisica e lo sforzo spasmodico 
di costruirne un’altra gettano molta luce sulla reale portata della 
interpretazione fisica e quindi facilitano su di essa una riflessione 
filosofica capace di riprendere i temi fondamentali della situa- 
zione umana, ma sarà solo da questa riflessione che potranno na- 
scere conclusioni concernenti tale situazione. 

Quando, perciò, il Bavink notava (5) l’attuale disposizione 
degli scienziati a riprendere in esame «i lavori più alti della vita 
umana », Dio, l’anima, la libertà, si sbagliava nel ritenere che la 
rivalutazione di questi temi nascesse da « motivi puramente scien- 
tifici », in realtà essa nasceva da una riflessione filosofica stimo- 
lata da una esigenza di sincerità, che il cadere delle inibizioni im- 
poste dalla concezione meccanicistica, permetteva nuovamente di 
farsi presente ed efficace nella mente degli scienziati. 

Similmente non appare fondata l’osservazione di James Jean, 
che mentre la fisica classica sbarrava la porta conducente alla li- 
bertà della volontà, la nuova fisica sembra quasi suggerire che 
questa porta può essere aperta, purchè sappiamo trovarne la ma- 
niglia (6). In realtà nè la fisica classica ha mai potuto intaccare 
la libertà, nè la nuova fisica può fornirne alcuna prova. 

Per gli stessi motivi ritengo tutt’altro che accettabili sia le 


prove fisiche dell’esistenza di Dio che le confutazioni fisiche di 
essa. 


(5) In « Unsere Welt » 1933, 25, p. 225. 
(6) In « Physics and Philosophy » Cambridge Univ. Press, Cambridge 1943, p. 216. 
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Più volte si è fatto ricorso all’entropia cosmica, per conclu- 
dere alla necessità di un agente divino, che abbia originariamente 
costituito il dislivello energetico, grazie al quale l’universo è in 
divenire. Oppure inversamente si è fondata l’esistenza di tale 
agente sull’ipotesi dell'atomo primordiale (Lemaître). 

Ma specialmente gli autori più noti nella apologetica divul- 
gativa cattolica e protestante non hanno esitato a raccogliere molti 
di questi argomenti. La più grave loro lacuna è costituita dalla 
mancanza di qualsiasi precisazione dei presupposti filosofici a cui 
intendono appellarsi e di una qualsiasi fondazione critica della 
metodologia che intendono impiegare. Sembra anzi che spesso non 
si rendano affatto conto dei problemi metodologici implicati dalle 
loro argomentazioni. Non giova gonfiare il corredo di informazioni 
scientifiche, quando rimane ambiguo il significato che queste pos- 
sono avere per una riflessione filosofica o in un procedimento di- 
mostrativo, nè giova ammassare le esclamazioni e i ricorsi alla 
evidenza. 

Se tali argomentazioni fossero davvero probative non prove- 
rebbero mai l’esistenza soprammondana del Principio dell’essere 
e del valore, bensì l’esistenza di una realtà mondana fornita di 
capacità fisiche speciali. 

Pare che gli apologisti divulgativi non abbiano ben capito, 
perchè gli specialisti di teologia e di filosofia religiosa si sono 
tanto preoccupati di mostrare che le vie di S. Tomaso sono es- 
senzialmente metafisiche e non fisiche. 

L’equivoco, però, non ha tardato a provocare procedimenti er- 
ronei anche nel senso opposto. A titolo di esempio si esamini la 
confutazione dell'esistenza di Dio che il Russell ha più volte pro- 
posto a giustificazione della sua irreligiosità e del suo anticristia- 
nesimo. 

« Io credetti in Dio, egli dice (7), precisamente fino a diciotto 
anni, quando trovai nella Autobiografia di Mill la frase: «Mio 
padre mi insegnò che questa domanda ’chi mi ha fatto?’ non 
può ricevere risposta, poichè immediatamente essa suggerisce 
quest’altra domanda ’ chi ha fatto Dio? ?. In quel momento io decisi 
che l’argomento della Causa Prima è errato ». 

Egli non si rendeva conto che l’implicanza fra le due do- 
mande vale solo per le cose del mondo, cioè in seno alla realtà 


(7) B. RusseLL « My Mental Development» in: Scnirpp « The Philosophy of R. 
Russell » Tudor Publ. Co., New York 1951, III ed., pp. 3-20, cfr. p. 8. 
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fisica, e che proprio perchè per tutte le cose del monde vale tale 
implicanza la metafisica fa ricorso a un essere che sia fuori del 
mondo e al di sopra delle condizioni della realtà fisica. Nonostante 
il suo acume non sembra che questo pensatore si sia liberato mai 
dall’equivoco di confondere fisica con metafisica. Infatti in « The 
Scientific Outlook » (8) dichiarava che o si nega che il principio 
di causalità possa valere anche fuori dei fenomeni del mondo che 
noi osserviamo, oppure bisogna accettare che vale anche per Dio 
la legge della degradazione della energia e che quindi si pone la 
domanda della origine di Dio. Egli non riusciva a scindere la 
causalità metafisica da quella fisica e non si rendeva conto che 
le formulazioni della causalità in sede di fisica sono semplice- 
mente dei tentativi provvisori di interpretare alcuni fatti alla luce 
del principio di causalità squisitamente metafisico (9). 

Ritengo che compito fondamentale della filosofia della scienza 
deve essere una continua vigilanza sui discorsi che si qualificano 
come scientifici, affinchè restino realmente tali, perfezionino sem- 
pre più i loro criteri e i loro metodi, ma non assumano pretese 
superiori alle loro possibilità. 

Tali pretese non tardano a rivelarsi dannose per la stessa 
scienza, che proprio con esse finisce per perdere l’autonomia di 
cui ha bisogno, la libertà di trasformare e sostituire continuamente 
le sue tesi. 

Non è difficile intendere che quando una concezione scienti- 
fica del mondo vuole escludere ogni altra riflessione filosofica, fi- 
nisce per porsi essa stessa come una metafisica e per assorbire ed 
esaurire nelle sue tesi le istanze ontologiche presenti nella situa- 
zione umana. Quando, però, le istanze ontologiche sono state così 
assorbite ed esaurite, gli asserti scientifici si pongono come la 
espressione genuina della dimensione ontologica del reale, le leggi 
fisiche diventano leggi metafisiche, la necessità fisica diventa ne- 
cessità ontologica, tutte le nozioni scientifiche si assolutizzano e 
diventano assurde le nozioni da esse divergenti, diventano incon- 
cepibili tutte le tesi che in qualunque modo contrastano con quel- 
la concezione, divengono metafisicamente impossibili tutti i fatti 
che quella concezione non può spiegare, divengono inammissi- 
bili a priori tutte le nuove idee. Allora è interdetto ogni rinno- 


(8) Norton and Co., New York 1931, cap. V, pp. 118-125. 
(9) Per le relazioni tra causalità metafisica e causalità fisica cfr. il mio libro 
« Metafisica e scientismo » Ist. Edit. del Mezzogiorno, Napoli, 1957, pp. 89 ss. 
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vamento della cienza, un Cremonini si rifiuta di accostare l’oc- 
chio al cannocchiale di Galileo, i propugnatori di novità sono 
esclusi dall’insegnamento, processati e condannati come innova- 
torì pericolosi, oppure come revisionisti, come deviazionisti, come 
reazionari. 

Niente è più dannoso alla scienza che l’assolutizzazione dei 
suoi concetti e delle sue leggi; e tale assolutizzazione non tarda 
ad aver luogo, quando un insufficiente spirito critico la trasforma 
in metafisica, come era avvenuto presso gli aristotelici della rina- 
scenza e come avviene ancora ai nostri giorni presso studiosi trop- 
po frettolosi nell’argomentare. 

Al contrario la netta distinzione, che però è anche reciproca 
connessione, tra scienza e ontologia, facendo della prima una li- 
bera ricerca intesa ad ambientare l’uomo nella sua situazione 
mondana rispetto alla realtà fisica che lo pervade e lo circonda, 
considera le sue tesi come tanti tentativi di adattazione, i quali 
si sforzano fra l’altro di soddisfare alle istanze ontologiche pre- 
senti nel reale, ma non presumono di esserne la genuina rivela- 
zione o l’espressione autentica infallibilmente garentita. Perciò 
resta sempre possibile e auspicata una continua revisione, inte- 
grazione e trasformazione delle tesi scientifiche e non è inter- 
detta una sincera consapevolezza della problematicità esistenziale 
dell’uomo. 

Per tali motivi non ritengo nè utili nè validi quei tentativi 
di intendere la filosofia della scienza come lo sforzo di fondere 
tesi della scienza con tesi di cosmologia metafisica, nell’intento 
di metter su una cosmologia più o meno moderna. Qui è sempre 
presente il pericolo di assolutizzare concetti e tesi scientifiche, 
proprio perchè un pensiero metafisico non può non guardare le 
cose sotto un aspetto assolutizzante, sub specie aternitatis. 

Per ogni cosmologia o filosofia della natura questo pericolo 
è ben chiaro. 

«Come oggetto o oggetto materiale della filosofia della na- 
tura viene stabilito dagli autori: la natura, il cosmo, il creato vi- 
sibile, i corpi, il mondo, l’ens mobile, il corpo mobile, naturale, 
sensibile, dove queste espressioni vogliono dire sempre la stessa 
cosa » (10). Ma per sottoporre all’esame filosofico questi oggetti, 
occorre averne in partenza una certa nozione. Per esaminare me- 


(10) JuLrus SEILER « Philosophie dev Unbelebten Nutur>» Otto Walter, Olten 1947, 
pp. 57 ss. 
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tafisicamente in moto, i corpi, il cosmo, bisogna possedere già del- 
le definizioni, comunque sommarie e provvisorie di tutto ciò. A 
chi spetterà il compito di fornire queste definizioni? Al senso co- 
mune? Ma il senso comune è il risultato della sedimentazione di 
frammenti vari di visioni scientifiche di tempi andati. Alla prima 
interpretazione spontanea del mondo? Ma questa è il risultato di 
un orientamento affettivo-operazionale assai grossolano e poco equi- 
librato. All’interpretazione scientifica? Bene; ma quale interpreta- 
zione scientifica? Quella degli antichi? Quella di Newton e di La- 
grange? Quella di Rankine e di Ostwald? Quella di Einstein? Quella 
di Heisenberg? Perchè bisognerebbe preferire l'una all’altra di 
queste interpretazioni, se tutte rispondono, per quanto con una 
perfezione diversa, alle medesime esigenze della scienza positiva, 
le quali esigenze, però, sono diverse dalle esigenze della rifles- 
sione metafisica? Perchè conferire ad una sola di esse la dignità 
di essere assunta in seno a una visione metafisica del reale, quando 
l’una come le altre è precaria e provvisoria e, se non è stata già 
superata, non tarderà certo ad esserlo? Sarà invece giusto assu- 
merle tutte, ma tenendo conto non degli aspetti nei quali sono 
in reciproco contrasto, bensì di quelli in cui convengono, cioè delle 
istanze fondamentali a cui obbediscono, delle strutture più pro- 
fonde in cui si articolano, delle possibilità che in grado diverso 
rivelano. 

Ma così la riflessione filosofica sulla natura è riflessione filo- 
sofica sulle scienze della natura, è filosofia della scienza, mentre 
nessun pregiudizio vien posto a condizionare una riflessione me- 
tafisica del reale da parte di questa o quella tesi scientifica. 

Per tutti questi motivi ritengo per lo meno oziose le discus- 
sioni del genere di quelle che il Seiler, secondo un uso in voga, 
conduceva in risposta alle domande se l’essenza dell’energia sia 
conoscibile (11), quale ne sia la causa, come la direzione del tempo 
sia determinata dall’entropia (12). Similmente non sono d’accordo 
col Nys (13) che «il problema di sapere come una medesima 
causa estrinseca, quale il calore, comunicato, possa far sorgere da 
un composto apparentemente omogeneo ‘più elementi di natura 
eterogenea, conta, tra i problemi più ardui della filosofia naturale ». 


(11) I cit., Vierter Teil, 5 Abschnitt, 3 « Ist das Wesen der Energie erkennbar? » 
pp. 214 ss. 


(12 Ivi, pp. 203 ss. 
(13 « Cosmologie », Ist. Sup., Louvain 1928, I vol., p. 314. 
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Sarebbe in realtà ben poco accreditata una filosofia naturale 
che si dilettasse a stabilire convenzioni generatrici di problemi in- 
solubili, senza rendersi conto di ciò che fa. E’ evidente che, se pon- 
go per definizione che certi elementi hanno una natura diversa, 
interrompo ogni passaggio tra l’uno e l’altro e stabilisco l’omo- 
geneità di ciò da cui essi provengono, mi trovo dinanzi a un pro- 
blema molto arduo. Ma come può essere autorizzata la filosofia a 
decidere se l’elemento A e l’elemento B abbiano una natura ete- 
rogenea? Come può essere autorizzata a discutere la derivazione 
di tali elementi da una terza realtà? Problemi così specifici sono 
di competenza della fisica e vanno posti e discussi in termini di 
fisica e col metodo della fisica. 

Da tutte queste osservazioni dovrebbe risultare a sufficienza 
l’esatto concetto di Filosofia della Scienza, come riflessione con- 
dotta non sulla natura, bensì sulle interpretazioni scientifiche della 
natura. Come riflessione che quindi presuppone e utilizza le ri- 
cerche di epistemologia, di metodologia e di storia delle scienze, 
ma si distingue da esse per i suoi intenti valutativi in cui si espri- 
mono esigenze esistenziali dell’uomo. Ovviamente una tale rifles- 
sione costituirà nella massima parte non un discorso su oggetti, 
bensì un discorso su discorsi su oggetti, quindi un discorso di li- 
vello superiore. Non un object-sprache ma un formal-sprache, non 
un object-language ma un metalanguage. Ho detto « nella massi- 
ma parte » cioè non totalmente; difatti quando l’analisi di un di- 
scorso, dopo aver isolato, confrontato e controllato la forma di 
questo discorso, lo sottopone a un esame di validità in funzione 
delle istanze più fondamentali della situazione esistenziale dello 
uomo che l’ha formulato, lo stesso discorso viene investito da una 
luce nuova, il suo significato assume una portata più ampia e più 
alta, il suo esame non è più metalinguistico ma metafisico ed esso 
è l’oggetto di questo nuovo esame. 


da 
Si può interdire una tale riflessione critica sulla scienza con- 
dotta a un livello superiore alla stessa scienza e in funzione di 
istanze più profonde di coerenza, di efficacia, di equilibrio spiri- 
tuale ? 
Certo no. Per quanta angoscia possa generare il ritorno cri- 
tico sui propri concetti e sulla propria interpretazione, l’uomo 
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non può rifiutarsi di andare sempre innanzi nell’accrescimento di 
una autoconsapevolezza, che costituisce la sua dignità umana. 

Il ritorno critico sui propri concetti scientifici è invitabilmente 
un certo distacco da essi, è l’interruzione del sentimento di im- 
mediatezza, che lo scienziato acritico ha verso gli oggetti dei suoi 
concetti. E° mediazione; mediazione tormentosa, senso di diffidenza 
verso la realtà delle tesi della fisica. E’ distacco, sì ma se la pos- 
sibilità di questo distacco si apre davanti all’uomo e la possibilità 
di questa riflessione si spiega al suo pensiero, potrà essere mai 
giustificata l’inibizione che ne lo ritragga privandolo di una con- 
sapevolezza ulteriore e lasciandolo in una penombra, ove innu- 
merevoli trabocchetti possono inghiottirlo? 

Queste domande hanno oggi una grande attualità e urgenza 
estrema. 

Abbiamo assistito da tempo ad una invasione delle concezioni 
appartenenti alle scienze positive entro il campo della filosofia, 
a cui ha fatto riscontro un deciso rifiuto di molti filosofi a ricono- 
scere qualsiasi validità alle conclusioni scientifiche, e ciò senza 
alcun vantaggio per il progresso del sapere. 

Questa reciproca condanna è stata di una radicalità estrema, 
quale mai ne aveva conosciato la storia del pensiero, infatti essa 
veniva formulata in termine di insensatezza (Sinnolisigkeit). Il neo- 
positivismo dichiarava privi di senso i concetti metafisici (sinnlos, 
meaningless) e pseudoproblemi (Scheinprobleme) i suo problemi 
(14), mentre non pochi filosofi specialmente nostrani, conforme- 
mente all’indirizzo ideologico crociano o genericamente idealistico- 
spiritualistico, negavano che il concetto scientifico potesse attin- 
gere la vera concretezza e lo tacciavano di astrattismo se non an- 
che di insignificanza radicale, redimibile se mai attraverso una 
mediazione che ne trasformasse completamente l’intenzionalità. 

Al momento attuale però ambedue queste posizioni sono lo- 
gore, perchè l’approfondimento critico della metodologia scienti- 
fica ha rivelato chiarissime implicazioni di carattere metafisico 
(15), non sottoponibili ai criteri di verificabilità proposti dalle 
Schlick e dai suoi colleghi del Circolo di Vienna. D’altra parte 


(14) Cfr. di Carnap l’articolo « Ueberwindung der Metaphysik durch logische Ana- 
lyse der Sprache » in Erkenntnis 2, 1952; e i miei due articoli « Aporie e difficoltà del 
positivismo logico » in Sophia 1953 n. 2 e « Insufficienza del positivismo logico » in 
Sapienza 1954. n. 2, 

(15) Si vedano a tal proposito i miei lavori « La costruzione interpretativa del 
mondo » e « Metafisica e scientismo » già citati e il libro del Kattsoff: « Logik and the 
nature of reality » Nijhoff, The Hagne 1956. 
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le filosofie dell’intuizione di orientamento idealistico non sono riu- 
scite a provare davvero la trascendentalità dell’intuizione auto- 
coscienziale, non sono riuscite a porla davvero al di fuori e al 
di sopra di quel campo coscienziale in cui è competente la psico- 
logia positiva di indirizzo funzionale e strutturale; quindi non sono 
riuscite a provare la preminenza della concretezza del loro oggetto 
rispetto alla concretezza dell’oggetto delle scienze positive. Non 
avendo potuto provare ciò e restando sempre fondate sulla intui- 
zione restano rispetto alle scienze positive con lo svantaggio di 
non possedere una metodologia, che in quanto a rigore possa es- 
sere all’altezza della metologia di quelle. 

Bisogna pertanto riconoscere che, nonostante il logoramento 
delle posizioni suddette gli scienziati e i filosofi continuavano 
molto spesso a temersi reciprocamente e a rifiutarsi di prendere 
in considerazione le esigenze di ambedue i punti di vista. Tale 
reciproca diffidenza e timore vanno attribuiti alla mancanza di 
una netta delimitazione delle due sfere di competenza e di una 
precisa definizione dei rapporti fra l’una e l’altra. Compito di 
una vera filosofia della scienza dev'essere, a mio avviso quello 
di apportare le necessarie precisazioni e di funzionare da organo 
critico per l’utilizzazione nell’una delle conclusioni raggiunte nel- 
l’altra. Non mai come veicolo per trasferire, di peso, le conclu- 
sioni da una sfera all’altra. 

Recentemente e molto opportunamente un antico membro del 
Circolo di Vienna ha con larga documentazione illustrato e cri- 
ticato i numerosi e illegittimi tarsferimenti del genere, compiuti 
da rappresentanti del pensiero bolscevico e da esponenti delle ten- 
denze idealisticheggianti, prendendo di mira in modo speciale le 
interpretazioni metafisiche delle tesi più rècenti della fisica (16). 
Tuttavia egli non ha prospettato in fondo altro rimedio che la so- 
stituzione delle indagini scientifiche a quelle filosofiche. 

Quindi ha ripreso in altro tono l’assolutizzazione del punto 
di vista scintista. 


* 
** 


Da quanto sono venuto dicendo finora dovrebbe risultare con 
qualche chiarezza che cosa intendo per filosofia della scienza, 


(16) PaTLIPP FRANK « Philolophy of Science » Prentice Hall, Englew-odd Cliffs, N. 
Jersey 1957. Egli ha riesposto il suo punto di vista nella relazione introduttiva al 
primo tema del Congresso Internazionale di Filosofia di Venezia. 
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come essa risulti giustificata quale riflessione critica sulla scienza 
stessa, qual’è il posto che deve occupare in seno al sapere umano, 
quale punto di vista esprime e a quali si oppone. 

Essa è un ritorno sugli schemi interpretativi della scienza iso- 
lati e messi in evidenza dall'epistemologia, dalla metodologia e 
dalla logica formale. Suo compito è ricercare la validità, le pos- 
sibilità e i limiti di tali schemi, quindi di aprire la via a indagini 
in zone che interessano l’uomo, ma che le scienze cosiddette po- 
sitive non possono raggiungere. Ciò essa compie mediando gli og- 
getti delle scienze positive e gli stessi schemi di queste scienze, 
denunziando l’illegittimità di una assolutizzazione di questi ul- 
timi e scuotendo l’ingenua fiducia che facilmente nasce verso le 
loro conclusioni e porta a scambiare per dato ciò che è costruito. 
La sua legittimità deriva dal fatto che, essendo già la scienza una 
riflessione su schemi sensorimotori spontaneamente organizzati, 
riflessione motivata dalla esigenza di una più solida coerenza e 
di una più valida efficacia della visione del mondo, non c’è ra- 
gione di interdire una riflessione a un livello superiore, che sotto- 
ponga ad esame critico la visione del mondo, non c’è ragione di 
interdire una riflessione a un livello superiore, che sottoponga ad 
esame critico la visione del mondo che la scienza ci porge, e com- 
pia tale esame in funzione di esigenze di coerenza ed efficacia più 
intimamente umane e coscienziali. In seno al pensiero umano non 
occupa quindi il posto di una superscienza, o di una quasi-scienza, 
o di una pre-scienza, non quello di una scienza metafisicizzante, 
nè di una metafisica scientizzante, ma la posizione intermedia tra 
le scienze positive e le indagini più propriamente metafisiche. Di 
conseguenza esprime un punto di vista che mantiene ben retta la 
distinzione fra la scienza positiva e la metafisica, che esclude ogni 
indebita interferenza del contenuto dell'una nel contenuto della 
altra, ma precisa le implicanze formali dell’una nel contenuto del- 
l’altra. Si oppone perciò ad ogni tentativo di confondere o di me- 
scolare nozioni scientifiche a nozioni metafisiche o di trasformare 
le prime nelle seconde. 

Qualche filosofo oggi in Italia ama stabilire un certo rapporto 
dialettico fra scienza e filosofia. Egli non va affatto confuso con 
quanti insistono ancora su giudizi nettamente svalutativi nei ri- 
guardi della scienza, perchè se oppone filosofia a scienza, è solo 
per affidare a ciascuna il suo posto in un diverso livello di con- 
sapevolezza critica. « Di fronte alla filosofia, la scienza è uno dei 
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momenti d’ esperienza che attendono a mediarsi, per acquistare, 
nell’atto stesso di risolversi in sapere filosofico, coscienza del va- 
lore, dei limiti, delle possibilità del proprio sviluppo... La scienza, 
in breve, ha un suo oggetto d’indagine, che si definisce in termini 
d’esperienza parziale; la filosofia ha per oggetto lo spirito nel suo 
significato universale e tende a costituire il sistema totale del sa- 
pere. Si tratta, in altri termini, d’una differenza che non è tanto 
emptrica....., quanto formale, perchè si tratta di due diverse forme 
di sapere, l’una definita dal suo oggetto empirico, l’altra riflessiva 
e trascendentale » (17). 

Tale concezione dialettica si fonda sulla tesi del soggetto puro 
come autocoscienza, come rivelazione immediata dell’io a se stesso, 
dell'io assunto quale concretezza unica non trascendibile. La filo- 
sofia viene ad essere un grado di riflessione più alta o più pro- 
fonda, in cui ci si rende conto di questa tesi e quindi si risolve la 
esperienza scientifica nell’esperienza dell’autocoscienza. 

L’impostazione che ho dato nelle pagine precedenti alla filo- 
sofia della scienza non segue questa concezione dialettica. Invece 
di partire dall’autocoscienza, per giungere alla realtà come sintesi 
esperienzale, preferisco partire dalla realtà come vita concreta 
svolgentesi nelle attività interpretative prescientifiche e scienti- 
fiche, per giungere alla individuazione mediata del fattore di sog- 
gettività, il quale presiede alla costituzione del soggetto come per- 
sona e coscienza e alla costruzione organizzata della visione del 
mondo. 

La coscienza, per me, non è data in principio, nè è colta im- 
mediatamente. La coscienza pura non ha modo di essere definita 
e neppure adeguatamente indicata se non indirettamente. Ciò dice 
che essa non è conosciuta con la immediatezza di una intuizione, 
ma mediante ciò di cui è coscienza; cioè l'analisi del suo conte- 
nuto (che non è ancora noto con la qualifica di suo contenuto) in- 
duce ad ammettere la presenza di un fattore non oggettivo, che 
chiamiamo soggettivo e coscienziale e dai quale conviene far di- 
pendere l’impossibilità di un oggettivismo rigoroso, la dinamicità 
della orientazione dell’uomo nel mondo e quindi dell'immagine che 
egli si fa del reale, la sproporzione in lui esistente fra volontà 
volente e volontà voluta; quindi la problematicità della sua situa- 
zione esistenziale, che lo rinvia continuamente verso l’al-di-là. 


(17) C. Carponara « La filosofia dell’esperienza e la fondazione dell’umanesimo » 
Libreria Scientifica Editrice, Napoli 1954, pp. 217-218. 
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Molti da Cartesio in poi hanno creduto di dover riporre la 
soggettività esclusivamente nella coscienzialità. Ma l’hanno sem- 
pre lasciata nell’ineffabile, non si sono mai dati ad esaminare po- 
sitivamente come avviene la presa di coscienza; si sono perciò 
abituati a ritenere la coscienza come un fatto evidente, del quale 
però essi stessi non sanno niente, sanno solo che è coscienza. Ho 
il sospetto che si tratti della stessa metodologia che induceva i 
preformisti a spiegare la generazione dell’uomo ricorrendo al- 
l’omunculus cotenuto nello sperma, cioè a spiegare le generazione 
dell’uomo ricorrendo a un uomo più piccolo, ossia, rinviando e 
non affrontando il problema. Allo stesso modo, per spiegare come 
l’uomo conosce, si ricorre a un uomo interno, la coscienza, fornito 
di un occhio suo proprio, col quale intuirebbe; e di questa co- 
scienza si dice solo che conosce, senza spiegare come, anzi si ri- 
tiene di dir tutto affermando che è puro conoscere. Anche lo sco- 
lastico dell'aneddoto spiegava l’azione soporifera dell’oppio ricor- 
rendo a una virtus dormitiva, che doveva essere pura soporificità. 

Il concetto di ’ coscienza’ e quello di ’ autocoscienza’ diven- 
tanto poi ancora più ambigui e pericolosi per l’intervento di im- 
magini plastiche derivate dai corpi trasparenti e riflettenti, come 
vetri e specchi, per cui, senza accorgersene, si è portati a riferi- 
menti impliciti consapevoli o semiconsapevoli ai fenomeni fisici 
che si verificano in questi corpi, supponendo senza alcuna ragione 
una non so quale analogia fra tali fenomeni e quelli della cono- 
scenza. 

Un'analisi attenta (18) del fatto del divenir cosciente ci in- 
duce invece a ritenere la consapevolezza come uno speciale com- 
portamento di tutto l’individuo orientato in modo da rispondere 
alle istanze che vengono a lui dall'ambiente in cui si trova e di 
cui egli stesso è costitutivo. Nel caso di individui a organizzazione 
più elevata tale risposta è più elaborata, grazie ai processi che 
avvengono nel suo interno. Per gli individui forniti poi di una 
vera e propria sfera mentale, la consapevolezza raggiunge una raf- 
finatezza tutta nuova, perchè giunge ad esprimersi in comporta- 
menti mentali nei quali l’ambiente a cui occorre rispondere ap- 
pare simbolificato, quindi già seletto e interpretato in funzione 
dell’attività dell’individuo. Per individui forniti di sfera mentale, 
di spirito, cioè per l’uomo, aver coscienza è sempre considerare 


(18) Cfr. « La costruzione interpretativa del reale » cit., pp. 164 ss. 
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un oggetto attraverso un simbolo, ossia farsi un simbolo di un 
oggetto, non per fermarsi sul simbolo (perchè il simbolo come tale 
è strumento della intenzionalità e non suo punto d’arrivo), ma 
per rispondere appropriatamente alle istanze che derivano da 
quell’oggetto (siano tali istanze delle minacce alla nostra esi- 
stenza, alla nostra tranquillità, alla nostra agiatezza, o dei disturbi 
alla nostra visione del mondo, alle nostre teorie, allo stato della 
nostra affettività). 

Il concetto di ’ simbolo’, così come è stato da me più volte 
precisato, può inverare il concetto scolastico di ’ species intentiona- 
lis’, inserendolo efficacemente nel vastissimo contesto culturale di 
cui oggi noi disponiamo e di cui dobbiamo tener conto. E il rapporto 
tra simbolo e comportamento di risposta può inverare il rapporto 
che la scolastica poneva tra intelletto e volontà in funzione della 
unicità dell’ente, che come vero è appreso dall’intelletto e come 
buono muove la volontà; ciò in perfetta conformità a quanto la 
cibernetica ritiene ormai come pacifico, che cioè tra stimolo in- 
teriorizzato e risposta non occorre interporre alcuna realtà mi- 
steriosa col compito di riflettere o rispecchiare le cose, per avere 
un perfetto sistema di risposta. 

Non è difficile ammettere che l’aver coscienza è simbolificare e 
non già rispecchiare. Infatti un rispecchiare come un riprodurre 
o produrre la realtà in sè, oppure semplicemente come un averla 
in sè, non è altro che uno spostamento e quindi una ripetizione 
del problema dei rapporti tra il conoscente e la realtà conosciuta; 
perchè una volta asserito che la realtà si trova tutta intera nel 
conoscente, resta sempre da stabilire il rapporto tra essa e ciò in 
cui si trova, cioè resta da stabilire il senso di questo trovarsi, che 
certo non può essere identico al trovarsi dei libri nella biblioteca 
o dell’acqua nel bicchiere. Solo se si ammette che nell’entrare nel 
conoscente la realtà ha subito una trasformazione, cioè solo se si 
ammette che la realtà è prima fuori e poi dentro la consapevo- 
lezza, solo in questo caso l’affermazione che la realtà è stata in- 
teriorizzata (e il senso di questa interiorizzazione non è altro che 
la suddetta trasformazione) può essere un contributo alla spiega- 
zione della conoscenza, può cioè costituire un passo verso la deter- 
minazione dei rapporti tra conoscente e conosciuto. 

Che se poi il sè è inteso in maniera puramente funzionale, se 
la coscienza è intesa come una pura funzione, dev'essere intesa 
come una attività, allora dire che il reale si trova nella coscienza 
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equivale a dire che il reale è sottoposto a una attività. E di con- 
seguenza negare che si possa parlare di una realtà al di fuori 
della coscienza equivale a negare che si possa parlare di una realtà 
che non subisca tale attività. Parlare di realtà sottoposta ed atti- 
vità è accettare una posizione realistica, è porsi fuori dell’ideali- 
smo e anche del fenomenismo. E’ appunto questa attività che io 
qualifico come attività interpretativa in senso lato, intendendo per 
essa ogni rimaneggiamento del reale operato dall'individuo, per 
migliorare la propria situazione, sia esso compiuto fisicamente o 
mentalmente in simboli. Si ha dunque che tale attività, l’attività 
interpretativa, è la caratteristica primordiale e fondamentale di 
quel fattore che ho chiamato soggettività. Grazie ad essa si ha la 
presa di coscienza nelle simbolificazioni mentali, e quando la det- 
ta attività si rivolge verso la persona stessa del soggetto, si ha 
una simbolificazioni stessa del soggetto, alla quale il soggetto stesso 
reagisce in maniera appropriata; questa è l’autocoscienza nel suo 
concreto verificarsi. 

Se si vuol parlare di autocoscienza trascendentale, ciò deve 
intendersi solo come la possibilità di raggiungere la consapevo- 
lezza di sè (cioè di formare simboli della propria persona); possi- 
bilità che deriva dalla soggettività, cioè dallo spirito come prin- 
cipio di una attività, la quale polarizza il reale intorno ad esso, 
facendo sì che una parte gli aderisca più intimamente (questa 
costituisce la sua persona incarnata) e il resto sia orientato verso 
di lui come il suo mondo. Proprio a causa di questo orientamento 
non può essere consistente nessuna concezione del reale che as- 
solutizzi l’oggettività è disconosca l’importanza radicale che lo 
spirito, il soggetto umano ha nel mondo, ignorandone le esigenze 
più intime che si esprimono nella morale e nella religione. Di 
qui il naufragio di ogni positivismo, di ogni scientismo, di ogni 
materialismo; di qui l’eterna validità di certi motivi personalistici 
ed esistenzialistici. 

Ma come giungiamo noi ad ammettere la suddetta presenza 
del soggetto come fattore determinante delle strutture del reale? 
Come giungiamo noi a ritenere che tali strutture sono condizio- 
nate dalla presenza della soggettività? 

Non per intuizione, ma per una analisi della visione del mondo 
che ci dà la scienza, delle possibilità, delle strutture e del metodo 
di questa. 


Tale analisi mostra che la scienza non può intendersi come 
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rivelazione di una mondanità fornita di valore assoluto, come lo 
specchio di una realtà totalmente in sè, come l’annuncio di un 
determinismo materialistico autoevidente e indiscutibile, bensì 
come opera dell’uomo, strutturata di convenzioni e di artifici, fon- 
data su esperimenti dal significato infinitamente plurivoco e svi- 
luppatasi con tentativi azzardati risultati casualmente efficaci. 

Ciò non depone a discredito della scienza, perchè anche la co- 
noscenza prescientifica, anche la percezione sensibile hanno que- 
sti caratteri e pertanto essa è in grado di individuare delle co- 
stanti, che rendono possibili interpretazioni del mondo fornite di 
una certa coerenza ed efficacia. Non è un torto della scienza se 
essa è sfornita di assolutezza, perchè tutto nell'uomo è sfornito 
di assolutezza, ciò dipende dalla sua condizione esistenziale, dalla 
quale derivano tutte le sue possibilità con i loro limiti. 


* 
** 


Veniamo in primo luogo ad esaminare qualche nozione più 
elementare, dalla quale comincia ogni costruzione scientifica. 

Che cos’è la materîa nella maniera più ovvia con cui crede di 
conoscerla l’uomo della strada? Che cos’è la materia nell’aspetto 
sotto il quale lo stesso scienziato la tratta nella sua vita quoti- 
diana e l’affronta nei primi approcci della sua indagine scientifica? 
Che cos’è la materia come corpo che si vede e si tocca? Si può in- 
tendere un corpo come una oggettività rigorosa come qualcosa che 
ha wna sua individualità del tutto indipendente da me che la guar- 
do e lo tocco? 

Una individualità oggettiva dev’essere rigorosamente concreta, 
quindi un corpo non dev'essere indeterminato come una vierfica- 
zione possibile di un concetto astratto, ma una entità incomuni- 
cabile, una individualità descrivibile nel tempo e nello spazio. 

Sia il corpo A. Posso indicarlo in maniera rigorosamente og- 
gettiva? A tale scopo si può fare uso del nome proprio di quel 
corpo; ma a ciò occorre che preventivamente si sappia che quello 
è il nome proprio di quel corpo, occorre cioè che quel corpo sia 
stato già precedentemente indicato. 

Si può indicare un corpo dichiarando a quale distanza e in 
quale direzione e senso si trova rispetto ad altri corpi, ma in tal 
modo si suppone in modo soddisfacente l’indicazione di questi al- 


tri corpi. 
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Si può indicare la località in cui si trova, insieme a qualche 
carattere che lo renda riconoscibile, ma in questo caso resta da 
indicare la località. 

Si può far riferimento a una sua proprietà che lc distingua 
da tutti gli altri, ma in questo caso bisogna indicare tale proprietà, 
che, essendo posseduta solo da detto corpo, non può essere nota 
che in esso, e d’altra parte nessuno mai può essere del tutto logi- 
camente certo che nell’universo non esista un altro corpo fornito 
della stessa proprietà. 

Il metodo che sembra evitare l’inconveniente di rinviare senza 
risolvere il problema della indicazione è dato dall’utilizzazione di 
coordinate spazio-temporali: si può indicare un corpo dichiaran- 
done la longitudine, la latitudine, e il momento preciso in cui 
esiste. Ma anche qui occorre che sia stato preventivamente indi- 
cato il meridiano fondamentale, la Terra, di cui si utilizza l'equa- 
tore, il mare, di cui si utilizza il livello, il momento da cui si è 
cominciato a contare, per calcolare il tempo. 

Come fare a indicare il meridiano di Greenwich e il momento 
iniziale della Era Volgare? Il meridiano di Greenwich è quello 
che passa l’osservatorio di Greenwich, ma tale osservatorio è un 
corpo che dev’essere determinato. L’inizio dell'Era Volgare è nel 
753 di Roma, ma l’anno della fondazione di Roma è un punto nel 
tempo che dev’essere determinato. Non c’è che un mezzo per 
uscire da tali difficoltà, è il ricorso all’hic et nunc. Per indicare 
senza equivoci il momento iniziale dell’Era Volgare, devo desi- 
gnarla come il momento che dista dal presente nel passato 1958 
anni e, per indicare senza equivoci il meridiano di Greenwich, 
devo indicarlo come il quattordicesimo verso occidente dal punto 
in cui mi trovo, oppure indicando Greenwich mediante la distanza 
geodetica in una determinata direzione dal punto in cui mi trovo. 
In ogni caso sono sempre costretto a partire dall’hic et nunc. Cioè 
da quel punto in cui mi trovo adesso nello spazio, dal quì, ora. 
Ma che cos'è il qui-ora? Come può essere oggettivamente definito? 

Ogni tentativo di risolvere il qui-ora in termini di oggettività 
impersonale, conformemente all’ideale fisicalista e neopositivista, 
ha sempre rivelato nel suo fallimento che è l’espressione di qual- 
cosa di non oggettivo, di una oggettività che quale punto di rife- 
rimento sostiene tutte le determinazioni spazio-temporali che 
strutturano il nostro mondo e, orientando verso di sè i fatti sin- 
goli proprio nella loro più concreta determinazione, li dimensiona 
e ne riduce la oggettività. 
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Qualunque discorso si facesse intorno a fatti e a cose con- 
crete, il quale pretendesse di escludere ogni riferimento alla sog- 
gettività di chi parla, sarebbe un discorso incomprensibile, perchè 
non ci sarebbe alcun mezzo per rendersi conto di che cosa si stia 
parlando e la stessa persona che facesse un tale discorso non po- 
trebbe intenderlo. Se ora si pensa che un qualsiasi discorso astratto 
deriva sempre i suoi concetti da cose concrete, non s'incontra dif- 
ficoltà ad ammettere che anche il significato dei concetti astratti 
e quindi dei ragionamenti che fanno uso di tali concetti in ultima 
analisi non è raggiungibile senza un riferimento alla soggettività 
incomunicabile della persona umana, e poichè senza tale riferi- 
mento il detto significato sfumerebbe nel vago, bisogna ricono- 
scere che per questa via, cioè rispetto al significato, anche i con- 
cetti astratti sono dimensionati dalla soggettività. Nessun discorso 
sul bene o sul male potrebbe esser fatto, se non si partisse da 
un perciso riferimento a cose concrete che si intendono come buone 
o come cattive, ma tali cose concrete esigono di essere indicate 
senza equivoci, quindi bisogna indicarle partendo dall’hic et nunc 
di chi sta parlando. 

Ma l’astratto rivela la soggettività non solo per quanto con- 
cerne il suo contenuto, cioè il significato del concetto, bensì anche 
per la sua forma, proprio in quanto è astratto. 

L’astrazione è una attività, in cui la presenza della soggetti- 
vità si tradisce in maniera innegabile. Essa è una selezione che 
fra gli innumerevoli aspetti della cosa concreta isola proprio que- 
sto o quello, perchè proprio questo o quello interessa in una de- 
terminata interpretazione. Se ora ci domandiamo come mai si 
hanno gli interessi specifici che producono speciali visioni del 
mondo e sono da esse prodotti, vediamo che la differenziazione 
degli interessi deriva dalle strutture che si sono formate nel sog- 
getto, ma tali strutture non sarebbero nate senza l’esistenza di 
un dinamismo fondamentale, di un principio attivo, di una ente- 
lecheia, cioè di una esigenza fondamentale, che reagendo all’am- 
biente abbia dato luogo a tutti quei tentativi dei quali alcuni, ri- 
sultati efficaci, sono stati fissati in costanze operative o strut- 
ture, capaci di differenziare quella esigenza e di regolarne le ul- 
teriori manifestazioni. 

L’astrazione concettuale ha luogo sotto la spinta di speciali 
interessi, che sono differenziazioni di quella esigenze fondamen- 
tale, che è esigenza di equilibrio, di agio e di sicurezza; ma av- 
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viene solo ove esiste una sfera mentale, una coscienza, uno spi- 
rito, nel senso precedentemente spiegato. Il concetto astratto è 
una struttura simbolica, che si esprime in una coscienza, quindi 
in funzione di una soggettività che è spirito. Lo spirito vive di 
quella esigenza fondamentale, ma è anche in grado di rendersene 
conto, quindi può accorgersi che è proprio dalla sua attività mossa 
da quella esigenza che nascono gli schemi concettuali di cui egli 
dispone. 

Consapevole di ciò, egli non assolutizza i suoi concetti e le 
sue categorie, perchè ne scopre la provvisorietà e la contingenza, 
egli non esita a rimaneggiarli quando li trova insufficienti per 
coerenza ed efficacia, purchè non li consideri con occhio supersti- 
zioso e puerile, ma neppure li disprezza come vani, come falsi e 
fallaci, perchè trova in essi una costanza formale che va al di Jà 
della provvisorietà dei dettagi in cui si articolano. 

Non è difficile riconoscere che tutto il simbolismo delle no- 
stre matematiche è artificiale, convenzionale e quindi inevitabil- 
mente provvisorio, che le stesse operazioni fondamentali potreb- 
bero essere anche eseguite in maniera diversa, che anzi le ope- 
razioni fondamentali potrebbero essere anche diverse dalla addi- 
zione-sottrazione e dalla moltiplicazione-divisione da noi usate, 
chiunque potrebbe escogitare operazioni a suo piacimento, purchè 
fissasse una tavola di risultati conservati costanti e formulasse 
quelle operazioni in modo da costituire dei gruppi grazie a una 
legge di composizione fornita della proprietà associativa, dall’ e- 
lemento neutro e dall’elemento inverso (19). 

Gli Egiziani avevano una aritmetica additiva, che riduceva 
ogni moltiplicazione e ogni divisione a addizioni e duplicazioni (20). 

I Caldei ebbero una numerazione posizionale e sessagesimale, 
cioè contavano non per decine ma per sessantine e ciascuna cifra 
cambiava di valore a seconda che si trovasse in prima, in seconda, 
in terza posizione, come avviene nella nostra numerazione; solo 
che, mentre presso di noi le unità sono moltiplicate per dieci per 
ogni posto che avanzano oltre il primo (per esempio: 3 in quarta 
posizione è 3X10X10X10, cioè 3000), presso di loro le unità in pri- 
ma posizione conservavano il loro valore, quelle in seconda po- 
sizione erano moltiplicate per 60 e quelle in terza posizione era- 

(19) Per la teoria dei gruppi si veda il magnifico articolo di Elie Cartan nel vol. I 
della « Encyclopedie Francaise » Librairie Larousse 1937, p. I -66-1. 


(20) Cfr. « Histoire générale des sciences » pub. sous la direction de R. Taton, 
Presses Univ. de France, Paris vol. 1 1957, pp. 23 ss. 
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no moltiplicate per 602, quindi letta nella loro numerazione la 
cifra 32 ha il valore che la cifra 182 ha nella nostra numerazione 
decimale e la cifra 245 ha quello di 7445 (21). Il valore posizio- 
nale delle cifre non solo semplifica e potenzia la numerazione e le 
operazioni, ma anche esige un segno per le posizioni vuote che pre- 
cedono una cifra in una posizione azanzata; tale posizione vuota fu 
prima segnata con un puntino, poi questo puntino divenne un cer- 
chietto e infine divenne quello zero, che non è sinonimo di niente e 
che tanta parte ha avuto nello sviluppo della nostra matematica e a 
cui il Peano riconobbe definitivamente il carattere di numero. Ora, 
data una certa quantità di oggetti che, contati con la numerazione 
decimale risultano 7445 e, contati con la numerazione sessagesimale, 
risultano 245, dobbiamo dire che quegli oggetti sono 7445 o sono 245? 
Possiamo dire l’una e l’altra cosa purchè precisiamo il sistema di 
numerazione impiegato nei due casi; quindi 245 sessag — 7445 
decim; ma in che consiste tale uguaglianza ? In una equivalenza 
tra il sistema dei rapporti che genera l’uno e il sistema dei rap- 
porti che genera l’altro; ossia nel fatto che le operazioni che ge- 
nerano l’uno sono equivalenti a quelle che generano l’altro. Ma 
dire operazioni è dire soggettività operante e non pura oggettività. 
Quindi bisogna riconoscere che gli stessi numeri non sono un’as- 
solutezza trascendentale, ma rivelano l’esistenza di una soggetti- 
vità irriducibile, anche se essi a loro volta condizionano questa 
soggettività e rendono insostenibile la posizione idealistica. 

Che dire poi delle nostre cifre arabe e della nostra numera- 
zione, di cui sono più note le vicende e l’artificialità con cui si 
sono sviluppate fino alla forma attuale? Nessun platonismo che 
ancora volesse assolutizzare i numeri, potrebbe mai indicarne il 
significato sul piano della oggettività assoluta, nessun concetto 
numerico, come nessun concetto matematico, può essere ritenuto 
l’espressione di una inseità rigorosa. Che cosa può essere l’idea 
di ’15’? Che può essere il 15 come oggettività totale? Il simbolo 
di ’15’° ha un significato diverso a seconda che lo si considera in 
un sistema sessagesimale o in un sistema decimale e nessuno ci 
vieta di supporre innumerevoli altri sistemi quinquagesimali, duo- 
decimali, centesimali e così via. Bisogna indicare il sistema in cui 
lo si vuole considerare, perciò il ‘15’ non è già una realtà definibile 


(21) Cfr. O. NeuceBAUER « Mathematische Keilschrifttexte » Berlin 1935-37 3 voll.; 
Fr V. THUREAU-DANGIN «Textes matheématiques babyloniens» Leiden 1938; O. NEUGEBAUER 
« The exact Sciences in Antiquity » Copenhagen 1951, 
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solo per se stessa. Ma il sistema non può essere indicato che me- 
diante le operazioni che in esso si compiono, ora le operazioni so- 
no dovute sempre a un soggetto e non sono mai oggettività pura. 
Si potrebbe intendere il ’15° come un sistema di relazioni alla 
maniera russelliana (22), ma un tale sistema non può sussistere 
che come una classe di individui reciprocamente rapportati. Ora 
tali individui devono essere preventivamente individuati, affinchè 
non abbiano a confondersi l'uno con l’altro; detta individuazione, 
sul piano puramente logico, ove non possono intervenire proprietà 
e caratteristiche empiriche, non può derivare che da una opera- 
zione psicologica, la quale mette in corrispondenza biunivoca gli 
individui di due classi, senza confondere gli individui già messi in 
corrispondenza con quelli ancora da mettersi. Intanto l’operazione 
psicologica contiene sempre alla sua radice il principio della sog- 
gettività, che ne è la prima origine. 

Ciò che ho detto per le idee astratte della matamatica vale per 
tutte le idee astratte, in modo speciale, per quelle che presiedono 
alle classificazioni, cioè a quelle operazioni logiche, le quali co- 
stituendo le classi nei reciproci rapporti, costituiscono le premesse 
delle operazioni più evolute della matematica. Ogni classificazione 
è compiuta in base a uno o più caratteri, ma la determinazione di 
questi caratteri e la loro scelta a comprensione di un concetto a- 
stratto non è comprensibile che rispetto a un soggetto astraente. 


* 
E 


Se però ciò vale per gli oggetti, in modo speciale per quelli 
corporei, così come compaiono nel trattamento più elementare che 
ne fa l’uomo adulto nella vita quotidiana, questo stesso tratta- 
mento elementare cela e suppone tutta una attività soggettiva svol- 
tasi dalla nascita in poi e alla quale è dovuta tutta la struttura- 
zione dell’oggetto corporeo. Questa attività non crea l’oggetto, ma 
distende lo spazio e il tempo, organizzandovi schematismi percet- 
tivi, grazie ai quali si parla di un corpo e di corpi. Sono tali sche- 
matismi che, differenziando e organizzando la percezione, fanno sì 
che quel senso di disagio che compare quando ci si trova in una 
situazione nuova, si precisa immediatamente come visione di un 
sasso, audizione di un suono, percezione di una temperatura. 


o Cfr, il mio libro su «Il Pensiero di B. Russell» Ist. Edit. del Mezzog. 1958 
cap. II. 
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Chi ha ben inteso i risultati della epistemologia genetica e di 
tutte le indagini psicologiche attuali, si rende facilmente conto che 
oggi non si può più ritenere che il mondo stia dinanzi a noi come 
un insieme di corpi, perchè il concetto di «corpo» è diventato 
estremamente ambiguo; piuttosto bisogna dire che esso sta din- 
nanzi a noi e in noi come un insieme di istanze, che continua- 
mente si rinnovano e che noi interpretiamo in immagini e in 
simboli. 

Pur rinviando a un’opera più ampia e completa per la detta- 
gliata illustrazione della genesi psicologica delle strutture della 
corporeità (23), ritengo opportuno ricordare qui che la stessa cor- 
poreità propria non è data al soggetto ma costruita da lui a partire 
dai primi istanti della vita. Anch’essa è costruita in funzione di 
istanze, a cui il soggetto è impegnato a rispondere. E’ proprio 
nella costruzione dell’immagine del proprio corpo, cioè nel pro- 
prio corpo non solo come sistema di possibilità pratiche e fisiche 
ma anche come sistema simbolico in seno alla propria coscienza, 
che il soggetto definisce le strutture più intime di questa coscienza 
e diventa più intimamente consapevole di sè. Ma se egli diventa 
consapevole di sè prima di tutto nella sua immagine corporea, la 
sua riflessione non tarda e non può tardare a mostrargli indiret- 
tamente e mediatamente la sua propria spiritualità, non può non 
costringerlo ad ammettere il principio della sua intimità soggetti- 
va, che ha presieduto alla costruzione di quella immagine e alla 
nascita di quella consapevolezza. 

Cade così ogni possibilità di assolutizzare la materia e la cor- 
poreità come oggettività pura e campo esclusivo di una scienza 
anch’essa assolutizzata. 

Il corpo proprio, il corpo come oggetto, l'oggetto corporeo 
non sono affatto il primum cognitum, non sono ciò che è evidente 
per sè; e la nozione di « corpo» non è affatto una nozione dal 
significato sicuro e indiscutibile. 

Tutti i materialisti e i positivisti che hanno rifiutato altre no- 
zioni del pensiero tradizionale, dichiarandole asemantiche o di 
senso ambiguo, si trovano ora in una situazione disperata, perchè 
la stessa realtà materiale non ha potuto essere definita senza un 
rinvio qualsiasi a una realtà spirituale, o senza un riferimento 
alle sensazioni sentite, quindi alle sensazioni in quanto sono nella 


(23) Cfr. E. Riverso « La costruzione interpretativa del mondo » cit. cap. I. 
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coscienza, quindi alla coscienzialità soggettiva, che è squisita spi- 
ritualità. Essi non hanno altro mezzo per sostenere la loro ideo- 
logia che il ricorso alle qualifiche di « capitalista », « reazionario », 
« oscurantista », teologizzante », « metafisicizzante », « antiscientifi- 
co », « borghese », « anarchico », da affibiare a coloro che osano por- 
tare la critica semantica sulle loro nozioni preferite. 

La natura costruzionale dell’oggetto corporeo è di un signifi- 
cato gravissimo per tutta la filosofia, perchè da tempo ci si era 
abituati ad attribuirgli, sia pure inconsapevolmente, una assolutez- 
za metafisica o almeno epistemologica, ci si era abituati a rite- 
nere che un qualsiasi fatto è spiegato solo quando è inteso in ana- 
logia con un fatto corporeo; i fatti corporei venivano così ad es- 
sere la fonte della intelligibilità e della evidenza semantica. 

Con la caduta di questo pregiudizio si ritrova che la massima 
intelligibilità spetta invece agli oggetti della intelligenza, i quali, 
pur risultando da costruzione, posseggono una oggettività supe- 
riore a quella dei corpi, infatti è molto più ambiguo il significato 
di un oggetto sensibile che quello di un concetto mentale e l’atti- 
vità del soggetto incontra nel trattamento di un concetto una re- 
sistenza (indice di oggettività), ben superiore alla resistenza che 
può incontrare in un oggetto corporeo, perchè quella è resistenza 
logica o metafisica, questa è semplicemente fisica. Si può escogi- 
tare uno strumento che perfori una montagna e ci faccia passare 
attraverso le sue viscere, ma non si può trovare uno strumento 
che in seno alle nostre matematiche ci faccia ottenere 5 da 2 X 2. 

Si dirà che così risulta rivalutato in un senso nuovo il punto 
di vista platonico e in genere la fondamentale concezione che del- 
le cose aveva la filosofia classica; ed è giusto, solo che resta pre- 
cisato il senso della contingenza che non può non avvolgere anche 
le idee umane. 

Non meno importante è il fatto che in tanto posso parlare 
di mio corpo, in quanto mi sono costruito la possibilità di agire fi- 
sicamente e mi sono edificato un’immagine che, esplicitamente e 
implicitamente, è sempre innanzi a me, e proprio utilizzando que- 
sta immagine riesco meglio a disporre del mio corpo. « Indubbia- 
mente, dice il Lhermitte (24), i pezzi di costruzione di questa im- 
magine sono forniti al bambino, ma questa immagine occorre che 
egli la edifichi parte per parte, che le conferisca una struttura, 


(24 Jean LEERMITTE « L’image de notre corps» Editions de la Nouvelle Revue Cri- 
tique, Paris 1939, p. 17. 
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una armatura abbastanza solida per permetterle di resistere alle 
perturbazioni dinamiche alle quali la vita quotidiana espone, e 
alle disorganizzazioni organiche di cui i processi morbosi non sono 
che troppo spesso l’origine ». « Durante tutto il periodo che si e- 
stende dai due ai sei mesi, il bambino comincia a prendere co- 
scienza delle sue membra ». Solo a nove mesi egli è capace di di- 
stinguere il suo corpo dalle cose circostanti, tuttavia non ne ha 
ancora una immagine, poichè dovendo vestire una bambola, con- 
fonde piedi, mani e testa. A due anni ha una certa nozione che le 
sue membra gli appartengono. Solo a otto anni l’organizzazione 
della immagine del proprio corpo è completa. E sarà tale imma- 
gine che sosterrà il sentimento della sua personalità per tutta la 
vita, subendone l’approvazione o il rifiuto, esposta ad alternarsi 
ed a corrompersi per motivi psicologici. Sarà in base a tale im- 
magine che egli si orienterà nel mondo, parlerà del proprio corpo 
e, se diverrà materialista, dirà di essere pura corporeità, senza ac- 
corgersi che egli non potrebbe parlare di proprio corpo se un 
principio soggettivo (non corporeo) non avesse svolto in lui quel- 
l’attività interpretativa, che ha costruito l’immagine del suo corpo. 

E’ proprio come contropartita di questo dissolversi della pro- 
pria corporeità come assolutezza, che la psicologia della perce- 
zione ha perduto quella sicurezza dogmatica, che aveva in un 
primo momento derivata dalla psicofisiologia, ha acquistato sfu- 
mature sempre più importanti e, sotto le istanze della fenome- 
nologia che si rifà ad Husserl, ha raggiunto una nuova consape- 
volezza del significato genuinamente umano dei processi che av- 
vengono nell'uomo, ha cominciato a rinunziare all’illegittimo po- 
stulato, secondo cui, perchè sia capito, l’uomo deve essere disu- 
manizzato e ridotto al regno minerale. 

Il Nuttin ha notato (25) l’allargarsi del significato del termine 
« percezione ». Esso non indica più solamente la presa di coscien- 
za sensoriale del dato immediato, ma presso molti autori signi- 
fica la presa di coscienza globale dell’uomo a contatto diretto del 
suo mondo, cioè con la sua situazione vitale; si è visto infatti che 
non esiste isolatamente la presa di coscienza del dato sensoriale 
nel suo isolamento, che la presa di coscienza avviene sempre in 
una globalità coscienziale, la quale dà senso agli elementi. 


(25) In « Perception et Personnalité » in « La percepiion » « Symposium de VAs- 
sociation de psychologie scientifigque de langue francaise » Presses Univ. de France, 
Paris 1955, p. 101. 
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Alcune scuole di psicoterapia hanno mostrato che parecchie 
turbe psichiche possono esprimersi in termini di deformazione del- 
la percezione complessiva di sè e degli altri. Guarire qualcuno 
dalla sua malattia consiste allora in gran parte nel dargli una vi- 
sione nuova, una percezione nuova di se stesso. Si è mostrato spe- 
rimentalmente che questo cambiamento della maniera di vedere 
se stesso influenza la percezione che il soggetto ha degli altri e 
del mondo in generale (26). In tal modo appare oggi chiaro che 
il fatto fondamentale della percezione non è una reazione chi- 
mica nell’organo di senso causata da uno stimolo, ma la presenza 
di una soggettività precoscienziale o coscienziale, centro di una 
visione del mondo, che essa mette in movimento mediante un ar- 
ticolarsi ininterrotto di esigenze e di interessi. 

L’uomo che percepisce non è un anello di una catena di cause 
ed effetti, tutti deterministicamente collegati in un mondo integral- 
mente materiale, ma è una spiritualità situata nella corporeità. E 
giustamente a tale situazione esistenziale dell’uomo si è preoccu- 
pato il Merleau-Ponty di ricondurre tutta la fenomenologia della 
percezione (27). 


* 
DES 


Se tutto ciò vale per il corpo, che dire poi del movimento, che 
è il secondo elemento fondamentale della concezione meccanicistica 
e che è anche per molto tempo sembrato qualcosa di fondamental- 
mente ovvio e per sè noto. 

Nessuna definizione del movimento in quanto tale è stata mai 
data. A chi definì il moto come un transitus, restava ancora da de- 
finire il transitus, cioè il moto. Chi lo intese come attuazione (actus 
entis in potentia quatenus in potentia), doveva definire quel pas- 
saggio che è una attuazione, se non voleva lasciare un iato fra i 
due momenti prima e dopo l’attuazione, i quali finiscono per re- 
stare giustapposti e discontinui (28). Chi lo intese come una serie 
di punti occupati successivamente, doveva poi spiegare il pas- 
saggio dalla occupazione di un punto a quella di un’altro, e tale 


(26) Ivi, p. 102. 

(27) Cfr. Maurice MERLEAU-PonTY « Phénoménologie de la perception » Gallimard, 
Paris 1945, 16. ed. 

(28) Queste osservazioni critiche non intendono menomare l’importanza che in 
ontologia ha la definizione aristotelica del moto, ma solo ricavarne alcune conclusioni 
dal punto di vista epistemologico. 
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passaggio è in fondo il moto. Chi lo intese come un insieme di 
eventi immobili, diede come definizione del movimento il non mo- 
vimento, l’immobilità. Non si può definire il moto che in riferi- 
mento a una soggettività irriducibile, in funzione della quale si 
costituisce lo schematismo spazio-temporale, senza che essa stessa 
vi soggiaccia, e tale che possa continuamente paragonare il presen- 
te col passato e col futuro. Così nello stesso universo relativistico 
di Minkowski, ove tutto è staticità, perchè gli oggetti vi sono eter- 
namente disposti secondo coordinate spazio-temporali, il divenire 
vero e proprio è riferito all’osservatore, che, transitando in tale 
universo, ne coglie ora un evento e ora un altro; e, si badi, tale 
osservatore deve essere una soggettività estramateriale, giacchè in 
caso diverso ricadrebbe nella staticità di tutto l’universo. 

Se il mondo delle cose corporee ferme o in movimento, così 
come ne dispone l’uomo della strada o lo scienziato nella sua vita 
non scientifica, già non può essere inteso come oggettività pura, 
ma contiene un riferimento continuo a una soggettività dell’io e- 
stramateriale, ancor più il mondo della scienza, la realtà analizzata 
dagli scienziati, la realtà che appare nelle interpretazioni raffi- 
nate della fisica, della biologia e della matematica e di cui la real- 
tà dell’uomo della strada non è che una premessa, per quanto in- 
dispensabile e profondamente condizionante, ancor più ciò che è 
la materia per gli scienziati ribadisce quel riferimento. 

Attraverso le proprie insufficienze e i limiti invalicabili delle 
sue possibilità essa rivela la propria incapacità ad esaurire il 
reale e la non assolutezza delle sue nozioni; essa rivela che le sue 
nozioni e le sue spiegazioni non possono ridurre la situazione esi- 
stenziale del soggetto umano a pura oggettività, ma che al con- 
trario quelle nozioni e quelle spiegazioni si riconducono a quella 
situazione in dipendenza dalla soggettività, che l’anima. 

#* 

La difficoltà fondamentale della scienza sta nella incertezza 
dei rapporti fra astratto e concreto. I concetti scientifici non rie- 
scono a raggiungere in maniera soddisfacente la realtà concreta 
e ciò getta un’ombra di ambiguità su questa stessa realtà concreta. 

Si può dire che in fondo è lo stesso problema che tormentava 
Platone nei più tardi periodi della sua speculazione. Le sue idee 
archetipe, nella loro purezza e immobilità, non riuscivano a dar 
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conto in maniera soddisfacente della complessità del mondo e del 
suo divenire, perciò egli nei dialoghi della maturità e soprattutto 
in quelli della vecchiezza introdusse una dialetticità in seno alle 
idee. Tale dialetticità produceva interferenze reciproche e compo- 
sizioni, le quali mitigavano la purezza e l’immobilità degli arche- 
tipi, giungendo a mistì e a entità più vicine alla complessità e alla 
mutevolezza del concreto. Nel « Timeo » questo tentativo raggiun- 
ge i suoi risultati più avanzati, grazie alla utilizzazione della geo- 
metria e in modo speciale della stereometria, ove la composizione 
e la trasformazione sono espresse in operazioni matematiche ab- 
bastanza precise. Tuttavia l’accostamento al concreto non era che 
appena iniziato. 


Allo stesso modo nella fisica moderna le cosiddette leggi na- 
turali sono concetti che nella loro purezza non si trovano mai ve- 
rificati nel concreto, allora si fa ricorso all’interferenza e alla com- 
posizione delle leggi. Coll’aumentare delle composizioni si accresce 
l'accostamento al concreto, ma si affievolisce l’importanza della 
singola legge e la stessa sua precisa fisionomia. Il raggiungimento 
completo del concreto sarebbe accompagnato dalla completa can- 
cellazione di tutte le leggi. Ciò mostra che le leggîi dì natura non 
sono valori assoluti, come credette lo scientismo illuminista, ma 
nostri schemi con i quali cerchiamo di orientarci nella nostra si- 
tuazione e di rispondere alle istanze che il reale continuamente 
ci pone. 

Ma osserviamo un pò più da vicino questo punto con esempi 


piuttosto semplici. La legge di attrazione fra punti materiali enun- 
— fmm! 
ta 
ove r è la distanza fra due punti, m. e mi sono le masse di tali punti 
ed f è la costante dell’attrazione universale, il cui valore, espresso 
nel sistema di misure C.G.S., è approssimativamente 6,67 - 108, ossia 
1 
15 -10°6 ; 
Se però cerchiamo nell’universo il semplice fatto di due punti in 
atto di attrarsi esattamente e semplicemente secondo quella for- 


mula, perdiamo il nostro tempo. 


ciata da Newton si esprime algebricamente nella formula 


. Qui abbiamo un concetto operazionalmente assai preciso. 


In primo luogo non esistono punti materiali; questi sono delle 
finzioni e appartengono al mondo concettuale. Nello spazio co- 
smico nè i pianeti nè le stelle posseggono esattamente quella sim- 
metria sferica, che potrebbe farli equivalere a punti materiali; la 
terra è leggermente appiattita ai poli e Giove lo è ancora di più; 
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le stelle hanno spesso deformazioni maggiori. In astronomia si con- 
siderano il sole, i pianeti e gli altri astri come punti materiali, per 
il fatto che hanno forme vicine a quella sferica e perchè le distan- 
ze reciproche sono assai grandi in rapporto alle loro dimensioni; 
ma in tal modo si lascia il rigore assoluto e si entra nell’approssi- 
mazione, si suppone una concretezza diversa da quella reale. In 
secondo luogo gli astri non stannno semplicemente ad attrarsi se- 
condo la formula riportata, essi si spostano a varie distanze e a 
differenti velocità. Da sola questa formula non spiega nulla. Bi- 
sogna integrare la legge di attrazione con un altra legge e con i 
principi della meccanica razionale, bisogna cioè dialettizzarla nel 
senso platonico. Quanto più ci si accosta al concreto, a questo o a 
quell’astro, a questo o a quel suo specifico comportamento, tanto 
più cresce la detta integrazione, tanto più numerose sono le leggi 
che interferiscono tra loro e si compongono, perdendo la loro pu- 
rezza. Abbiamo così per i pianeti le leggi di Keplero; ma nessun 
pianeta le osserva davvero, cioè rigorosamente. 

Per dar ragione di ciò, si ricorre ad ulteriori integrazioni delle 
dette leggi con le leggi della meccanica e della gravitazione, e si 
parla di perturbazioni dell’orbita kepleriana dovute ad altre mas- 
se presenti nello spazio, ad esempio a quelle di altri pianeti. Si 
è così prospettato che un astro piccolo in moto intorno al sole a 
una debita distanza, passando molto vicino a Giove, potrebbe tra- 
sformare la sua orbita in un cerchio perfetto o in un allisse molto 
più allungato o addirittura in una parabola, che gli farebbe ab- 
bandonare del tutto il sistema solare; in questo caso si direbbe 
che pur nell’abbandonare tale sistema questo piccolo astro sta- 
rebbe osservando la legge di Keplero. Ma l’osservazione degli astri 
dà ancora innumerevoli smentite alle leggi generali, per le quali 
non si può ricorrere ai ripari, applicando al comportamento degli 
astri sempre nuove leggi in integrazione con quelle già ammesse; 
allora si ricorre a leggi che intervengono negli oggetti mediante i 
quali avviene la osservazione; si parla quindi di rifrazione astro- 
nomica dovuta all’atmosfera gassosa, che avvolge la terra, si parla 
di aberrazione della luce dovuta al moto dell’osservatorio terre- 
stre, risultante dal moto di rotazione terrestre, dal moto della 
terra intorno al baricentro del sistema terra-luna, dal moto di 
questo baricentro intorno al sole, dal moto del sole intorno al ba- 
ricentro del sistema solare, dal moto del baricentro del sistema 
solare verso Vega, ecc., si parla di diffrazione della luce nelle lenti 
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dei rifrattori e dei riflettori, si parla di fenomento della parallasse 
dipendente dal luogo dal quale si osservano le posizioni degli astri. 

La legge della caduta libera dei gravi sulla terra dice che al- 
le nostre latitudini un corpo cade verso il centro della terra con 
moto uniformemente accelerato ove l’accelerazione è di 980 cen- 
timetri. Quindi in un secondo un grave dovrebbe cadere di 490 
em. e in due secondi di 490Xx4, cioè di 1960 cm. Ma poco fa ho la- 
sciato cadere una piuma dalla finestra e dopo ben quaranta se- 
condi essa volteggiava ancora ad appena 150 cm. al di sotto della 
mia finestra, eppure era un grave. Rendendo omaggio al metodo 
della fisica, dico che anche quando volteggiava così lentamente, 
la piuma osservava la legge di gravità, che stabilisce l’accelera- 
zione di gravità in 980 cm., ma se desidero che questa non sia 
una sciocca corbelleria, devo subito aggiungere che la piuma non 
osservava la sola legge di gravità, bensì questa insieme a un gran 
numero di altre leggi appartenenti alla dinamica dei gas, perchè 
cadeva nell’aria. L’accelerazione sopra stabilita dovrebbe verificar- 
si solo nel vuoto e in assenza di ogni altra causa perturbante; ma 
il vuoto assoluto è una pura ipotesi e, collocati come siamo in 
seno all’universo, non sono mai eliminabili tutte le cause pertur- 
banti, le attrazioni di altri corpi celesti, le radiazioni, Je trasfor- 
mazioni atomiche. La legge di gravità nella sua autenticità rigo- 
rosa potrebbe verificarsi solo fuori di questo cosmo, in un uni- 
verso platonico di archetipi non dialettizati, o meglio in un uni- 
verso ipotetico esistente solo nella mente dello scienziato. Se quin- 
di calcolo la velocità con la quale un macigno, cadendo da un pre- 
cipizio di 40 metri, batte su di un roccione sottostante e a tale 
scopo utilizzo la formola: v — \/2gs, cioè v = \/2X9,80x40 ot- 
tengo il valore di metri 28 al secondo. Ma questo valore sarà esat- 
to solo in un mondo ideale, il quale differirà sempre di un certo 
valore da quello del mondo concreto. 

Assai grave è il fatto che il valore di tale differenza non po- 
trà essere mai colto con reale esattezza, quindi lo stesso nesso tra 
il mondo ideale del fisico e quello concreto resta problematico; un 
iato incolmabile, interponendosi fra l’uno e l’altro, impedisce che 
abbia un senso sicuro la corrispondenza di un dato calcolo con un 
dato fenomeno, impedisce che si possa dire con piena fondatezza 
che quel risultato teorico esprime proprio quel fatto conereto. Non 
lo esprime, non lo rappresenta; che rapporto ha allora con esso? 
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Si dirà che si accosta ad esso, ma non c’è modo di mostrare che 
una certa distanza fra due valori è un accostamento. 

Ciò è confermato dal fatto che, come le leggi astratte non 
riescono ad aderire esattamente al fatto concreto, così anche il 
fatto concreto non può accostarsi alla legge astratta fino a ade- 
rirvi interamente. Ciò a causa della impossibilità delle misura- 
zioni rigorosamente esatte dei fenomeni; ora, come è facile in- 
tendere, la misurazione è applicata a un fenomeno allo scopo di 
isolare in esso gli aspetti in modo da poterli valutare quantitati- 
vamente, cioè in modo da poterli accostare a una legge astratta. 

I fisici sanno che esistono nelle misurazioni errori sistematici 
ed erroriì accidentali e che l'eliminazione degli errori va fatta ese- 
guendo molte e molte misurazioni. Se si riportano su di un gra- 
fico i valori dei risultati di queste misurazioni in ascisse e il nu- 
mero dei risultati in ordinata, si ottiene una curva a campana, 


detta curva di probabilità di Gauss, esprimibile nella equazione: 


h 3 n 
e'2°*° dove h è una costante, detta misura 


e VAS 5 della precisione. 

Il grave è che la detta curva si accosta rapidamente all’asse 
delle x, ma è asintote rispetto a questo asse, quindi non lo toc- 
cherà mai, con la conseguenza che anche da un numero di misura- 
zione comunque grande non è del tutto esclusa la possibilità di 
un errore anche grandissimo, ma è esclusa la possibilità di un 
errore nullo. Sebbene i risultati abbiano una certa convergenza 
verso un valore, che si può intendere come vero, la probabilità 
che un risultato coincida con questo valore è nulla e la stessa pro- 
babilità di cadere molto vicino al valore vero non è che del 54 
per 1000. Ma allora che senso ha il concetto di ’ valore vero’ di 
’ valore reale’ di un fenomeno rispetto a una data misurazione? 


+ 

Un’altra grave insufficienza della visione scientifica del mondo 
si è venuta palesando negli ultimi decenni col perfezionarsi degli 
strumenti matematici, che costituiscono la nervatura più profonda 
di quella visione e il fondamento più sicuro della sua validità. 
Essa deriva dalla non integrabilità perfetta delle funzioni, in cui 
si esprimono le più importanti leggi della natura e dal fenomeno 
della emergenza. 

L’una e l’altro portano nella realtà scientifica delle fratture 
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gravissime e incolmabili, le quali, data la loro ampiezza, la la- 
sciano in uno stato frammentario e avvolto di problematicità. Con 
ciò si rivela che se la visione che del mondo ha l’uomo della strada 
è troppo spesso incoerente e precaria, quella che può raggiungere 
lo scienziato è anche gravemente incoerente, instabile e insoddi- 
sfacente, che quindi la scienza non riesce a superare la contin- 
genza della situazione umana e non può essere lo strumento di 
redenzione offerto all'umanità odierna; non può offrire il passag- 
gio dal provvisorio e dal relativo all’assoluto; pur avendo raffinato 
enormemente le aspirazioni umane, non può soddisfarle. Che se 
rappresenta un progresso rispetto alla concezione dell’uomo della 
strada, questo progresso consiste soprattutto nel fatto che essa 
riesce a mettere in evidenza con notevole precisione quella pro- 
blematicità della situazione umana, che l’uomo della strada sente, 
ma non riesce a intendere con chiarezza, 

Conformemente al metodo introdotto dal Riemann, una fun- 
zione (cioè un valore numerico che varia in dipendenza dal va- 
riare di un altro valore variabile) f (x) è detta integrabile, se nel 
campo di variazione della sua variabile x, diviso in intervalli da 
singoli valori (comunque scelti) che x può assumere, si ha che la 
somma di tutti i valori massimi che f (x) prende in ciascun in- 
tervallo, è uguale alla somma di tutti i valori minimi che f (x) 
prende nei medesimi intervalli e che quindi l’oscillazione tra i 
valori massimi e minimi nei singoli intervalli tende a zero, quan- 
do questi intervalli diventano sempre più numerosi, cioè infini- 
tamente piccoli. Se invece la somma dei valori massimi f (x) non 
è eguale a quella dei valori minimi, se quindi l’oscillazione sud- 
detta non è più piccola di qualsiasi quantità scelta comunque pic- 
cola, allora la funzione f (x) è detta non-integrabile nel campo de- 
terminato dalla sua variabile. 

Per lungo tempo si credette che tutte le funzioni di una varia- 
bile fossero integrabili. Fu il Riemann che per primo mostrò la 
esistenza di funzioni non integrabili. Oggi si sa che la massima 
parte delle funzioni non sono integrabili, che lo sono solo alcune 
le quali costituiscono eccezioni rare e improbabili a incontrarsi. Si 
sa che la scienza nei settori in cui ha raggiunto il massimo rigore, 
cioè nei settori della fisica, deve tale rigore al fatto che è in grado 
di esprimere delle trasformazioni fisiche mediante leggi differen- 
ziali stabilite tra le variazioni infinitesimali delle grandezze prese 
in esame. 
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Le ieggi della fisica classica sono in gran parte espresse me- 
diante una relazione differenziale integrabile, dalla quale si può 
ricavare una espressione in termini finiti (di quelle che si trovano 
nei manuali scolastici) delle stesse leggi. Ma la formula che esprime 
la relazione differenziale integrabile è la più importante, perchè 
permette di seguire le variazioni di una grandezza in tutti i loro 
dettagli, comunque piccoli, e in tutto il loro svolgimento. 

Si hanno invece molte leggi che, pur essendo esprimibili in 
termini di infinitesimali, danno una funzione non integrabile. Que- 
ste leggi non possono essere espresse in termini finiti. La tra- 
sformazione fisica che esse vogliono rappresentare non ha più 
l'aspetto di una evoluzione uniforme e perde l’unità. Si sa che in 
geometria molte curve e superfici hanno espressioni differenziali 
limitate a zone molto ristrette, ora il tentativo di Einstein di 
ridurre la fisica alla geometria assimilerebbe le non integrabilità 
geometriche, esprimendo per esse le non integrabilità di molte 
leggi fisiche. In ogni modo si avrà sempre l’impossibilità di se- 
guire tutto lo sviluppo delle variazioni di una grandezza e si sarà 
continuamente esposti al pericolo di trovare che la stessa legge 
è cambiata dopo una variazione infinitesimale. Si avranno cioè 
ogni tanto delle emergenze imprevedibili, non collegabili con gli 
stadi precedenti mediante rapporti determinati. 

Più grave è il caso di quelle leggi che si esprimono in ter- 
mini finiti, ma non in formule differenziali. Esse rappresentano 
delle trasformazioni che non possono essere seguite in intervalli 
sempre più piccoli di una grandezza qualsiasi scelta a piacere, 
comunque piccola. Queste leggi si riferiscono a delle globalità, 
ma le lasciano frammentarie e incoerenti. 

Esempi numerosi di queste ultime leggi sono dati dal com- 
portamento degli elettroni e da quello dei fotoni, che, lanciati in 
piccolo numero, presentano percorsi irregolari e non prevedibili, 
mentre un nutrito fascio di essi segue regolari leggi di diffusione, 
di rifrazione e di riflessione. 

Presso gli scienziati più avvertiti si diffonde oggi sempre più 
la convinzione che il divenire dell'universo non è integrabile. 
Questa non integrabilità fa sì che la conoscenza delle leggi fisiche 
in una zona dell’universo non può essere sufficiente a produrre la 
conoscenza delle leggi fisiche di tutto l’universo. Gli antichi sono 
stati troppo ingius:amente biasimati per aver ritenuto che gli astri 
risultassero di sostanze sottoposte a leggi diverse da quelle delle 
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sostanze terrestri e con troppa facilità si è scambiato con una 
verità scientificamente dimostrata il postulato della omogeneità 
di tutta la realtà cosmica. Pertanto le osservazioni sempre più 
accurate e numerose degli spazi celesti e soprattutto una critica 
sempre più profonda di queste osservazioni ha costretto a retti- 
ficare continuamente i giudizi sulla materia stellare; ovviamente 
in omaggio al detto postulato, che è metodologicamente assai im- 
portante, si cercano delle continuità e si parla di materia dege- 
nerata, di protoossigeno, di protoidrogeno, ma si sempre più ri- 
conoscendo che gli schemi interpretativi elaborati dalla fisica per 
questo globo, una volta applicati a zone remote dell’universo, di- 
ventando estremamente ambigue, mentre si trasformano i mezzi 
e si riducono le possibilità di controllo. 

L’emergenza, cioè la comparsa di risultati non prevedibili 
dalla conoscenza di fenomeni precedenti, da cui quelli risultano, 
interviene continuamente a turbare la continuità della interpre- 
tazione scientifica del mondo. 

E’ per tutte queste ragioni che una parola definitiva sullo 
stato generale del cosmo diventa sempre più difficile. 

Anni addietro si era creduto che l’entropia potesse dare il 
senso del divenire cosmico, ma poi si è osservato che l’entropia 
vale solo in un sistema finito e isolato, e stata verificata solo nei 
sistemi abiotici del nostro globo, solo per durate di tempo. assai 
esigue e che tali sistemi risultano di masse di molecole consi- 
derate globalmente, non si sa se vale anche in una considerazione 
su scala atomica e infraatomica e in una considerazione su scala 
astronomica. 

Poi lo spostamento verso il rosso delle righe dello spettro 
delle nebulose spirali sembrò suggerire una soluzione definitiva 
in senso inverso: l’universo sarebbe in espansione. Anche questa 
tesi fu sostenuta da molti con sicurezza quasi dommatica. Pochi 
riflettevano che ritenere quello spostamento come una manife- 
stazione dell’effetto Doppler-Fizeau era solo uno dei tanti modi 
possibili di interpretarlo. Oggi si è d’accordo che la frequenza 
delle onde luminose può essere modificata anche da altre cause 
con la stessa conseguenza dello spostamento delle righe. Le so- 
stanze gassose che avvolgono le nebulose possono degradarne la 
energia irradiata secondo la legge di Stokes per fluorescenza o 
fosforescenza. Un campo gravitazionale assai intenso può rallen- 
tare le onde che partono da una sorgente luminosa in esso collo- 
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cata (29). L’urto contro un elettrone può abbassare la frequenza 
di un fotone secondo l’effetto Compton. I possenti campi elettro- 
magnetici che la luce delle nebulose lontane deve attraversare 
per giungere fino a noi, possono modificarne l’energia e la lun- 
ghezza d’onda. Fra tutte queste cause non è facile decidere, anzi 
non sappiamo fino a quanto si può estendere ai lontanissimi spazi 
cosmici il comportamento di queste cause, non sappiamo quali 
novità introduca lì l'emergenza. 


* 
** 


Va infine ricordata l’incoerenza che deturpa la visione scien- 
tifica del mondo a causa della divisione esistente fra realtà mi- 
croscopica, realtà mesoscopica e realtà macroscopica, quando si 
è d’accordo che si tratta della stessa realtà. Saranno tre punti di 
vista, è vero, ma è assai sconcertante il fatto che non esiste pos- 
sibilità di porre fra loro una continuità, che contrasti profondi 
e insanabili appaiono sempre più numerosi fra l’uno e l’altro. 

« Non c’è oggi più una sola fisica, diceva qualche anno fa 
Georges Matisse (30), ma delle fisiche — come vi sono ilelle Geo- 
metrie. Questa pluralità sarà più evidente ancora nei secoli pros- 
simi. Si riconosceranno prima delle fisiche differenziali secondo 
l'ordine delle grandezze dei fenomeni dei quali si intraprenderà 
lo studio. C'è già una Microfisica o fisica infinitesimale per le gran- 
dezze atomiche o infraatomiche (elettroni, protoni, mesoni,...). Le 
nozioni e i principi sui quali essa si fonda sono ... sempre più 
estranei a quelli della fisica classica o mesoscopica ...». 

Una Megafisica suggerita dagli studi di astronomia stellare è 
in via di costituzione; i fenomeni che essa deve interpretare e 


(29) Cfr. EinsTEIN «Il significato della relatività » Einaudi, Torino 1955, pp. 96 
e 115. 

Il problema dell’interpretazione del red-shift resta ancora aperto, sebbene alcuni 
(come il Gonderc in « L’Univers » P. U. F. Paris 1955 p. 131) troppo facilmente riten- 
gono definitivamente assodata quella che ricorre all’espansione dell’universo. Essi pog- 
giano la loro sicurezza sulle difficoltà che incontrano le altre interpretazioni, ma con 
ciò resta sempre che la loro interpretazione resta fondata solo negativamente, cioè solo 
in quanto le altre incontrano qualche maggiore difficoltà; positivamente essa poggia 
in ultima analisi sul postulato della legittimità di affermazioni fisiche concernenti l’u- 
niverso intero. Si tratta di un postulato che viene accettato a causa di un determinato 
atteggiamento mentale degli studiosi. L’atteggiamento opposto può facilmente ritenere 
arbitrario tale postulato. In un recente articolo Jaques Merleau-Ponty ha molto acuta- 
mente rilevato questi due atteggiamenti mentali alla base delle divergenze che oggi 
dividono i fisici sui massimi problemi di cosmologia (« Riflerions sur la cosmologie 
contemporaine » in Revue de Mét. et de Morale 1958 n. 4 pp. 428-467). 

(30) In « L’Incohèrence Universelle » Presses Univ. de France, Paris II vol, 1956, 
pp. 44-45. 
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inquadrare si svolgono delle nebulose estragalattiche e in seno 
alle stelle più calde, a temperature di molti milioni di gradi e 
a pressioni di miliardi di atmosfere. In tali condizioni la materia 
ha altre proprietà e segue altre leggi, le une e le altre assai lon- 
tane da quelle della materia sul nostro globo. Gli atomi sono privi 
di elettroni e il loro spettro differisce notevolmente dailo spettro 
degli atomi terrestri di quelle sostanze a cui quelli si possono ri- 
condurre. Alle velocità astronomiche la massa dei corpi varia e 
alle distanze siderali la simultaneità è relativa. Si ha che gli stessi 
schemi spaziotemporali e gli schemi sensorimotori del corpo- 
materiale costruiti inconsapevolmente dall’uomo nella sua infan- 
zia e rimodellati continuamente, perchè si adeguino ad esi- 
genze sempre più precise di rigore e al bisogno di inquadrare 
sempre nuovi aspetti del reale, sono condotti dalla scienza alla 
loro formulazione più raffinata e più ampia. Ma proprio a questo 
punto essi vanno in crisi, si serepolano, si spezzano, diventano am- 
bigui, rivelano la loro artificialità, la loro provvisorietà, la loro 
contingenza. Tutti i concetti della scienza vanno incontro a tale 
destino, quando sono sottoposti a interrogativi, rigorosi e conti- 
nuamente estesi come se le loro strutture fossero fornite di va- 
lidità assoluta e universale. 

Eppure la consapevolezza dei limiti e delle insufficienze della 
scienza non possono giustificare il rifiuto del metodo scientifico. 
Chi proclama questo rifiuto cade nell’errore dello scienziato, che 
presume di evadere con gli strumenti della interpretazione scien- 
tifica dalla contingenza della sua situazione umana, solo che egli 
ripone la sua presunzione in strumenti assai più ambigui di quelli 
della scienza e perciò stesso meno criticabili, ma quasi per nulla 
giustificabili; si fida dell’intuizione, del sentimento, dei suoi pre- 
giudizi e pensa che nessuno possa smentirlo. 

E’ invece tempo che tutti i pensatori riconoscano che la me- 
todologia scientifica, con tutte le sue incertezze e i suoi limiti, 
è quanto di meglio l’uomo possegga nella situazione esistenziale 
propria alla sua natura; che la metodologia di ogni campo ulte- 
riore di ricerca deve essere elaborata tenendo conto delle pecu- 
liarità del singolo campo e deve quindi servirsi di criteri appro- 
priati, ma sempre prendendo come modello di rigore e di cor- 
rettezza la metodologia scientifica. 

Occorre perciò che un rinnovato esame delle strutture delle 
scienze metta in luce quali sono le reali articolazioni del metodo 


LA FILOSOFIA DELLA SCIENZA E I LIMITI DELLO SCIENTISMO 323 


4 


scientifico e nasca così una epistemologia più cosciente (31), ca- 
pace di dedurre dalla esperienza scientifica lezioni di metodo per 
l’analisi dei problemi più alti dello spirito umano e conclusioni 
serie sulle sue possibilità. 

C’è bisogno di lezioni di metodo, per spingere sempre più 
innanzi la chiarezza dei concetti raggiunti e abbozzati, ma anche 
di una sempre maggiore consapevolezza delle possibilità defini- 
tive di questo metodo. 

Consapevolezza che deriva in ultima analisi dalle istanze più 
intime della nostra soggettività. 

E’ da queste istanze che deriva la continua sproporzione fra 
le nostre aspirazioni e la nostra situazione, le nostre esigenze e 
le nostre possibilità. E’ per queste istanze che noi diventiamo con- 
sapevoli della nostra spiritualità, della nostra superiorità rispetto 
alla materia in cui pure siamo immersi, della impossibilità per 
noi di soggiacere interamente alla oggettività totale e alla formu- 
lazione di essa in leggi deterministiche, quindi del nostro ecce- 
dere rispetto agli schemi deterministici nella libertà e del nostro 
eccedere rispetto agli schemi spaziotemporali nella spiritualità 
immortale. 

Noi diveniamo consapevoli della irriducibilità della nostra 
soggettività ad oggettività assoluta; ma non per insuperbirne, per- 
chè da tale irriducibilità nasce il tormento della nostra incom- 
pletezza e dell’incoerenza di tutta la organizzazione della nostra 
vita e della nostra visione del mondo; nè per disperarci. perchè 
da questo tormento nasce la nostra attività, che ci edifica e ci no- 
bilita, nasce la spinta verso un al-di-là, che sia totale rispetto 
alla nostra situazione mondana. Spinta che San Tomaso chiamava 
naturale desiderium cognoscendi causam (primam) (32) nel senso 
di un desiderio radicale della spiritualità umana. Desiderio inef- 
ficace per sè, ma che può costituire il vero Anknupfungspunkt 
(33), ove un’irruzione dell’al-di-là può inserirsi nell’al-di-qua. Ma 
a questo punto sono esaurite tutte le possibilità semantiche di cui 
dispone un discorso di filosofia della scienza ed è necessario che 
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(31) A ciò mirano le mie ricerche condotte in « La costruzione interpretativa del 
Mondo » e « Metafisica e scientismo » Ist. Edit. del Mezzogiorno, Napoli. 

(GIESTTRIOr12/a, 1 in corp. 

(33) Cfr. a tal proposito il mio libro su « La teologia esistenzialistica di K. Bart » 
Ist. ed del Mezzogiorno, pp. 19 ss. Il concetto in questione si connette in fondo a quello 
di « polentia oboedientialis ». 


“IL MONDO,, 
TEMA DEL XIV CONVEGNO DI GALLARATE 


Nel prossimo Convegno del Centro di Studi Filosofici tra Pro- 
fessori Universitari, che verrà tenuto a Gallarate dal 2 al 4 set- 
tembre 1959, tema generale di discussione sarà « Il mondo ». Tema 
che in un primo momento, almeno per la sua vastità, può suscitare 
meraviglia nel profano che ascolta o stupore anche in chi segue 
la cultura filosofica del nostro tempo. 

La filosofia più ufficiale, dall’’800 in poi, se si eccettua il po- 
sitivismo, ha cercato di allontanarsi sempre più dallo studio di- 
retto del mondo, del cosmo, dell’universo. Ha lasciato questo com- 
pito alla scienza che, libera da preoccupazioni e pregiudizi d’ordi- 
ne filosofico, ha potuto lavorare con maggiore speditezza e giun- 
gere, anche se tra contrasti, a scoperte veramente meravigliose 
nel campo degli studi sul microcosmo, sul macrocosmo e sul mon- 
do biologico, oppure alla parola « mondo » la filosofia ha dato un 
significato del tutto diverso. 

Come i filosofi nell’approfondimento interiore dell’uomo, an- 
che se con prospettive diverse, così con eguale tenacia ma con mag- 
giore coerenza, gli uomini di scienza hanno insistito nell’appro- 
fondimento della natura, nello studio del cosmo. 

Volendoli per un attimo seguire, nel corso di un secolo, nello 
studio del microcosmo, nello sforzo di impadronirsi della natura, 
nelle relazioni che hanno tentato di determinare tra le nuove teo- 
rie atomiche e la costituzione della materia, noi assistiamo ad un 
lavoro gigantesco, immane, a cui vogliamo qui dare un rapido 
sguardo, anche perchè il determinismo è con facilità messo da 
parte anche nelle relazioni introduttive del Convegno. 


Riducendo tutto ad elementi comuni e razionali, per tirare 
poi alcune filosofiche conseguenze atte a rimetterci in tema di 
discussione comune tra i filosofi, possiamo facilmente compren- 
dere anzitutto la teoria atomica applicata alla fisica e alla chimica. 

Semplici fatti fisici, come la pressione e l’abbassarsi della 
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temperatura, dimostrano che i corpi non sono continui; semplici 
combinazioni chimiche, che si hanno in quanto i diversi elementi 
si combinano tra loro sempre secondo determinati rapporti in peso, 
portano alla conclusione che ogni elemento è composto di parti- 
celle, cioè di atomi che hanno un determinato peso. Ciò ha por- 
tato alla scoperta di tutta la gamma degli elementi chimici e ai 
rispettivi atomi differenti dal peso e numero atomico diverso, alla 
conoscenza della composizione di tutte le sostanze o corpi com- 
posti, delle molecole, della loro bioatomicità o monoatomicità, co- 
me nel mercurio e nei gas rari, alla valenza degli elementi o capa- 
cità di saturazione e di combinazione, al loro calore specifico e ad 
altre proprietà fisiche e chimiche degli atomi, dando così ampio e 
fondato sviluppo al sistema periodico degli elementi di Mende- 
lejeff-Meyer. Dove però, accanto a verifiche esatte della legge se- 
condo il progressivo peso atomico (il nono elemento presenta le 
stesse proprietà chimiche del primo), si trovano alcune irregola- 
rità, che portano ad una certa arbitrarietà del sistema. Precisa- 
zioni maggiori si sono avute ulteriormente mediante l’analisi spet- 
trale coi raggi X, ma senza risolvere tutte le difficoltà, come ve- 
dremo in seguito. 

Con la cinetica dei gas, specialmente attraverso l’opera di 
Maxwell, si riuscì meglio a mettere mano in campo dove, secon- 
do il senso comune, sarebbe stato impossibile entrarci, cioè in un 
insieme di molecole in numero grandissimo, continuamente in 
moto, urtantisi fra di loro e animate da velocità varianti in di- 
rezione e grandezza. Tuttavia le molecole in tale stato sono in- 
finitamente più libere che non nello stato solido. Si riesce così 
a determinare la velocità media delle varie sostanze e dei vari 
elementi a O° C., la traiettoria od escursione libera molecolare me- 
dia, la conducibilità termica, l’attrito interno, il coefficiente della 
viscosità, cioè della resistenza che incontra uno strato di gas a 
scorrere sull’altro, l'energia di traslazione delle molecole, il libero 
percorso medio. 

Si potè ulteriormente determinare il numero delle molecole 
in un cmî di gas, il raggio e il volume delle molecole, la densità 
allo stato solido e aeriforme, il coefficiente di condensazione, la 
massa effettiva di ogni molecola. Molti metodi differenti (moti 
browniani, teoria cinetica del gas, diffrazione della luce, irradia- 
zione del corpo nero, teoria elettronica, radioattività) hanno con- 
fermato questi risultati, anche se atomi e molecole sfuggono al- 
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l'osservazione diretta dell’uomo: si pensi che l’ordine di gran- 
dezza è espressa in decimillionesimi di millimetro (il raggio di 
un atomo d’idrogeno sarebbe di 2,56 -10--$ cm.) o in quadrimi- 
lionesimi di grammo (la massa di un atomo di idrogeno sarebbe di 
1,64-10—?4 gr.) o in altri simili misure (un grammo-molecola 
di idrogeno conterrebbe 60,9 - 10°? molecole, cioè 600.000 miliardi 
di miliardi di molecole). 

Ma tutto questo è ben poco di fronte all’ulteriore approfon- 
dimento della scienza: ogni atomo a sua volta è un mondo com- 
posto di altre parti infinitesimali. 

Con gli studi sulla natura dell’elettricità venne aperta defini- 
tivamente la strada alle teorie elettroniche. Alcune azioni elettri- 
che e la propagazione delle onde elettromagnetiche di Hertz, por- 
tavano a ritenere l’elettricità come qualcosa di continuo, come fe- 
nomeno di stato o di deformazione dell’etere; altre presentavano 
l’elettricità come qualcosa di materiale, divisibile in parti discrete, 
in atomi. Fu specialmente per opera di Helmholtz, in contrasto 
con la teoria di Maxwell, che l’idea dell’elettricità come qualcosa 
di materiale divisibile in atomi venne introdotta in fisica. Lorentz 
cercò di comporre le divergenze spiegando con la teoria atomica 
dell’elettricità le azioni elettriche entro i corpi e con l’aiuto del- 
l'etere quelle a distanza. I nuovi due elementi o atomi che en- 
trano ora nella spiegazione del microcosmo sono quelli dell’elet- 
tricità positiva e negativa. 

Poichè ogni equivalente chimico di. una sostanza è legato ad 
una determinata quantità di elettricità, è stato possibile determi- 
nare la quantità di elettricità legata ad un grammo di sostanza, 
che viene assunta come carica specifica della sostanza ed è e- 
spressa in coulomb (quantità di elettricità trasportata in un se- 
condo di una corrente di un ampère attraverso una sezione qual- 
siasi di un circuito elettrico) o in unità elettrostatiche assolute 
(3 miliardi di queste unità formano un coulomb). 

Si arriva così a determinare la carica di un elettrone di 
idrogeno che è di 1,58-10—!° coulomb oppure di 4,74.10 — 10 
unità elettrostatiche, e che costituisce la minima carica elettrica 
o quanto elementare di elettricità, che nella composizione dei corpi 
entra sempre intero e mai frazionato, cioè entra in forma discre- 
ta, non continua. 

Con la radioattività, cioè, con l'emanazione di radiazioni spe- 
ciali (come i raggi «, 8, Yy), di alcuni elementi, come l’uranio, il 
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radio, il torio, l’attinio e altri elementi dal peso atomico elevato, 
che conferma inoltre come le cariche positive sono unite a materia, 
Rutherford fu portato alla teoria della disintegrazione atomica, cioè 
alla non stabilità ed indivisibilità degli atomi delle sostanze ra- 
dioattive, e perfino alla trasformazione di un elemento in un altro 
(per es., dall’uranio allo ionio, al radio, alle varie sottospecie di 
questo), e poi fu portato alla considerazione dei raggi « che risul- 
terebbero come atomi d’elio con doppia carica positiva e dei 
raggi $ che si presenterebbero come elettroni negativi. Inoltre, 
per la spiegazione di alcuni singolari fenomeni dei raggi « nello 
attraversare lamine metalliche, come la fine improvvisa del loro 
percorso, la loro normale dispersione e la loro forte anormale de- 
viazione, Rutherford suppose che l’atomo fosse costituito da un 
nucleo centrale di carica positiva dal volume eccezionalmente pic- 
colo e da elettroni negativi che a relativa grande distanza giras- 
sero intorno al nucleo, come i pianeti girano intorno al sole. Siamo 
così alla classica teoria elettronica nelle sue linee essenziali. Il 
resto non è altro che sviluppo e precisazione di questa teoria. 

Trovandosi la carica del nucleo centrale dei diversi atomi al- 
l’incirca eguale alla metà del peso atomico di essi, con il numero 
di queste cariche elementari positive del nucleo si potè determi- 
nare il numero d’ordine o atomico degli elementi relativo nel si- 
stema periodico, come si potè determinare la massa del nucleo 
o carica positiva (la massa di ‘un nucleo di idrogeno è di 
1,64-10 — 24 gr), il raggio del nucleo (il raggio del nucleo di idro- 
geno è 1,10.10 —! cm), il raggio dell’elettrone negativo (2.000 
volte maggiore di quello del nucleo), la distanza tra nucleo cen- 
trale ed elettroni. 

L’isotopia mise in rilievo l’esistenza di atomi radioattivi chi- 
micamente equivalenti, dal comportamento simile ma dal peso 
atomico diverso. Si pensò ad elettroni positivi e negativi appar- 
tenenti al nucleo centrale, che in aumento e diminuzione altera- 
vano l’atomo, ad elettroni negativi satelliti, esterni al nucleo. 

Un più notevole contributo alla teoria nucleare degli atomi 
venne dato dalle ricerche sui raggi X, sulla cui natura sì di- 
scusse a lungo, e cioè se erano di tipo corpuscolare, come i raggi « 
e , oppure ondulatorio, come veniva ritenuta la luce. 

Le lunghezze d’onda dei raggi di luce sono diverse per i vari 
colori e sono estremamente piccole (i raggi rossi, per es., hanno 
una lunghezza di 7.600 unità Angstròm, cioè 7.600 decimilione- 


328 BENEDETTO D’ AMORE O. P. 


simi di millimetro, i raggi violetti ne hanno una di 3.800). I fe- 
nomeni di diffrazione, fatti mediante il reticolo di diffrazione, mi- 
sero in evidenza la natura ondulatoria della luce. Essendo im- 
possibile costruire reticoli di diffrazione adatti per i raggi X, che 
avevano una lunghezza d’onda molto più corta dei raggi rossi e 
violetti, si riuscì ad avere la diffrazione dei raggi X attraverso i 
cristalli, e così a separare raggi di diverse lunghezze d’onda e a 
misurare queste lunghezze. 

Inoltre si notò che queste righe dipendevano dalla natura del- 
la sostanza da cui i raggi X sono emessi, ed erano tanto più corte 
quanto maggiore era il peso atomico del relativo elemento. La 
frequenza, cioè il numero delle oscillazioni per secondo, che è 
tanto maggiore quanto più corta è la lunghezza d’onda, diede o- 
rigine alla legge di Moseley degli spettri d’alta frequenza, secon- 
do cui vi è relazione fra la radice quadrata della frequenza e il 
numero atomico degli elementi, ossia, in altre parole, la radice 
quadrata della frequenza è una funzione lineare del numero ato- 
mico. Non così perfettamente risponde la relazione della frequenza 
con il peso atomico. La legge di Moseley trova qualche difficoltà 
nei numeri atomici più grandi. Costituisce comunque una bella 
riprova della teoria elettronica di Rutherford. 

In continuazione dell’ analisi spettrale, della determinazione 
della lunghezza d’onda e della frequenza e d’una legge già espres- 
sa da Helmholtz, in quanto cioè l’energia non si distrugge nè si 
crea ma solo si trasforma da una specie in un’altra, si pone la 
teoria dei quanti di Planck. Le varie forme di energia (cinetica, 
potenziale, termica, elettrica, chimica, luminosa) si trasformano 
l’una nell’altra non in modo uniforme e continuo, come a prima 
vista può sembrare, ma in modo variabile, quantistico. Ciò vale 
a dire che un atomo può emettere una certa’ quantità minima, 
finita d’energia, cioè un quanto d’energia, non una frazione di 
quanto. I quanti d’energia sono tanto maggiori quanto più elevata 
è la frequenza.. Il rapporto però è una grandezza costante: è la 
costante di Planck o quanto d’azione (il cui valore e 6,55 - 10 — 27 
ergsec.). Il quanto d’energia, che è il quanto d’azione moltiplicato 
per la frequenza è evidentemente diverso per le diverse frequenze. 

La teoria dei quanti applicata a quella nucleare di Rutherford 
dà a Bohr la possibilità di perfezionare e proporre il suo mo- 
dello atomico. Ogni atomo è simile a un completo sistema solare. 
Esso possiede un nucleo piccolissimo avente cariche elementari po- 
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sitive corrispondenti al numero atomico del suo elemento. Su cer- 
chi concentrici o ellissi si muovono intorno al nucleo gli elettroni 
negativi satelliti, prediti di una forza centrifuga, ma trattenuti 
su d’una determinata orbita dalla forza attrattiva o centripeta del 
nucleo e dalla loro velocità ben determinata. 

E° davvero meraviglioso, per non dire misterioso, il computo 
di queste forze, velocità, orbite. Dalle relazioni che la forza cen- 
tripeta del nucleo è eguale a quella centrifuga degli elettroni, e 
che la forza viva dell’elettrone deve essere eguale ad un multiplo 
intero del quanto d’azione diviso per il tempo di un doppio giro, 
e dalle leggi che ne seguono, è possibile determinare i raggi delle 
varie orbite e traiettorie, le velocità degli elettroni, le varie ener- 
gie per l’estrazione o immissione di elettroni da un’orbita all’altra. 
Per es., il raggio della prima orbita più interna dell’atomo è di 
0,55 . 10 —5 cm., i raggi delle orbite successive, a causa del quan- 
to d’azione, stanno tra loro come i quadrati dei numeri interi, 
cioè 1, 4, 9, 16, etc.. La velocità dell’elettrone sulla prima orbita è 
di 2,172 -108 cm./sec.; sulle orbite successive la velocità diminui- 
sce in proporzione di 1/2, 1/3, 1/4, etc.. Il lavoro d’estrazione o 
energia per strappare l’elettrone dalla prima orbita all’infinito è 
di 20,90-10 —!2 erg., per le altre orbite è minore in proporzione 
1/1?, 1/22, 1/3°, etc.; viene misurata inoltre l’energia d’estrazione 
di un elettrone da un’orbita all’altra, come anche l’energia che vien 
ceduta nel passaggio dell’elettrone da un’orbita più lontana a 
un’orbita più interna. Questa energia estratta o ceduta in questi 
salti da un’orbita all’altra è espressa in diversi quanti, ognuno 
dei quali ha una determinata frequenza, che a sua volta deter- 
mina il colore della luce. 

Per questa energia raggiante emessa nel passaggio da un’or- 
bita all’altra ritornano, specialmente per opera di Rydberg e Lyman 
e di Balmer, tutte le misure di frequenze, di righe spettrali, di 
lunghezza d’onda. 

Dalla complessità delle righe spettrali Sommerfeld fu portato 
all'ammissione di orbite ellittiche e quindi più numerose di quelle 
della teoria di Bohr. 

Lo studio dell’atomo procede ulteriormente sulla composizio- 
ne dei nuclei, giacchè nella maggior parte degli atomi il nucleo 
è molto complesso e, soggetto com'è alla radioattività, è causa per 
la sua variazione alla produzione di nuovi elementi. L’uomo di 
scienza non s'è arreso nemmeno dinanzi al nucleo: ha voluto fare 
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esperienze di disintegrazione artificiale, ha provocato la radioat- 
tività, ha scoperto il protone, il neutrone, il positrone, il meso- 
trone ed altre simili particelle del nucleo. 


A noi non interessa seguire lo sviluppo scientifico nei minimi 
particolari. E’ sufficiente la sommaria descrizione fatta, anche se 
suscettibile di discussione per le misure o i dati offerti, per tirare 
alcune conseguenze d’ordine generale, filosofico e per tentare di 
fare il punctum quaestionis della situazione del problema del 
cosmo oggi. 

E’ evidente la continuità assidua, graduale, dell’indagine sullo 
stesso oggetto fino all’inverosimile. Del pari è chiaro il signifi- 
cato ed il valore della misura, della quantità nella spiegazione 
sia dei fenomeni fisici e chimici che di quello luminosi, elettrici 
ed elettronici. La conoscenza delle qualità e della natura degli 
elementi e dei corpi composti non è esclusa, soltanto è attinta 
non direttamente o attraverso le stesse qualità, ma attraverso altri 
procedimenti più perfetti e metodi più rigorosi. Il principio di 
causalità pervade tutto il lavorio di questi assidui spregiudicati 
studiosi della materia e della sua composizione. I principi di lo- 
gica classica reggono tutta l’impalcatura di questo processo scien- 
tifico. 

Il Castelfranchi in una visione sintetica che dà della fisica di 
oggi, nel volume « Fisica moderna » edito da Hoepli di Milano 
ricorda il valore del principio di causalità nella fisica classica: « Si 
era sempre ammesso — egli dice — che i fenomeni del mondo fi- 
sico siano governati dal principio dì causalità; secondo esso l’evo- 
luzione di un sistema è sottomesso ad un rigoroso determinismo, 
ossia essendo possibile precisare in modo completo lo stato ini- 
ziale di un sistema in istudio mediante misure appropriate, si pen- 
sava che lo studio del mondo fisico potesse riassumersi cercando 
dei procedimenti di misura più e più precisi per definire in un 
dato istante, esattamente lo stato di un sistema e cercando inoltre 
di conoscere il più completamente le leggi fisiche dell’evoluzione 
di esso; come risultato si doveva riuscire a calcolare, a prevederne 
lo stato in un’epoca qualunque (posteriore e anteriore) partendo 
dallo stato iniziale » (pag. 527). 

Ma ora, dinanzi ad alcune difficoltà per un’esatta determina- 
zione del punto occupato da un elettrone, ecco farsi strada il prin- 
cipio di indeterminazione, che svaluta o dà tutt’altro significato al 
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processo scientifico sino ad ora adottato. « Che, di fatto, una conce- 
zione causale della fisica atomica debba incontrare fondamentali 
difficoltà, lo ha previsto Heisenberg nel 1927 mostrando come an- 
che in un esperîmento ideale sia impossibile effettuare contempo- 
raneamente la perfetta fissazione di una coordinata x e del re- 
lativo impulso (mv.), e come, pertanto, qualunque misura delle 
grandezze atomiche sia legata in modo necessario con una inde- 
terminatezza, (Castelfranchi, Ivi). In altre parole: posizione e ve- 
locità dell’elettrone non sono simultaneamente ed esattamente 
confutabili, perchè i procedimenti fisici escogitati per determinare 
la posizione di un elettrone imprimono ad esso un impulso che 
modifica in modo indeterminato la velocità, come ogni misura di 
velocità produce una indeterminazione nella posizione dell’ elet- 
trone. E’ da tener presente che, secondo Heisenberg, « l’indetermi- 
nazione non deriva dalla nostra ignoranza, ma deve avere radici 
profonde nella realtà delle cose » (Castelfranchi, pag. 530). 


Un approfondimento altrettanto impegnativo e lungo della fi- 
sica moderna per misure di velocità, distanza, energia, massa, ele- 
menti, ecc. con i procedimenti di spettroscopia, radioattività, etc. 
è stato fatto nell’astronomia siderale, a cui si connettono la dila- 
tazione dell’universo, la relatività einsteiniana e altri problemi 
(di cui una larga esposizione è stata fatta da E. Riverso nel suo 
articolo pubblicato in questo stesso fascicolo). Volutamente, per 
non disperderci maggiormente, non ci fermiamo nemmeno alla 
descrizione la più sommaria di questi problemi. Come, di propo- 
sito, non accenniamo alle applicazioni nel campo della tecnica nè 
ai vari problemi che, con l’applicazione di simili procedimenti, 
sono sorti intorno alla materia vivente, nel campo della biochi- 
mica, della microbiologia, dell’embriologia, della genetica. 

Solo rileviamo che da un punto di vista filosofico, almeno nel 
campo della filosofia delle scienze, da questo approfondimento, 
scientifico di un secolo sul mondo sono emersi problemi d’ordine 
generale, dei quali ricordiamo almeno i seguenti: 1) il problema 
del determinismo e indeterminismo; 2) il problema del finalismo 
e afinalismo; 3) il problema dei rapporti tra quantità, qualità e 
natura; 4) il problema del discreto e del continuo; 5) il problema 
dello spazio e del tempo; 8) il problema del significato della ma- 
tematica nella scienza; 9) il problema del valore della logica clas- 
sica e della possibilità di una nuova logica; 10) il problema del 
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linguaggio; 11) il problema dell’oggettivismo e del soggettivismo; 
12) il problema della tecnica e della sua importanza nel mondo 
umano. 

In realtà, ed è ovvio, gli stessi uomini di scienza hanno cercato 
di affrontare e risolvere questi problemi che nascevano ai margini 
e si ponevano a fondo delle loro stesse ricerche, ma che nello stes- 
so tempo manifestavano una maggiore ampiezza del campo della 
particolare scienza a cui venivano applicati. 

I filosofi, invece, nella loro grande maggioranza, non hanno 
potuto e voluto seguire la scienza e i nuovi problemi generali del 
cosmo da essa proposti; hanno preferito battere altra strada. Essi 
si sono ripiegati su loro stessi e dal loro interno hanno cercato 
di ricavare tutta la materia della riflessione filosofica. 

Nei confronti del mondo, idealisti, esistenzialisti, spiritualisti 
e fenomenologi si trovano su di una comune via, anche se sotto 
aspetto diverso e con itinerario apparentemente differente. 

Anch’essi parlano di «mondo », ma di mondo idealistico, di 
mondo esistenzialistico, di mondo spirituale, di mondo coscien- 
ziale. Tutti partono dall’uomo, non soltanto come punto di avvio, 
ma come oggetto o materia costitutiva della loro ricerca. Una co- 
struzione d’un mondo interiore su motivi particolarmente sogget- 
tivi può sembrare più giustificata (anche se incerta e non suffi- 
cientemente fondata) nell’idealismo e nello spiritualismo. Ma an- 
che per l’esistenzialismo, che in quanto rivolta radicale all’ideali- 
smo dovrebbe avere una concezione più realistica e più extra 
soggettiva, il mondo è in fondo proiezione o produzione totale 
dell’uomo, come lo è per la fenomenologia. 

Non si può negare che qualche volta i filosofi si sono affac- 
ciati al mondo della scienza, prendendo in considerazione gli ele- 
menti eccezionali, i più difficoltosi (come l’indeterminismo, l’afi- 
nalismo, il relativismo, etc.) per sistemarli possibilmente in una 
logica e metafisica che accogliessero più che respingessero quegli 
elementi. 

Ora si nota un maggiore interesse ad una considerazione del 
mondo come ci è presentato in parte dalla scienza. Parecchi la- 
vori di filosofi vengono dedicati alla natura. Anche al Congresso 
Internazionale di Filosofia di Venezia dello scorso anno, come è 
stato altrove notato, il più impegnativo interesse era per il neo- 
positivismo e per i problemi di logica risollevati dalla scienza. 

L'atteggiamento del filosofo nei riguardi della conoscenza del 
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mondo è simile a quello d’un nobile decaduto che ha fame di 
pane e non ha il coraggio di chiederlo apertamente, come fa il 
povero. Lo chiede con dignità, con altre parole, con altra forma, 
oppure non lo chiede affatto. E’ pure egli deve vivere e sente il 
bisogno di ritornare alla valutazione del mondo, della scienza, 
dell’oggettività. 

E° in quest’atmosfera di ripresa di motivi suscitati dalle scien- 
ze del cosmo, ma anche con riguardi alla situazione della filoso- 
fia o delle filosofie più comuni del nostro tempo che si apre questo 
anno il Convegno di Gallarate, dopo l’interruzione dello scorso an- 
no, dovuta all'impegno preso dai filosofi italiani per il Congresso 
Internazionale di Filosofia di Venezia. 

Ben volentieri vediamo ripresa la trattazione, in sede filo- 
sofica, di simili problemi, a cui questa Rivista, nello spirito alta- 
mente scientifico ed umano che ha caratterizzato la filosofia di 
S. Tommaso, intende collaborare in questo numero con la pub- 
blicazione, oltre che delle relazioni introduttive del Convegno, 
anche di altri articoli, come quello del Riverso, e di altre note 
critiche, che presentano il mondo sotto diversi punti di vista. 

Nelle seguenti note critiche riportiamo integralmente le in- 
troduzioni di Guérard Des Lauriers, di Augusto Guzzo e di Ro- 
mano Guardini. 

Qui riprendiamo soltanto qualche spunto di queste introduzio- 
ni per avviare una possibile discussione, che verrà certamente am- 
pliata e perfezionata nei lavori del Convegno. 


Il Des Lauriers nella sua relazione L’universo dal punto di 
vista cosmologico, dopo aver notato la necessità, per il nostro 
comprendere, dell’unificazione, che ci è assicurata dalla stessa 
legge, che comprende tutti i fatti rispondenti alla definizione della 
legge e ai quali questa si applica, parla dell’indeterminismo che 
formalmente costituisce l’ostacolo a questa legge e che giustifica 
una nuova fisica, distinta dalle fisiche deterministiche precedenti 
delle qualità e della misura, e una nuova logica, quella che am- 
mette il terzo escluso, che sostituisce la logica classica. 


Questa nuova fisica e questa nuova logica, secondo il Des Lau- 
riers, sono da interpretarsi oggettivamente, cioè sono reali. Ciò sa- 
rebbe provato dalla considerazione oggettivistica della meccanica 
ondulatoria, dalla teoria dei quanti e dalla considerazione della 
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scienza come conoscenza certa e razionale di ciò che è e non come 
previsione e legata al fatto e all’applicazione. 

Ne segue che il determinismo rigoroso era soltanto l’ideale 
del fisico classico, determinismo che non esclude la possibilità del- 
l’indeterminismo; e che quindi nel cosmo possono coesistere e coe- 
sistono determinismo ed indeterminismo. Essi, che formalmente si 
escludono, si trovano in effetti intimamente connessi. Essendo im- 
possibile l’unione incondizionata del diverso, questa semplice con- 
statazione mostra che il cosmo ha una causa. 

La dimostrazione d’una causa del cosmo si avrebbe anche dal- 
la considerazione dell’unità del cosmo sul piano fenomenico dal 
punto di vista dello spazio e del tempo (tempo omogenizzato allo 
spazio per salvaguardare la fisica e per effettuare la sintesi della 
teoria della relatività e quella dei quanti), come si avrebbe al- 
tresì dalla considerazione dell’unità del cosmo richiesta dal dua- 
lismo di materia ed energia, di unicità e molteplicità di sostanza. 

La posizione particolare Del Lauriers nella spiegazione del 
cosmo è dunque l’accettazione d’un indeterminismo oggettivo e, 
nonostante questo, la postulazione d’una causa del mondo. 


Noi crediamo che bisogna andare molto cauti nell’accetta- 
zione di un tale principio, che se venisse applicato nella sua to- 
talità, come dovrebbe esserlo secondo le promesse di Heisenberg, 
svaluterebbe tutto il precedente lavoro della scienza deterministi- 
ca. Valide ci sembrano ancora, per es., le serie osservazioni, messe 
in rilievo altrove, che il Prof. Capone Braga fa ad un indetermi- 
nismo oggettivo, ad un indeterminismo della natura. Infatti que- 
sto indeterminismo vorrebbe dire mancanza di condizioni o cause 
determinanti, ossia negazione del principio di causa. «Ora — os- 
serva il Prof. Capone Braga — negare questo principio è impossi- 
bile, perchè sarebbe ammettere che un fenomeno possa essere pro- 
dotto dal nulla, mentre il nulla non può produrre nulla (de nihilo 
nihil). Il principio di causa è una legge necessaria del nostro in- 
telletto ed anche della realtà: ossia è un principio non solo del 
conoscere, ma anche dell’essere, poichè noi non solo non possiamo 
pensare che ci possa essere un fenomeno prodotto dal nulla, ma 
neppure nella realtà può darsi un fenomeno siffatto » (Il problema 
della scìenza. Atti del IX Convegno del Centro di Studi Flosofici 
tra Professori Universitari. Gallarate 1958. Morcelliana, Brescia 
1954, pag. 149). 
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Alla difficoltà dello scienziato che se ciò è possibile nella fi- 
sica classica, non lo è nella fisica quantistica dove « come risulta 
dalle famose formule dell’Heisenberg, è assolutamente esclusa la 
possibilità di determinare esattamente, in funzione del tempo, la 
posizione e la velocità di un protone o di un elettrone, per cui bi- 
sogna limitarsi a determinare in funzione del tempo le così dette 
densità di probabilità, P e Q, relative appunto alla posizione e al- 
la velocità di tali particelle », Capone Braga risponde: « Tutto ciò 
è incontestabile, ma dimostra soltanto non già che nella natura 
non regni il determinismo, ma che noi per circostanze indipen- 
denti dalla nostra volontà non riusciamo a determinare con pre- 
cisione ciò che accade deterministicamente (la posizione e la velo- 
cità di un protone e di un elettrone). Poichè una causa del feno- 
meno (qui della posizione e della velocità delle dette particelle) 
c'è sempre, ci deve essere sempre. Quand’anche si ammetta l’ac- 
cidentale, il caso come incontro imprevedibile di catene di cause 
o come combinazione straordinaria di circostanze determinanti che 
si incontrano e si combinano in modo imprevedibile... Anche in un 
mondo disordinato e caotico i fenomeni dovrebbero avere sempre 
una causa, poichè dal nulla non potrebbero essere prodotti. Negare 
il principio di causa sarebbe quindi andare verso il nullismo del 
pensiero e dell’essere » (Ivi, pag. 150). 

Un’interpretazione chiarificatrice potrebbe essere quella del- 
la « genuina nozione tomista di contingenza » portata da Cornelio 
Fabro in una comunicazione presentata allo stesso Convegno. « La 
contingenza di cui si parla — scrive Fabro — non è la mancanza 
di causalità in senso metafisico, cioè assenza di dipendenza reale, 
del divenire di un processo, di un fenomeno da un altro processo 
o fenomeno: si tratta che esistono due modi di divenire uno ne- 
cessario e uno contingente... (Ivì, pag. 277). Quindi per Fabro « non 
si nega affatto la causalità ontologica nella natura, ma piuttosto 
si rivendica l’originalità del divenire della natura stessa. Nè si nega 
l’esistenza delle leggi fisiche e biologiche. Dette leggi si compor- 
tano come leggi statistiche e continuano ad avere nel mondo ma- 
eroscopico una certezza di approssimazione che equivale a certez- 
za «tout court», dato il numero enorme di fattori che sono in 
gioco in tale sfera di esperienza: così si può sempre collocare con 
precisione praticamente assoluta la velocità della caduta di un 
grave nel vuoto, o l’effetto di una reazione chimica di laboratorio 
o di un incrocio fra due specie di piante o fra due razze animali 
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note. Soltanto che oggi sappiamo che questi non sono più da con- 
siderare fenomeni elementari ma globali, cioè essi sono la risul- 
tante globale di una quantità enorme di fenomeni elementari il cui 
comportamento — sia di ciascuno in se stesso come rispetto agli 
altri coi quali interferisce — è per l’appunto imprevedibile, per- 
chè polivalente e perciò in sè indeterminato o contingente che dir 
si voglia» (Ivi, pag. 279). 

Comunque in un mondo così infinitamente piccolo la difficoltà 
sull’esattezza e concretezza in misura non dovrebbe recare me- 
raviglia. 


Le altre due relazioni introduttive si staccano progressiva- 
mente dalla considerazione cosmologica di Des Lauriers e dai pro- 
blemi portatici dalla scienza del cosmo, del determinismo ed inde- 
terminismo, della nuova fisica e nuova logica, dello spazio e del 
tempo, della materia e dell’energia, dell’unità e della moltepli- 
cità, ecc., per portarci ad un inserimento del cosmo nella vita del- 
l’uomo, ad una valorizzazione del mondo con motivi, intenti, fini 
umani, estrinseci al cosmo in se stesso. 


Una puntualizzazione accurata e profonda di questa conside- 
razione del cosmo, come di tutta la scienza, da un punto di vista 
filosofico contemporaneo (puntualizzazione che, se si comprende be- 
ne e se si tiene presente, può condurci ad una certa comprensione 
e giustifica di quanto i filosofi ascientifici vogliono pur dire sul co- 
smo e sulla scienza, altrimenti si rischia di dire parole del tutto 
a vuoto), è stata fatta nello stesso IX Convegno di Gallarate, in par- 
ticolar modo nella comunicazione La scienza come problema, pre- 
sentata dalla Prof.ssa Renata Gradi. 


Per questi filosofi la colpa sarebbe tutta della scienza. La 
scienza ha cercato di isolarsi sempre più, di rendersi indipendente, 
di disumanizzarsi, di distaccarsi da ogni filosofia, ossia da ogni teo- 
ria valutante, da ogni conoscenza per cause, da ogni scienza che 
abbia intenzionalità finalistiche. Perciò non spiegazione, ma sem- 
plice e pura descrizione di eventi è l’oggetto della scienza. Dalla 
abbandonata pretesa di « spiegazione » o conoscenza per cause, o- 
scura per impliciti presupposti, la scienza ha oggi raggiunto la sua 
chiarezza nella « descrizione », nella conoscenza della struttura del- 
l'evento, accettato com’è, senza intenzionalità finalistiche o essen- 
ziali che per un verso e per l’altro, per l’origine o per la meta, 
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potessero congiungere l’evento a una qualsiasi dottrina o teoria 
non scientifica, cioè valutante » (Ivi, pag. 137). 

Se poi la scienza ritorna all’umanità, il suo contatto. con l’uo- 
mo ha un altro senso e significato. « L’oggetto, che così disuma- 
nato o astratto, sciolto da ogni legame si presenta di nuovo all’u- 
manità come macchina fredda e precisa, si pone al di là del bene 
e del male, strumentalità pura di dominio che attrae con questa 
medesima fascinazione di potenza quello stesso che glie l’ha data » 
(Ivi, pag. 138). Aspetti quindi nella scienza in contrasto tra loro: 
aspetto disumano e aspetto umano, in quanto produzione dell’uo- 
mo: « oltre a quell’inserimento nella vita come strumento di poten- 
za c’è questo influire diretto e molteplice della scienza come atto 
propriamente umano, non solo influente nei suoi risultati, ma co- 
me struttura di operosità e di ricerche. La scienza in questo senso 
si pone una sua etica, che richiede i suoi sacrifici e i suoi martiri; 
una sua estetica, una sua logica, che, realizzate quotidianamente, 
portano il loro influsso da per tutto, mentre tengono a loro volta 
ad assorbire tutto il mondo dell’uomo » (Ivi, pag. 139). 

La filosofia e la religione potrebbero e dovrebbero umanizzare 
di nuovo la scienza e dare al mondo un senso e significato umano. 


Augusto Guzzo, nella sua introduzione Considerazione assio- 
logica dell’idea di mondo, tenta una valorizzazione del mondo, e 
spiega in qual senso possa e debba applicarsi qui il termine 
« valore ». 

Dopo aver notato l’impossibilità di chiudere tutto il mondo 
o universo in un concetto, sia per la contraddittorietà che non lo 
consente sia per la perenne espansione o illimitabilità dell’uni- 
verso riconosciuta dalla moderna cosmologia (perciò usa il ter- 
mine idea di mondo) parla della necessità di concepirlo come una 
connessione — 0 ordine o cosmo o mondo — di tutto quanto av- 
viene in esso. 

A differenza del determinismo, che pretendeva spiegare i fe- 
nomeni come «causati» da altri fenomeni secondo determinate 
leggi, la nuova cosmologia tenta di cogliere, nell’interpretazione 
di Guzzo, gli eventi nella loro più attiva dinamicità, nella loro 
vita più intensa. L’evento, a differenza del fenomeno, non è cau- 
sato, bensì si produce. Il prodursi di un evento è il costituirsi di 
un assetto, non importa se precario, della natura, è la conquista 
d’un «equilibrio » vitale, che «vale» finchè «vige». A questo 
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livello, « valere» vuol dire «star bene», sanamente esercitare il 
vigore fisico e così restar sani. Quest’equilibrio, anche se in modo 
diverso, c'è nei vari individui, nelle varie specie biologiche, nelle 
varie cose. 

In questi eventi o assetti della natura non occorre l’opera del- 
la volontà dei soggetti che producono o subiscono eventi ed as- 
setti, come invece occorre negli stili di vita umana, cioè nel vi- 
vere giusto, onesto, santo, ecc.. Questi stili di vita, perchè voluti 
e amati intenzionalmente da volontà coscienti, sono « valori » in 
un senso più proprio, e questo quanto più i valori sono più spi- 
rituali e più alti. Ma l’idea di « valore » in senso vero e proprio e 
non metaforico si estende anche alle forme di vita biologica, al 
mondo fisico, a tutta la realtà. E questo in modo fondamentalmen- 
te oggettivo; cioè le valutazioni umane, come «attraente, bello, 
bene, repellente, brutto, male » che si danno agli oggetti fisici, non 
sono totalmente oggettive, ma sono fondate in essi. « Si è giusta- 
mente osservato — osserva Guzzo — che il potere di provocare le 
reazioni e gli apprezzamenti dei soggetti umani deve essere ben 
attribuito allo stesso mondo che vien detto « oggettivo ». Le va- 
lutazioni restano umane, nè sarebbero concepibili fuori o senza 
dell’uomo; ma, in presenza dell’uomo, il potere di provocarle si 
svolge dal fondo stesso della natura propria del mondo ». Il mon- 
do fisico dunque ha un proprio senso assiologico, è in se stesso 
un valore. 

L'opposizione tra lo «spirito » e il « mondo» porta il Guzzo 
ad altre considerazioni sui valori spirituali dell’uomo, sul rap- 
porto tra mondo, uomo e Dio, e sulle possibilità di apertura ad 
una considerazione teologica del mondo. 


L'impostazione della considerazione assiologica dell’idea di 
«mondo » di Guzzo suscita evidentemente altre considerazioni per 
cercare in così viva e nuova prospettiva... un coerente assetto 0 
equilibrio dottrinale. 

Ammirabile può sembrare lo sforzo di disincagliare o liberare 
il cosmo da misure, da valutazioni quantitative, da descrizioni di 
fenomeni mediante cariche elettriche positive o negative, onde lu- 
minose, frequenze, spettri di righe, etc., per portarlo in un campo 
di valori, che dica qualcosa di conveniente o di disconveniente, di 
attraente o di repellente all’uomo, che lo metta in un gioco di va- 
lorizzazione umana, in relazione alla vita e ai fini dell’uomo. 
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Anche la chiara esplicita difesa di un oggettivismo di fronte 
ad un ancora imperante soggettivismo può avere un suo valido si- 
gnificato. E questo non soltanto in contrasto con la filosofia d’un 
idealismo assoluto, ma anche con quella delle nuovissime logiche 
nate dalla stessa scienza e dell’esistenzialismo, che si crede più vi- 
cino alla realtà. 

L’esistenzialismo infatti concepisce il mondo, non come la som- 
ma delle cose o degli oggetti che contiene: questi oggetti, infatti, 
perchè eterogenei non possono fornirci una visione d’assieme, non 
possono costituire l’unità richiesta da una concezione filosofica del 
mondo. Il mondo quotidiano è il mondo di cose utilizzabili, di stru- 
menti, di mezzi, di utensili. Da una cosa usabile o utile si proce- 
de ad un’altra, e ciò in continuazione. Non c’è una cosa utilizza- 
bile o usabile solitaria, ma sempre in un sistema ordinato di cose 
utilizzabili. « L’utilizzabilità è la determinazione ontologica - cate- 
goriale e ciò che s'incontra nel mondo, così com’esso è in sè » (Hei- 
degger: Essere e tempo, pag. 71). Sono le possibilità dell’uomo che 
causano il mondo, cioè quel sistema di relazione per cui le cose 
esistono per noi in modo intelligibile. Ciò che chiamiamo « mondo » 
è quel sistema delineato dalle nostre possibilità che conferiscono 
un senso o una intelligibilità alle cose, in quanto le collocano in 
una totalità intelligibile. Così, il « mondo » indipendentemente dal- 
l’intelligibilità datagli dall'uomo non avrebbe significato alcuno. 
Escono fuori così anche nell’esistenzialismo i termini di « mondo », 
« ordine », « connessione ». 

Il Guzzo, evidentemente, non è su questa via soggettivistica, 
anche se il termine « mondo », inteso come connessione, ordine, 
valore può suscitare una certa inchiesta in tal senso. 

Torna però anche per lui la difficoltà già precedentemente 
espressa per il Des Lauriers, nel lasciare cioè il determinismo 
per l’indeterminismo, una cosa, da un punto di vista filosofico, più 
stabile e più certa per una meno stabile e meno certa. 

L’idea dell’evento che si produce, dell’assetto che si costi- 
tuisce, dell’equilibrio vitale (che in sé forse accoglie le istanze del 
rischio o della conquista continua di nuove posizioni dell’esisten- 
zialismo e del « progetto » della psicologia sperimentale o di nuove 
filosofie) non sembra un’idea scevra di implicanze, forse insolu- 
bili, se si pone a fondamento d’una generale valutazione filosofica 
non soltanto nel campo morale, ma anche in quello fisico. 

La stessa dottrina dei valori non ha una compiutezza soddi- 
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sfacente, e il dire che «il cosmo è un valore » può essere un’espres- 
sione vaga o povera di contenuto. Un discorso filosofico generale 
a volte può dir molto se sottintende un ricco contenuto scientifico 
o religioso o almeno di senso comune, o può dire soltanto qual- 
cosa di marginale, di labile, che esula dall'impegno di giudicare e 
valorizzare realmente il mondo. 

La considerazione assiologica o di valore del mondo da un 
punto di vista filosofico più vicino a noi, che vorrebbe essere la 
più valida e la più risolutiva e soddisfacente per l’uomo, potreb- 
be invece essere monca e povera se si isola, rompendo ogni rap- 
porto con le conoscenze delle cause prossime e delle cause ultime, 
cioè della scienza fisica e chimica e biologica (in senso determini- 
stico) e della metafisica e della religione. 

Quest’ultimo rapporto è ripreso infine dal Guzzo: «Il salire 
degli uomini dentro se stessi li porta incontro a Dio; ma così essi 
gli portano incontro anche «il mondo », nel quale operano e che 
migliorano nella misura in cui essi stessi si migliorano. Subentra 
qui la considerazione teologica del « mondo », sede di un essere 
quale l’uomo, destinato a coinvolgerlo nella propria redenzione 
quando egli stesso si redima ». 

Ma siamo già nel tema della terza relazione. 


La teologia del mondo è infatti il tema dell’introduzione di 
Romano Guardini. « Come il mondo si presenti alla coscienza cri- 
stiana d’oggi», è la domanda a cui si propone di rispondere il 
Guardini, domanda difficile perchè contiene elementi disparati pro- 
venienti da un lungo sviluppo storico, che viene tracciato nelle 
sue linee principali, cioè nella coscienza mitica, nella rivelazione 
biblica, nel medioevo e nell’età moderna. 

Nella coscienza mitica non si conoscono i concetti di energie, 
di sostanze, di leggi, di natura. I fenomeni del mondo sono consi- 
derati come un continuo combattersi e accordarsi di potenze re- 
ligiose, che si concretano in miti, in divinità. Col tempo emerge 
l’idea d’una divinità sempre più pura ed elevata ma sempre le- 
gata al mondo. 

La rivelazione biblica insegna l’assoluta sovranità di Dio tra- 
scendente e personale, creatore del mondo e dell’uomo, parla dei 
rapporti di questi con Dio, della ribellione dell’uomo a Dio al po- 
sto dell’obbedienza. Fatto questo originale della storia (storia quin- 
di che non è una evoluzione scaturiente da presupposti naturali) 
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che viene superato non dalla rovina definitiva, ma dalla Redenzione. 

Nel medioevo, periodo di grande esperienza religiosa, questi 
motivi di sovranità, trascendenza e creazione divina vengono col- 
tivati e sviluppati. Caratteristica è l’idea di un cosmo finito, nel 
quale però tutto è immagine del creatore, simbolo dell’infinito. 
Grande influsso ha la coscienza della colpa originale, sino a se- 
durre l’uomo a perdersi nel mondo e far apparire il mondo creato 
non da Dio ma da una potenza satanica. 

Nell’età moderna, con la critica positivista, viene eliminata la 
considerazione simbolica del mondo e vien tenuto conto soltanto 
di un mondo naturale, scientificamente comprensibile e tecnica- 
mente utilizzabile. Viene distrutto il concetto d’un cosmo finito e 
armonico, e sostituito da un mondo senza limiti, infinito, in senso 
dimensionale e genetico. Ciò indebolisce il sentimento della realtà 
e della potenza di Dio. Dio o viene inserito nel mondo, come ani- 
ma del mondo e come forza impellente del processo storico, da 
cui nasce il panteismo moderno, o viene eliminato dal mondo, co- 
me fa il positivismo moderno, che vede il mondo come complesso 
delle energie naturali e delle loro leggi, e pensa che il mondo 
basti a se stesso e nella tecnica della scienza vede il mezzo per 
raggiungere un assoluto dominio sulla natura e sull’uomo stesso. 

Nella coscienza moderna però si trovano residui del passato: 
elemento mitico, rapporto simbolico, fede in un Dio trascendente, 
coscienza del rapporto dell’uomo con Dio, ecc. 

Avviandosi ad una conclusione pratica di questo sviluppo sto- 
rico del mondo dal punto di vista teologico, il Guardini avverte 
che il compito del cristiano è molto complesso. Spunti di seria e 
attenta considerazione possono essere i seguenti: a) Un cristiane- 
simo estenuato e secolarizzato non ha valore. Soltanto una co- 
scienza coerente di fede può opporsi alla volontà ateistica che 
diventa sempre più accentuata. b) Una valutazione quali dualisti- 
ca del mondo è pericolosa: c'è un amore che lega Dio e l’uomo al 
mondo. c) Il cristiano ha abbandonato troppo a lungo il mondo 
all’incredulo; quest’ultimo però non è in grado di amministrare il 
mondo rettamente. Non è capace di dominare la logica dello svi- 
luppo scientifico e tecnico che lo spingono verso lo sfacelo. Solo 
la fede può dare le energie necessarie a questo compito di saggez- 
za e di moderazione. Ma il credente deve comprenderlo ed assu- 
merlo con generosità e tenacia. d) Dio si è impegnato verso il mon- 
do contingente in un modo che trascende ogni concetto umano, 
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cioè con un amore altruistico senza misura. Il cristiano è chia- 
mato ad entrare in corrispondenza con questa intenzione di Dio e 
a realizzare la propria responsabilità nei riguardi del mondo. 


Considerazioni equilibrate queste del Guardini, ma impressio- 
ni storiche anche generalissime che, appunto perchè generalissi- 
me, possono essere facilmente accettate come possono essere di- 
scusse o anche negate. 

In epoche prima e dopo l’avvento del cristianesimo sono state 
sviluppate concezioni della realtà, del cosmo, della natura in se 
stessi, cioè indipendemente da elementi di fede. Ecco, per es., 
come Alberto Magno rivendica l’indipendenza delle ricerche scien- 
tifiche: «In materia di fede e di costumi bisogna credere ad Ago- 
stino più che ai filosofi, quando tra essi vi sia disaccordo; ma, se 
si parla di medicina io mi rimetto a Galeno e ad Ippocrate e se 
si tratta della natura delle cose, è ad Aristotele che mi rivolgo, o 
a qualche altro esperto nella materia » (In II Sent., d. 13, a. 1). E 
questo non con eccessiva fiducia o chiusura nella scienza del passato, 
ma con consapevolezza e apertura a tutto il processo scientifico del- 
l'avvenire: « Scientiae demonstrativae non omnes factae sunt, sed 
plures adhuc restant inveniendae » (Post. Anal., Libr. I, tr. I, c. 1). 

Più volte noi abbiamo insistito sul significato. della scienza, 
sul valore dello studio della natura, del cosmo, dell’uomo (confr. 
Il problema dei rapporti tra scienza e filosofia, in « Sapienza » 1948, 
pag. 35 e seg.; Scienza e filosofia nei contemporanei neoscolastici, 
in « Sapienza » 1948, pag. 167 e seg.; Motivi per la difesa d’una più 
stretta unione tra scienza e filosofia, in « Sapienza » 1948, pag. 203 
e seg., pag. 424 e seg.; La filosofia e ì problemi delle scienze, in 
« Sapienza » 1954, pag. 280 e seg.; Psicologia razionale e psicologia 
sperimentale, in « Sapienza » 1958, pag. 130 e seg.). 

Non intendiamo ritornare ora sullo stesso tema. Ci piace sol- 
tanto riportare l’autorità d’uno studioso accurato e profondo del 
pensiero cristiano nel medioevo. Il P. M. D. Chenu O. P. mette in 
rilievo con incisive parole l’importanza degli studi delle scienze 
naturali aristoteliche nella formazione del pensiero scolastico e in 
particolar modo di quello tomistico: « Duplice è così la curiosità 
che la « natura » aristotelica suscita nelle intelligenze in risveglio. 
Contro la seduzione di uno spiritualismo idealista, favorito dall’a- 
gostinismo tradizionale, lo sguardo dell’uomo si applica al mondo 
sensibile, all’investigazione delle leggi della vita, ai fenomeni della 
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generazione, e questo sperimentalismo si rivela davvero ammire- 
vole in confronto dei miseri lapidari della tradizione. D’altra par- 
te, a rafforzare il significato di codesta attrattiva, si presagiscono 
le risorse di intelligibilità, offerte dalla nozione di una natura, prin- 
cipio interno in ogni essere e ragione sufficiente di ogni sua opera- 
zione, senza che un ricorso ad una influenza soprannaturale o una 
interpretazione simbolica vengano a dissociare l’unità del sapere. 
In breve si fa manifesto un mondo reale, un mondo intelligibile; 
una fisica è nata, e tutte le scienze della natura, ad una ad una 
germoglieranno da essa, a cominciare da una scienza dell’uomo, 
natura autonoma impegnata in questo universo. La gioia di que- 
sta scoperta fatta in Aristotele non è soltanto l’indice di una pas- 
seggera rinascita; essa sanziona il definitivo acquisto di un ele- 
mento capitale della scolastica informazione: già questa fisica in- 
clude il realismo ontologico ed epistemologico. Anche l’idea di 
scienza è legata alla conoscenza degli oggetti » (Introduzione allo 
studio di S. Tommaso, pag. 30-31). 

Evidentemente in Aristotele si notano errori di contenuto in 
relazione alla concezione cristiana del mondo, dell’uomo, di Dio: 
negazione della creazione e dell’immortalità, ammissione dell’e- 
ternità del mondo, di un determinismo senza provvidenza divina, 
di un’etica senza religione. Questi errori verranno dopo corretti da 
S. Tommaso. Si noterà altresì la mancanza dell’uso della mate- 
matica e del senso del mistero. 

Ma la via e lo spirito dell’indagine dell’Angelico Dottore e 
della sua Scuola sono e restano quelli delineati nelle parole di 
P. Chenu. 

Questo va detto in sede di precisazione storica del pensiero 
cristiano. 

D’accordo con il Guardini sulle conclusioni pratiche. Il sen- 
so delle sue parole sia davvero questo: che la fede colga le istan- 
ze dello sviluppo scientifico, senza però svalutarlo o negarlo a 
priori, e che il credente comprenda ed assuma questo compito con 
generosità e tenacia, che cioè non si accontenti soltanto di vedere 
il cosmo dal di fuori del progresso scientifico, si sforzi bensì, con 
tenacia, di comprendere questo mondo come oggi è scrutato nella 
sua intima natura, e che ciò faccia con generosità e fiducia, per- 
chè il vero della natura, se è vero, non contraddirà il vero della 
sua fede. 

BeNnEDETTO D'AMORE O. P, 


Si gl nti ingr asti ng lan Prini 1h 


L’ UNIVERSO 
DAL PUNTO DI VISTA COSMOLOGICO 


Noi consideriamo l’universo così come lo osserva e lo descrive un fi- 
sico (nel senso moderno), preoccupati d’altra parte di criticare la sua di- 
sciplina, e così come un filosofo della natura cerca di rendersene conto 
intelligibilmente. 

1 - Unificare è un’ineluttabile necessità per lo spirito che cerca di com- 
prendere. L’unificazione richiesta dalla comprensione intelligibile del co- 
smo è assicurata dalle leggi e dalle teorie che organizzano queste leggi. 
Una legge unifica se non lascia al di fuori di sè dei fatti che rispondono 
alla stessa definizione di quelli ai quali la si applica. Formalmente l’in- 
determinismo costituisce l’ostacolo all’impresa esplicativa costituita dalla 
legge. Da trent'anni l’indeterminismo ha suscitato molte discussioni: gli 
uni l’affermano, gli altri lo negano, con uno stesso dommatismo, d’al- 
tronde. La contingenza ha comunque posto sempre al filosofo della na- 
tura una domanda difficile: c'è veramente qualcosa di nuovo, bisogna so- 
stituire con una terza fisica la fisica deterministica della misura, che aveva 
soppiantato quella delle qualità? Questa questione è stata sollevata dal- 
l’indeterminismo legato alla teoria dei quanti. Ma quest’ultimo è suscet- 
tibile di due interpretazioni differenti, l’una soggettivista, l’altra ogget- 
tivista. 

Importa molto al nostro scopo di determinare quale delle due inter- 
pretazioni convenga accettare. Noi crediamo che sia l’oggettivismo, ed ec- 
cone le ragioni. Prima di tutto il soggettivismo non s'impone affatto dal 
punto di vista della scienza: perchè, per la confessione stessa dei suoi 
più ferventi seguaci, non v’è alcun dato propriamente scientifico che non 
possa essere interpretato tanto dall’uno quanto dall’altro punto di vista; ed 
è anche possibile costruire gli algoritmi che permettono di convertire, ì’u- 
na nell’altra, le due espressioni, l’una oggettistica, l’altra soggettivistica, 
di una stessa teoria fisica. Di qui risulta che è possibile dare degli argo- 
menti in favore dell’oggettivismo e che questi argomenti non possono sca- 
turire dalla tecnica scientifica. Ne presenteremo due, uno di logica, l’altro 
di epistemologia generale. 

Il soggettivismo utilizza una logica che gli è propria. S'è anche detto, 
e troppo ripetuto, che questa logica nuova sostituisce l’antica logica, detta 
« classica ». Difatti, l’interpretazione soggettivista della meccanica ondu- 
latoria impone l’uso di una logica speciale: ciò è incontestabile. E” questa 
una ragione per affermare che questa logica speciale è la logica? A1 con- 
trario, noi crediamo che la logica che implica il soggettivismo perora con- 
tro di esso. In effetti il soggettivismo intende enunciare una previsione 
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concernente dei risultati che, nel momento in cui la previsione viene for- 
mulata, sono ugualmente possibili, ma che saranno in-compossibili, per 
lo meno se si tratta di grandezze legate da relazioni d’incertezza. Ne se- 
gue che il terzo escluso non vale nella logica previsionale. Ma questa 
logica s'imporrebbe soltanto se l’oggettivismo e il soggettivismo fossero 
pari rispetto alla tecnica scientifica, 

Ma ecco un’altra ragione, ancora più profonda, in favore della logica 
che ammette il terzo escluso, e contro le logiche che non lo ammettono: 
Il giudizio e il ragionamento consistono nel fatto che lo spirito ha l’evi- 
denza d’una certa conformità o di una certa discordanza sia tra due ter- 
mini, sia tra due proposizioni. Se c’è realmente progresso, cioè se v'è 
giudizio o ragionamento, lo spirito dichiara, in virtù dell’atto semplice 
che egli pone, conformità o discordanza, sì o no; e non c’è affatto un va- 
lore terzo. Detto in altro modo, il pensiero pensante usa ineluttabilmente 
una logica con il terzo escluso. Ora, è perfettamente possibile costruire 
una logica a più e anche a un’infinità di valori; ma, sia che, per esempio, 
si cerchi di stabilire la non contraddizione di tali logiche, sia che ci si appli- 
chi semplicemente a seguirne le regole, nell’un caso come nell’altro, lo 
spirito che intanto ha costruito la logica a un’infinità di valori, userà în 
pratica la logica col terzo escluso. Quale è la vera logica? Le logiche che 
sono il frutto dell’arte mentale sono regolate, dal punto di vista della loro 
validità e partendo dalla loro realtà, dalla logica del pensiero pensante; 
l'inverso non è vero. La logica reale non può essere che quella che re- 
gola la realtà delle altre. 

L’interpretazione soggettivistica della meccanica ondulatoria e la lo- 
gica corrispondente derivano d’altronde da una concezione della scienza 
molto discutibile: « sapere è prevedere ». Tutti concederanno che la co- 
noscenza dei principi che rendono la realtà intelligibile deve permettere 
di prevederne gli aspetti sottoposti al determinismo. Ma non si potrebbe 
fare di questa previsione l’essenza della scienza. La scienza comporta che 
in certe condizioni, si possa prevedere; ma la scienza consiste nel cono- 
scere ciò che è con certezza e per via razionale. E se la previsione appare 
difficile, ciò non comporta che la scienza debba rinunziare al suo proprio 
scopo. La logica della previsione, ingegnosamente adattata a una funzione 
particolare della scienza, non ha da soppiantare la logica della conoscenza 
oggettiva, la quale specifica formalmente la scienza stessa. 

L’interpretazione oggettivistica della meccanica ondulatoria lascia sus- 
sistere un indeterminismo, l’indeterminismo di diritto, ed è questa una 
differenza importante con l’antica fisica. Esso concerne le misure della 
realtà e non delle loro previsioni; in questo senso esso è oggettivo, a dif- 
ferenza dell’ indeterminismo implicato dall’ interpretazione soggettivistica. 

Cosa ne è, in queste condizioni, del determinismo? Possiamo limitar- 
ci a ricordarlo in poche parole. Basteranno tre asserzioni: 1) Il deter- 
minismo rigoroso era l’ideale del fisico « classico ». 2) Questo ideale, pra- 
ticamente non raggiunto, lascia sussistere un indeterminismo oggettivo; 
quest’ultimo, non circoscrivibile dalle leggi rigorose, è comunque rego- 
lato dalle leggi stechiometriche. 3) Importa estremamente, dal punto di 
vista filosofico, precisare la natura della connessione tra il determinismo 
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e l’indeterminismo che, secondo ciò che abbiamo precedentemente detto, 
coesistono nel cosmo. 

L’indeterminazione della materia è la condizione di possibilità del 
determinismo delle leggi rigorose, e simile a questa indeterminazione è 
il fondamento parimenti radicale e formale di ciò che vi è di determi- 
nismo nelle leggi stechiometriche. L’indeterminismo della teoria dei quanti 
non ha modificato in niente questa situazione. 

Concludiamo. Il determinismo e l’indeterminismo, che formalmente si 
escludono, si trovano in effetti intimamente connessi. Essendo impossibile 
l'unione incondizionata del diverso (principio che interessa giustificare, 
ma per via metafisica), questa semplice costatazione mostra che il cosmo 
ha una causa. 

2 - Il cosmo, considerato al livello del « fenomeno », dell’apparire, può 
essere esaminato da molteplici punti di vista: consideriamo quello, par- 
ticolarmente attuale, dello spazio e del tempo. L’imperioso obbligo di sal- 
vaguardare l’unità della fisica, e di effettuare di conseguenza la sintesi 
tra la teoria della relatività e quella dei quanti, ha condotto alcuni autori 
ad abbandonare la concezione del tempo come parametro d’evoluzione e 
a omogenizzarlo allo spazio. Ma è chiaro, d’altra parte, che non si può 
attribuire alla realtà del tempo una trasposizione simultanea simile a 
quella della quantità. L’unità del cosmo considerata sul piano fenome- 
nico dal punto di vista dello spazio-tempo chiede una causa. 

3 - La realtà, qualunque essa sia, è primordialmente sostanza. Come il 
cosmo è sostanza? Il fisico rifiuta la molteplicità, e il filosofo l’unicità. 
Il cosmo non può essere nè una sostanza unica nè una pluralità di so- 
stanze rispettivamente perfette come tali. Il dualismo è d’altronde debita- 
mente osservato: esso è costituito dalia materia e dall’energia, o, in ter- 
mini più filosofici, dalla materia e dal movimento. Soltanto quest’unità di 
composizione permette di render conto al tempo stesso dell’unità e della 
diversità del cosmo. E’ d’altra parte, questa unità di fatto, che non dà 
ragione di se stessa, in ragione della diversità dei suoi termini, chiede 
una causa. 

GUÉRARD DES LAURIERS 


CONSIDERAZIONE ASSIOLOGICA 
DELL’IDEA DI «MONDO » 


i — Quella di « mondo » è idea che merita la più grande attenzione. 
E dico « idea », non « concetto », perchè, se « mondo » implica totalità, non 
riusciamo a « concepire » una totalità che tutto includa e niente escluda, 
neppure noi che la pensiamo; ma non sì può non « pensare » l’idea di 
«mondo », perchè, niente è pensabile se non come un «mondo » in un 
«mondo » più vasto, un « microcosmo » in un «macrocosmo », e ciò in 
imnfinitum. 
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L’inimmaginabilità di un «mondo » che tutto includa fu rilevata da 
Lucrezio in un famoso argomento; ma se la cosmologia del nostro tempo 
è largamente favorevole ad ammettere che l’universo fisico sia in pe- 
renne espansione, questa illimitabilità dell’universo ribadisce l’impossibi- 
lità di chiuderlo in un «concetto ». Resta tuttavia la necessità di pen- 


sarlo come una connessione — 0 « ordine », 0 «cosmo », 0 «mondo » — 
di tutto quanto avviene «in» esso. 
2 — Si sa quanto abbia lavorato la cosmologia del nostro tempo a 


riprendere in esame gli « eventi », non più contentandosi dei « fenomeni », 
che il determinismo pretendeva « spiegare » come « causati» da altri fe- 
nomeni, secondo «leggi» adeguatamente espresse dalle equazioni della 
meccanica. Un «evento» non è «causato », bensì «si produce ». Questo 
è un « medio », che non potrà mai essere sostituito con un <« passivo », Il 
« prodursi » di un evento è il costituirsi di un assetto, non importa se 
precario, della natura. Un tale assetto resta in vigore quel tanto che rie- 
sce a durare relativamente inalterato; quando cede a un nuovo assetto 
che s’instaura in sua vece, « vige » il nuovo assetto e « vale » la legge che 
ne esprime e formula il peculiare comportamento. 

3 — Se questo si può dire già degli « eventi », che son «atti» fisici 
mutevoli, si può dirlo a fortiori per le « cose» — una roccia, un cristal- 
lo — la cui relativa ma apprezzabile stabilità indica una « struttura » che 
s’è definita, consolidata, fissata. 

Il « nascere » di una vita, il suo « svilupparsi » e, infine, il suo « mo- 
rire », mostrano chiarissimo, nei suoi limiti, il prender vigore, il serbar 
vigore e il perder vigore d’un « equilibrio » vitale, che « vale » finchè « vi- 
ge ». A. questo livello, « valere » vuol dire ««star bene », sanamente eser- 
citare il vigore fisico e così restar sani. E quando dico che « vale » per me 
la dieta o la regola di vita che mi rinvigorisce, i due verbi latini « vigere » 
e « valere » avvicinano moltissimo (senza fonderli) i loro significati. 

4 — L’« equilibrio » vitale varia anche da individuo a individuo, per- 
chè ciascuno si stabilizza, almeno per qualche tempo, in un certo ritmo 
delle sue funzioni vitali. Ma son variazioni di poco rilievo rispetto a que- 
gli sbalzi da una forma di vita a tutt'altra forma di vita, che instaurano 
la differenza tra le varie « specie » biologiche. 

Nè questo concetto di «specie » biologiche è antiquato come si può 
credere, Non si può pensare che corrispondano a modelli immutabili 0, 
peggio, a « essenze »; ma chi si spinga fino ad affermare la trasmutabilità 
di tutte le specie, con ciò non distrugge, bensì definisce la definitezza di 
ciascuna delle forme di vita, perchè lo stesso passaggio dall’una all’altra 
abbia senso. Finchè una determinata forma di vita resta in vigore, vale 
la formula che esprime la sua natura. 

Sono tutt’altra cosa gli stili di vita umana — il vivere giusto, il vi- 
vere onesto, il vivere sereno — che non si attuano senza la volontà degli 
uomini che in sè li instaurano e li coltivano; laddove le forme di vita 
biologica si stabiliscono in esseri che le vivono senza volerle o prima di 
volerle. Sono gli stili di vita umana che ricevono più propriamente il 
nome di « valori», amati e perseguiti intenzionalmente da volontà co- 
scienti. Ma che « valgano » pur le forme di vita biologica là dove esse 
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«vigono » non è semplice metafora, anche se « valore » abbia, in questo 
caso, un altro senso, che deve rimanere distinto. 

Poichè non è semplice metafora, si comprende come una grande filo- 
sofia, il platonismo, abbia messo tra le idee, oltre ai valori umani — la 
giustizia, la santità ecc. — e ai puri rapporti — eguaglianza, identità, 
ecc. — anche le specie biologiche, quasi « esser leone », « far vita da leo- 
ne » ed « esercitar coraggio da leone » sia tutt'uno, e apparisca, in qualche 
modo, come un « valore » il « livello di vita » che costituisce una « specie »_ 
mentre « vige ». 

5 — Ma l'allargamento dell’idea di « valore » — e quindi della consi- 
derazione assiologica — a tutta la realtà, ben oltre i confini dell’esistenza 
e azione dell’uomo, è consigliato anche da altre riflessioni. 

Nonostante l’antica polemica contro la « soggettività » delle valutazio- 
ni umane «attraente, bello, bene; repellente, brutto, male », quasi l’uo- 
mo vesta di apprezzamenti « morali » una realtà meramente « fisica », che 
resti estranea e indifferente alle valutazioni fatte cadere ab extra su di 
essa, si è giustamente osservato che il « potere » di provocare le reazioni 
e gli apprezzamenti dei « soggetti » umani deve essere ben attribuito allo 
stesso mondo che vien detto « oggettivo ». Le valutazioni restano umane, 
nè sarebbero concepibili fuori o senza dell’uomo; ma, in presenza dell’uo- 
mo, il potere di provocarle si svolge dal fondo stesso della natura propria 
del mondo. Sicchè il nome che l’uomo dà di « attraenti, belle, utili, buone » 
alle cose, esprime sì, anzitutto, il « rapporto » dell’uomo con le cose ma, 
in questo rapporto, esprime il dinamismo delle cose stesse, il cui «essere» 
è indisgiungibile dal loro « operare » su chi risponde con le proprie rea- 
zioni e i propri apprezzamenti. 

Così la considerazione assiologica che l’uomo fa, non solo della pro- 
pria vita, ma anche del mondo fisico, giudicandolo, a volta a volta, bello 
o brutto, buono o cattivo, dà, sì, un senso umano all’intera realtà, ma que- 
sta non avrebbe un « proprio » senso, se l’uomo non le desse il suo, che 
è assiologico. 

6 — Altre riflessioni possono aggiungersi a quelle già fatte. L’idea 
di un mondo meramente « fisico » insuscettivo dei « valori» di cui l’uomo 
lo compenetra quando vi distingue forme d’essere, livelli di vita, dispo- 
sizioni ad attrarre o respingere chi lo percepisce, non si giustifica nep- 
pure sul terreno religioso, la dove più si insiste a opporre lo « spirito » 
al « mondo ». 

Lo «spirito » è, sì, dalla religione contrapposto al « mondo », ma solo 
dacchè l’uomo, peccando, corruppe la propria natura, e finchè tale natura 
resti corrotta. Nè all’origine, nè nella finale redenzione, « spirito » e « mon- 
do » sì contrappongono, anzi son conciliati, sicchè è normale che il « mon- 
do » riceva dall'uomo il senso assiologico che solo l’uomo può scoprire in 
lui, onde la stessa considerazione ontologica del mondo prende il signifi- 
cato della considerazione assiologica che la pervade. 

7 — Ed è vero che, quando si parla di « valori », s'intendono soprat- 
tutto i valori spirituali più alti — tra cui quella « purezza morale » che 
sì rifiuta di far torto a chicchessia, qualunque allettamento o utilità possa 
promettergli l’azione da cui s’astiene — ma è dubbio che questa eleva- 
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tezza importi una precisa «sopramondanità » dei valori spirituali supe- 
riori, a cui corrisponda, dall'altro lato, una precisa « subspiritualità » 0, 
peggio, refrattarietà allo spirito, da parte dei pregi propri del mondo. 
Giacchè l’asceta combatte, sì, il « mondo », che sente « profano » e pe- 
ricoloso per la sua « santità »; ma egli non può redimersi senza che nella 
redenzione sia coinvolto e purificato lo stesso mondo. Anche per questa 
via, dunque, il destino del « mondo » resta congiunto col destino dell’uo- 
mo, e i « valori » che lo spirito vi immette lo innalzano al suo livello, 

Il salire degli uomini dentro se stessi li porta incontro a Dio; ma 
così essi gli portano incontro anche il « mondo », nel quale operano e che 
migliorano nella misura in cui essi stessi si migliorano. Subentra qui la 
considerazione teologica del « mondo », sede di un essere quale l’uomo, 
destinato a coinvolgerlo nella propria redenzione quando egli stesso si 
redima. La considerazione assiologica, dando il proprio senso alla consi- 
derazione ontologica, apre la via alla considerazione teologica del «mondo» 
e, quando assurge ad essa, in essa si integra. 

AUGUSTO GUZZO 


LA TEOLOGIA DEL MONDO 


1 — Non è facile rispondere alla domanda, come il mondo si presenti 
alla coscienza cristiana d’oggi, perchè contiene elementi provenienti da un 
lungo sviluppo storico, non ancora integrati in una reale unità. Perciò 
vorrei tentare di tracciarne le linee principali, per giungere alla situazio- 
ne attuale con una visione relativamente chiara. 

Incomincio dalla coscienza mitica. In essa manca il concetto della 
natura, come noi lo conosciamo. Ignora il concetto delle energie e sostan- 
ze come pure delle leggi di questa natura. Vede i fenomeni del mondo 
come un continuo combattersi ed accordarsi di potenze religiose, dal qua- 
le risultano le realtà che l’esperienza incontra. Queste potenze religiose 
si concretano in forme di divinità, delle loro azioni e vicende, riferite nei 
miti. A poco a poco emerge l’idea di una divinità sempre più pura ed 
elevata, e trova la sua espressione nei concetti dell’assoluto definiti dalla 
filosofia classica. Questa divinità però non diventa indipendente rispetto 
al mondo, bensì rimane legata a lui. 

L’idea del mondo prima della rivelazione è dunque quella di un 
universo di determinazione religiosa che abbraccia tutto, anche la divi- 
nità. Manca perciò il presupposto per un vero intendimento personale del- 
l’uomo, come è dato solamente dal rapporto con un Dio trascendente. 

2 — La rivelazione biblica insegna l’assoluta sovranità di Dio tra- 
scendente e personale. Egli ha creato il mondo. Questo è sua proprietà 
ed egli lo ama. L’uomo è di questo mondo; dall’altro lato si trova in un 
rapporto immediato con Dio: è persona. 

La rivelazione parla poi del fatto originale della storia. L’uomo cioè 
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aveva il dovere di innalzare un regno di santità e di libertà, Doveva, 
nel continuo incontro con il primo mondo, dato direttamente, costruirne 
un secondo, cioè il mondo dell’opera umana. Ciò doveva avvenire in ob- 
bedienza a Dio. Ma l’uomo si ribellò e pretese l’autocrazia. Con ciò egli 
ha posto in questione la forma fondamentale della sua esistenza. 

Di qui incomincia la storia. Essa non è una evoluzione scaturiente 
da presupposti naturali: al suo inizio sta un fatto che determina tutti i 
successivi. La volontà divina però non permise che ne risultasse la rovina 
definitiva, ma decise che sarebbe superata con la Redenzione. 

3 — Da queste premesse nasce l’idea di mondo nel medioevo. La ca- 
pacità della sua esperienza religiosa è grande. Colla rivelazione, le miti- 
che rappresentazioni sono superate dalla sovranità di Dio e dal fatto 
della creazione. Manca però il concetto moderno di natura autosufficiente. 
Dallo spirito dei popoli europei in via di formazione deriva un grande 
slancio costruttivo, che trova il punto d’appoggio nella trascendenza di Dio. 

Ne nasce l’idea di un cosmo finito, nel quale però tutto è immagine 
del creatore, simbolo dell’infinito. 

Ma anche la coscienza della colpa originale ha un grande influsso. 
Essa seduce l’uomo a perdersi nel mondo. Così ne risulta una tendenza 
dualistica, che talvolta diventa tanto forte da far apparire il mondo creato 
non da Dio ma da una potenza satanica. 

4 — Nell’età moderna, la critica positivista elimina la considerazione 
simbolica del mondo. Constatazione esperimentale e teorica razionalista 
tengono conto soltanto di un mondo naturale, scientificamente comprensi- 
bile e tecnicamente utilizzabile. 

L’idea di un’esistenza senza limiti distrugge l’antico concetto d’un 
cosmo di forma limitata ed armonica, Invece appare infinito: in senso 
dimensionale come insieme di corpi astronomici che si estende oltre ogni 
misura; in senso genetico come complesso di una storia, i cui inizi retro- 
cedono sempre più, mentre i fini dell’azione umana si proiettano in un 
avvenire sempre più lontano. 

Tutto ciò indebolisce il sentimento della realtà e della potenza di 
Dio. Questo processo si realizza in due traiettorie. Nella prima, Dio viene 
inserito nel mondo, e ne nasce il panteismo moderno, che lo concepisce 
come anima del mondo e come forza impellente del processo storico. Il 
risultato è la « natura divina » del pensiero romantico. Nell’altra, il mondo 
viene inteso come complesso delle energie naturali e delle loro leggi. Pe- 
rò una realtà divina appare come disturbo, che deve esser eliminato. Così 
la intende il positivismo moderno, secondo il quale il mondo basta a se 
stesso. 

La volontà del nostro tempo vede nella scienza e nella tecnica il 
mezzo per raggiungere un assoluto dominio sulla natura e sull'uomo 
stesso. Nei sistemi totalitari poi e in modo particolare comunistici, questa 
volontà di dominio si lega coll’assolutismo statale e interpreta ogni re- 
ligiosità come forza nemica. 

5 — Nella coscienza moderna si trovano però anche dei residui del 
passato. Nel subcosciente dell’uomo vive ancora l’elemento mitico e si fa 
vivo nel sogno, nelle nevrosi, ecc. 
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Che anche il rapporto simbolico — costruttivo del mondo operi an- 
cora, è evidente. Quando l’uomo guarda il mondo senza preoccupazioni 
scientifiche, lo vede secondo la prospettiva tolemaica; quando lo conside- 
ra come artista, lo vede sotto l’aspetto simbolico. 

Rimane poi il fatto fondamentale che Dio esiste, e che la persona 
umana è possibile soltanto in rapporto a Lui. Quando perciò questo rap- 
porto è respinto dalla coscienza, nell’inconscio diventa un elemento pa- 
togeno. 

All’uomo credente la rivelazione dice che Dio esiste, e nell’ubbidienza 
verso di Lui si sente sicuro della propria libertà. Ma da questa coscienza 
di fede si distingue quella naturale, che ha in comune colla propria epoca. 
Queste due strutture della coscienza però non sono armonizzate, ma si 
contraddicono. 

Tanto più, in quanto l’esperienza religiosa, cioè la percezione della 
dimensione metafisica del mondo, si è fatta sempre più tenue. Sotto l’in- 
fluenza del razionalismo e tecnicismo moderno qualsiasi forma di vita re- 
ligiosa è relegata alla sfera dell’interiorità. Allo stesso effetto hanno con- 
tribuito cause che derivano dalla stessa storia dello spirito cristiano. Sic- 
come il protestantesimo aveva fondato la vita sull’esperienza individuale, 
l'orientamento cattolico divenne diffidente verso questa esperienza e fon- 
dò tutto sull’autorità e sulla ragione. 

Un altro contrasto proviene dal fatto che la dottrina cristiana riguardo 
al peccato originale e alle sue conseguenze dà al mondo un carattere di 
corruzione, mentre scienza e tecnica moderna vedono in lui una realtà 
sicura e di valore positivo. 

6 — Perciò il compito del cristiano di oggi è molto complesso. 

E’ chiaro che un cristianesimo estenuato e secolarizzato non ha va- 
lore. Poteva sembrare che lo avesse quando il mondo era dominato dal 
relativismo e liberalismo. Oggi è evidente, che soltanto una coscienza 
coerente di fede può opporsi alla volontà ateistica che diventa sempre 
più accentuata. 

E’ pur chiaro, che anche una valutazione quasi dualistica del mondo 
è pericolosa. Il mondo è prezioso dinanzi a Dio. Egli lo ama e lo ha affi- 
dato all’uomo. Così quest’ultimo non ha il diritto di tradirlo. 

Tanto meno in quanto il titanismo del nostro tempo, che ignora Dio, 
diventa pel mondo un pericolo che aumenta continuamente. Il cristiano 
ha abbandonato troppo a lungo il mondo all’incredulo; quest’ultimo però 
non è in grado di amministrare il mondo rettamente. Non è capace di 
dominare la logica dello sviluppo scientifico e tecnico che lo spingono 
werso lo sfacelo. Solo la fede può dare le energie necessarie a questo com- 
pito di saggezza e moderazione. Ma il credente deve comprenderlo ed as- 
sumerlo con generosità e tenacia. 

7 — V’è poi un altro punto di vista che merita una meditazione molto 
attenta. Il nostro concetto di Dio è dominato dall’idea filosofica dell’Ente 
assoluto. Quest’idea è indispensabile, però non basta. La rivelazione ci di- 
ce che Dio ha creato un mondo finito, lo ha affidato alla libertà dell’uomo, 
arrischiando che questa lo tradisca; conserva l’uomo malgrado il suo pec- 
cato; decreta l’Incarnazione del Verbo eterno ed accetta il rifiuto che l’uo- 


352 NOTE CRITICHE 


mo gli oppone — tutto questo rivela un mistero: che cioè Dio, l’Essere 
assoluto, si è impegnato verso il mondo contingente in un modo che tra- 
scende ogni concetto umano: è il « Dio vivente » della Sacra Scrittura 
che si degna di amare quello, che non è Lui medesimo. 

Perciò il cristiano è chiamato a entrare in corrispondenza con questa 
intenzione di Dio e a realizzare la propria responsabilità nei riguardi di 
quel mondo stesso, cui Dio prende in tanta considerazione. Non basta che 
il cristiano consideri il mondo come campo, nel quale compie il suo la- 
voro e si guarda dal peccato, ma deve riconoscerlo come un dovere cri- 
stiano. Forse un giorno la salvezza del mondo nel senso più elementare 
— salvezza cioè dallo sfacelo — dipenderà dal fatto che il cristiano lo 


prenda nella sua responsabilità. 
ROMANO GUARDINI 


INTERPRETAZIONE UMANISTICA 
O INTERPRETAZIONE COSMICA DEL VANGELO? 


E’ ovvio che nei limiti di un articolo di Rivista un tema della mole 
di quello espresso dal titolo del presente scritto non può venir trattato 
che per fugaci cenni. Non ci saremmo avviati per una strada così ardua 
se il nostro scopo non si limitasse allo svolgimento di alcune considera- 
zioni tendenti a giustificare la nostra preferenza per l’interpretazione co- 
smica del Vangelo: perchè, pur includendo essa quella ‘umanistica, come 
il divino include l’umano, presenta, a nostro modesto avviso, non pochi 
vantaggi sia di ordine pratico che teoretico. 

Alcuni filosofi, di provenienza idealistica, se hanno saputo lodevol- 
mente svincolarsi dall’equivoco neohegheliano, per accettare le verità cri- 
stiane non sempre hanno realizzato una liberazione integrale dagii sche- 
mi del soggettivismo e dell’individualismo o egocentrismo umanistico. 

E’ vero che il reale ha valore solo attraverso quel prisma della co- 
scienza e del pensiero che è l’uomo; bisogna però tener anche presente 
che la conoscenza, il pensiero dell’uomo non è principio nè fine a se 
stesso ma semplice mezzo per ammirare sempre meglio quel principio, 
mezzo e fine che è l’infinita sapienza di Dio: la quale si rivela solo me- 
diante l'oggetto, quel sublime, ineffabile oggetto che è, in se stesso, il 
creato. L’umano è sempre riproduzione, raggio riflesso rispetto al raggio 
divino, come incidente e diretto. 

Di qui l'opportunità di integrare l’interpretazione umanistica del Van- 
gelo e della vita spirituale con l’interpretazione cosmica, che ha, secondo 
noi, il pregio di polarizzarsi su Dio e le sue opere, per conoscerlo, e con 
esso conoscere l’uomo: che sono entrambe due entità misteriose e fug- 
gevoli per la conoscenza razionale e per il razionalismo più o meno ateo 


o agnostico, mentre si possono realizzare seguendo la via più diretta della 
contemplazione ascetica. 
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Niun dubbio che uno dei problemi di maggior interesse circa l’inter- 
pretazione del Vangelo nel suo complesso, e in particolare di quel primo 
principio cristiano che è il dogma trinitario, appare quello che cerca se 
sia filosoficamente più fondata l’interpretazione cosmica, oggettivistica o 
schiettamente logica, oppure quella umanistica, soggettivistica o antro- 
pologica. 

Codesto problema — davvero assai grave, perchè investe cose troppo 
grandi per noi — può trovare una certa qual risposta, se non in senso 
razionalistico, almeno in termini di immediato intuire, qualora si affer- 
mi, non solo implicitamente, ma anche esplicitamente, l'impossibilità di 
spezzare il binomio « Uomo-Dio »; qualora, in altri termini, si dimostri, 
anche per via razionale, l’assurdo ontologico di una identificazione del- 
l’uomo con Dio, del molteplice con l’Uno, cioè di una concezione mera- 
mente immanentistica, cronologica, empirica dell'Essere. Quel principio 
cristiano che, sulla fede della parola di Gesù: «Io e il Padre siamo una 
cosa », la Chiesa elaborò nel suo massimo dogma, sta a significare che 
nel nocciolo ermetico, eterno ed infrangibile del Dio Uno e Trino, è stato 
dalla divina sapienza rinchiuso e custodito tutto ciò che, essendo al di là 
dell'umano intelletto, suggerì all’Alighieri il drastico monito: « Perchè 
non state, umane genti al quia »? 

Tale assoluto principio è eterna esigenza ed ostacolo all’umana com- 
prensione del divino, perchè, negato, porta allo scetticismo, al non-sapere 
e al non-credere; mentre, affermato, rivela quella « coincidentia opposi- 
torum » che si risolve nelle risorgenti contraddizioni ed antitesi della dia- 
lettica dello spirito, perennemente bilanciato tra l’essere e il divenire. E’ 
il vecchio conflitto — già rilevato dal Fichte nella « Prima Dottrina della 
Scienza » — tra una ragione teoretica che pretende di opporre il criti- 
cismo al dommatismo (almeno pregiudiziale), mentre, per sua natura, non 
è in grado di uscire dal vicolo cieco del determinismo e dello storicismo 
umanistico immanentistico, per spaziare nella sfera dell’incondizionato e 
del trascendente. 

Che significa, in riferimento all'uomo, codesta infrangibilità del noc- 
ciolo trinitario, se non la simiglianza e, insieme, l’assoluta alterità tra 
l'umano e il divino? 


Problema dunque di metodo, oltre che di sostanza, almeno per chi, 
proponendosi la sintesi, deve ovviamente considerare il problema stesso 
da un angolo visuale che superi l’antitesi tra uomo e natura, tra spirito 
e materia. Come codesto superamento? Dimostrando che anche la natura, 
quale oggetto della creazione, può condurre di diritto a quel assoluto 
soggetto che è il Creatore cioè allo Spirito più eletto, fine dell’uomo cri- 
stiano. Una concezione sintetica deve porre la scienza, la vera scienza, 
come coincidenza della metafisica con la fisica, dell’etica con l'economia. 
E dal punto di vista etico il suddetto problema si risolve in questo; se 
sia provato che l’umanesimo cartesiano significasse un capovolgimento dei 
rapporti tra l'umano e il divino, fin quasi ad esaurire questo in quello. 
Appunto contro l’attuale sbandamento morale e teoretico che ha le sue 
radici nell’involuzione dell’originaria concezione dell’umanesimo, noi ab- 
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biamo preferito, nel bilancio umano-divino, di porre decisamente l’ac- 
cento sul divino. 

Le due interpretazioni, diremmo complementari, del Vangelo si di- 
stinguono in ciò, che quella cosmica pone l’ordine morale, la Legge come 
relativamente esteriore; quella umanistica la pone in funzione di interio- 
rità; di un’interiorità non di fatto ma di diritto, che si attua per gra- 
duale interiorizzazione, spinte o sponte, dell’ordine cosmico: il quale, al- 
meno nei suoi gradi e gerarchie più elevati, ha anche bisogno dell’uomo 
come creatura di Dio e cooperante con Dio. E’ appunto la vera scienza 
della natura, come conoscenza dei fini e come rifiesso di una gerarchia 
di funzioni — sia esteriori che interiori rispetto all’io — a determinare la 
sutura tra la legge esteriore e quella interiore e a tradurre la costrizione 
in accettazione: facendo del kantiano « puoi, dunque devi » il segno del 
dialettico adattamento della natura e dell’ordine umano a quell’ordine di- 
vino che è il creato, oggettivamente inteso. Ma il deteriore umanismo 
stia pur certo che il molteplice, l’io empirico, non sarà mai l’Uno: l’uo- 
mo, per grande che sia, non sarà mai Dio, a prescindere dall’Uno come 
centro unificatore. 

Il problema della scienza, ci fa osservare Armando Carlini, è assente 
dal Vangelo. Il che non toglie che un umanista come Galilei abbia consi- 
derato la natura come il libro della divina sapienza, aperto a chi vi sap- 
pia legger dentro. 

Si preferisce l’interpretazione umanistica del Vangelo perchè vi è pre- 
sente il problema dell’esistenza dell’uomo nel mondo fisico e sociale. Pro- 
blema dunque dei rapporti tra io e non-io, la cui soluzione rimanda al- 
l'indagine cosmica, oltre che al problema gnoseologico. Noi pensiamo che 
l’umanesimo, almeno nei suoi attuali esponenti, non tenga abbastanza 
conto del fatto che la natura non è solo il luogo e il mezzo del soma, ma 
anche, e sopratutto, di quella psìche che, tramite l’anima, è qualcosa come 
una scala verso il pensiero e l’eticità. Un umanesimo egocentrico, che non 
veda nella società il mezzo di integrazione spirituale e che pertanto non 
consideri il molteplice come la Via per la realizzazione dell’Uno-in-noi, 
è fuori del concetto cristiano, non meno che dell’ordine logico. Ls pura, 
umana corporeità, vegetativa ed animalesca, dimentica della sua origine 
celeste, non potrebbe, via via, rievocarla se non attraverso le molteplici 
costrizioni dell'ambiente (naturale, sociale, culturale, morale). In tal senso 
la natura, anche nelle sue forme inferiori, istintive, è la mediatrice tra 
l'umano e il divino. 


Forse perchè la scienza è, in genere, più o meno ignara ed avversa 
alla metafisica, l’idealismo ha in qualche dispregio l’indagine della natura. 
Ma altro è lo scienziato ignaro di filosofia o che pretende di filosofare 
senza possedere un’adeguata cultura filosofica, ed altro è chi, sulla base 
di una conoscenza scientifica, costruisce un edificio metafisico sufficiente a 
intravedere l’ordine ontologico nel cosmo, cioè il divino nell’umano: così 
da integrare il sapere scientifico in una vera e propria etica cosmica. Così 
guardata, la natura, sensibilmente intesa, appare il segno più degradato 
ed ermetico — quasi diremmo luciferico — della sapienza di Dio; ed ha 
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valore solo se contemplata con gli occhi dello spirito, cioè elevata al li- 
vello delluomo come essere morale; considerandola dunque come una 
scala di intelligibili per cui l’io possa fruirne con crescente gaudio, quale 
creazione divina e quasi come una fune cui aggrapparsi per risalire, 
dopo la caduta, verso la luce originaria. Solo a chi non sa guardarli con 
gli occhi dello spirito, la natura e il cosmo sono nemici ed apportatori di 
guai; ma chi ha chiara coscienza che la natura umana è mediatrice tra 
l'avvenire e il passato, tra il bene e il male, vede in essa un’amica ed un 
sicuro, se pur faticoso, itinerario verso la piena realizzazione di sè. 

Si suole imputare l’attuale crisi delle coscienze al fatto che esse sono 
sempre più polarizzate verso i valori deteriori della vita, cioè verso un 
« progresso » tecnicista che, nella sua sostanza materialistica e pragma- 
tistica, implica un crescente allontanamento dal divino. 

Ora bisogna tener presente che altro è il tecnicismo, altro lo scien- 
tismo utilitaristico ed altro ancora la scienza che non persegue solo fini 
economici e contingenti, ma ha intendimenti teoretici (scienza pura) a 
prescincere da ogni empirismo mercantilistico. La scienza, così intesa, 
cioè l’esperienza scientifica vista attraverso il prisma ideale dell’unità 
del sapere, non solo non si prostituisce nel concetto del minimo sforzo e 
del massimo rendimento, ma si erge, via via, ad uma visione cosmica e 
religiosa della vita e del mondo. 

Solo l'osservazione scientifica e le sue periodiche scoperte allargatrici 
dell’orizzonte del sapere illuminano anche il filosofi e li guidano volta 
a volta verso vie nuove e più conformi ai valori spirituali della vita. Ciò 
non toglie che le prospettive di sintesi filosofica suggerite dalla crescente 
dimostrazione della complementarità delle micro con le macrostrutture, 
degli imponderabili coi ponderabili, delle forme noumeniche con le ap- 
prensioni fenomeniche( che potrebbero rappresentare l’avvio ad una fe- 
conda collaborazione della filosofia con la scienza, a vantaggio dell’unità 
del sapere) non siano state ancora ben comprese e valutate come la miglior 
‘via da seguire verso il superamento della frattura che la filosofia ha la- 
sciato tra spirito e natura, tra anima e corpo. 

Per quanto ci riguarda, con la nostra Logica sintetica abbiamo cer- 
cato di battere codesta strada piena di buone promesse. Vorremmo che 
eltri seguissero il nostro esempio e meditassero sull'opportunità di dare 
uno sviluppo sistematico al problema di codesta complementarietà. il qua- 
le, essendo fondato sul principio ontologico di unità-dualità inscindibile 
(applicabile sia agli enti fisici che ai metafisici) rappresenta, in ultima 
analisi, un ponte tra natura e spirito, tra l'umano e il divino. 


Sta il fatto che il dogma trinitario, anche nell’espressione ermetica 
che gli è stata data attraverso la Rivelazione, ha il grande pregio di pre- 
starsi, mediante una congrua indagine, alla concezione filosofica di un pri- 
mo principio su cui fondare un sistema ipotetico-deduttivo capace di in- 
tegrare, nelle sue grandi linee, tutto il reale. 

Il monismo assoluto si è dimostrato sterile. D’altra parte, un dua- 
lismo che non trovi il superamento in un’originaria e fondamentale unità 
non può uscire da un’intrinseca insuperabile contraddizione. Sclo nella 
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dialettica sintesi, cioè in una trascendente coincidentia oppositorum (e- 
terna sintesi dell’identico col diverso) il sistema della realtà può trovare 
sicuro fondamento. 


Basterebbe por mente alle « giornate creative» per rendersi conto 
non solo della necessaria correlazione, ma anche della subordinazione del- 
l’interpretazione umanistica del Vangelo a quella cosmica. L’uome è stato 
creato dopo il Cielo e la Terra e la serie dei vegetali e degli animali. 
Vero è che l'umanità era fin dall’origine nelle intenzioni del Cieatore: 
specchio potenziale delle divine perfezioni; ma tra l’uomo celeste e quel- 
lo terreno vi è di mezzo la caduta nel peccato dal quale non avrebbe 
potuto redimersi senza il Messia, che rovescia il verso dell’umeno pro- 
cesso risolvendo la catabasi nell’anabasi dello spirito. Il torto dell’idea- 
lismo, e ancor più dell’attualismo gentiliano (che rappresenta la più esa- 
sperata forma di umanesimo) è di aver posto l’atto dello spirito, il pen- 
siero pensante come un eterno presente, ignaro e dispregiatore del pas- 
sato (senza cui, essendo materiato nella compagine corporea, l’io, il pen- 
siero, perderebbe ogni consistenza gnoseologica), e inconscio del futuro 
(che non è solo nelle divinazioni del genio, ma sopratutto nelle mani 
di Dio). 

E’ vero che solo attraverso l’attualità del pensiero il passato è pe- 
rennemente rivissuto e ripensato e l’essere della storia diviene e si svi- 
luppa nella filosofia della storia, ma che cos’è quest’ultima se non un 
anelito a capire la volontà e i disegni di Dio? Senza quel passato, quel- 
l’altro-da-sè (che è pur intimamente sè: spirito rivestito di corporeità), 
senza quella « materia prima », di cui si occupano le scienze dello spi- 
rito (gnoseologia, psicologia) e quelle della natura (fisica, biologia), 
pensiero pensante non avrebbe nulla su cui applicarsi. 


Chiuderemo con un’ultima considerazione: l’uomo, essendo uno tra 
molti, cioè essere relativo e sociale, non può conquistare l’unità senza tra- 
scendere la propria molteplicità, mediante quell'amore e quella charitas, 
che solo possono accomunarlo a Dio. Così l’uomo acquista valore morale. 
Perciò la sua unità è un dovere, è un atto. Un atto che non può prescin- 
dere da quell’unità di fatto che è il cosmo come atto immediatamente 
divino, la cui spontaneità non può essere menomata dalla necessità na- 
turale, cioè da quella caduta che rese l’uomo succube del temmo e del 
molteplice. po ISTAT 

Se si consideri tutto ciò, riesce ovvio che l’interpretazione cosmica, 
pur comprendendo in sè quella umanistica, ha esplicito bisogno di que- 
st'ultima, sicchè l’una può e deve integrare l’altra: appunto perchè — 
almeno da parte dell’uomo — il binomio Dio-io, cioè il principio di unità- 
dualità, è eterno ed inscindibile. 


ROBERTO PAVESE 
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L’INTERPRETAZIONE UMANISTICA DEL VANGELO 
INTEGRATA DALL’INTERPRETAZIONE COSMICA 
(Precisazioni per il Prof. R. Pavese) 


Oggi si va facendo sempre più insistente l’esigenza di coloro che di 
fronte agli straordinari rivolgimenti che investono ogni settore della so- 
cietà, della politica, della tecnica, della cultura, invocano una compren- 
sione più profonda, reale ed autentica delle realtà temporali che ci cir- 
condano e delle quali giornalmente ci occupiamo. Ci si domanda quale 
valore oggettivo reale eterno abbia in sè il cosmo tutto e quali le rela- 
zioni del progresso con il destino dell’uomo. 

A nostro modesto avviso ci sembra questa un’ovvia sequela dell’istan- 
za esistenziale che, dopo aver esasperata l'inchiesta sulla persona umana, 
rivolge ora più pacata e serena la sua riflessione sul significato della realtà 
circostante. Esigenza quanto mai legittima, che va attentamente consi- 
derata e adeguatamente soddisfatta solo nell’ambito di una piena con- 
cezione cristiana della realtà. Il Cristianesimo non è rinnegamento del 
naturale, del temporale, del profano, ma elevazione di tutto questo. Per- 
ciò ci rallegriamo dello scritto di R. Pavese che, contro le opposte ten- 
denze dello scientismo e di uno spiritualismo esagerato, rivendica il va- 
lore innegabile del dato scientifico e naturale, optando per una inter- 
pretazione cosmica della rivelazione. 

Se però accettiamo l’istanza fondamentale del Pavese, non possiamo 
certo condividere il modo di soluzione ispirato al suo particolare moni- 
smo con la conseguenza eccessiva di «subordinazione », oltre che di re- 
lazione, dell’interpretazione umanistica del Vangelo a quella cosmica. 

Come abbiamo avuto occasione di notare nel recensire l’ultima pub- 
blicazione dell’A. « Necessità e sufficienza del Principio cristiano » (cfr. 
Sapienza, a. 1959, n. 1, pag. 118), il monismo, per la confusione che gli è 
essenziale, è incapace di distinguere e armonizzare adeguatamente il dato 
della natura con quello della soprannatura. Per una equilibrata posi- 
zione in merito all'argomento in questione riteniamo, pertanto, neces- 
sario, riferendoci in particolare alla posizione del Pavese: 

a) Riconoscere il carattere di assoluta trascendenza e misteriosità 
del domma trinitario e quindi l’impossibilità di poterlo assumere a fon- 
damento di una spiegazione metafisica del reale. Nessun rapporto di con- 
tinuità è ammissibile tra le produzioni interne della sostanza divina e la 
produzione del cosmo. 

b) Riconoscere l'impossibilità metafisica di un superamento nell’am- 
bito naturale del dualismo «spirito-natura », « anima-corpo ». Qualsiasi 
progresso scientifico, per quanto eccellente e prodigioso, non può che ri- 
velare sempre più chiaramente la natura e le proprietà della sola ma- 
teria. Il filosofo potrà prendere atto di queste «rivelazioni » della scien- 
za per approfondire meglio la struttura metafisica del cosmo, nonchè la 
distinzione e le relazioni spirito-materia e ammirare l’ordine messo dal 
Creatore. Ma, in base alla validità oggettiva dei due concetti di spirito 
e di materia, dovrà sempre mantenere una differenza qualitativa tra i 
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termini di questo dualismo, nè sarà mai legittimamente indotto ad am- 
mettere una continuità, un punto di idendità. 

c) Riconoscere che solo il teologo, fondandosi sulla rivelazione di- 
vina, possiede gli elementi validi a colmare la frattura di cui sopra. Per 
la speciale unione soprannaturale che ci vincola all’Uomo-Dio, anche il 
nostro corpo è destinato a partecipare alla glorificazione finale. L’anima 
elevata ad una beatitudine superiore a quella richiesta dalla propria na- 
tura, immersa nel divino, penetrerà e dominerà il corpo con una forza 
soprannaturale capace di infrangere i limiti della sua materialità per 
conformarlo perfettamente alla propria condizione. In tal modo il corpo 
ne risulterà come spiritualizzato, purificato da ogni imperfezione propria 
della materia, reso soprannaturalmente incorruttibile e impassibile, do- 
cile strumento dello spirito. 

Ma tale stato di glorificazione sarà raggiunto, insieme col corpo u- 
mano, anche da tutta la natura materiale. Tutto il cosmo, infatti, è soli- 
dale alla sorte dell’uomo. Non per nulla il corpo umano è desunto da 
esso, e anche nella sua unione con lo spirito, non esce dal suo nesso or- 
ganico con la natura materiale. Anche il cosmo perciò è stato creato ed 
elevato a un fine trascendente le sue esigenze naturali. Anche esso risente 
del disordine della colpa originale. Anche esso, entrato in unione organica 
col corpo assunto dal Figlio di Dio, è divenuto tempio consacrato della 
divinità e attende perciò il suo riscatto finale, la sua glorificazione corri- 
spondente al grado della sua superiore dignità. E’ per questo che l’Apo- 
stolo può parlare di « gemiti », di « dolori del parto >» della natura tutta 
che sospira con impazienza « la rivelazione della gloria dei figli di Dio », 
attraverso cui soltanto essa sarà definitivamente liberata « dalla servitù 
della corruzione » (Rom. 8, 21). 

Solo in virtù del suo rapporto di solidarietà con l’uomo elevato, può 
quindi la natura ottenere la sua glorificazione, come riflesso ed effusione 
della gloria dei figli di Dio. Analogamente a quanto detto per il corpo 
umano, tale glorificazione dovrà consistere in una purificazione dalla ma- 
terialità e in una comunicazione dello splendore e della forza sopran- 
naturale. Si tratterà perciò di un cambiamento misterioso, di un nuovo 
cielo e di una nuova terra, che supera infinitamente tutte le forze ed esi- 
genze della natura; non si tratterà di uno sviluppo, come invece esige- 
rebbe coerentemente una concezione monistica del reale con pregiudizio 
della gratuita dei doni divini. 

Questa trasfigurazione cosmica, che troverà la sua piena realizzazione 
alla fine dei tempi, può dirsi tuttavia già iniziata, giacchè essa è relativa 
alla condizione dell’uomo sublimato dalla grazia. E la grazia è inchoatio 
gloriae. L'uomo allo stato presente diventa, per l’azione santificatrice dello 
Spirito, « figlio di Dio », partecipe di una dignità divina. Ora questa tra- 
sfigurazione ontologica invisibile interiore deve rendersi, per l’attività 
dell’uomo, psicologica, visibile, esteriore, deve cioè toccare e trasformare 
le intelligenze e i cuori, deve riflettersi nel corpo e nella carne, deve in- 
vestire tutte le relazioni che l’uomo ha con il cosmo, deve « spiritualiz- 


zare » ogni istituzione umana, la cultura e la civiltà, la tecnica, le arti, 
il lavoro, la società, 
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Tale, dunque, il senso genuino della vita cristiana: teocentrismo, 
sguardo fisso al centro della vita divina, la Trinità, e al tempo stesso ri- 
flesso sulla terra per irradiarla dell’influsso trasfigurante dello Spirito. La 
vita cristiana è insieme trascendente e immanente il mondo, è un pò il 
prolungamento della vita del Cristo sulla terra, il quale, pur avendo una 
natura umana e agendo da uomo, nulla ha perduto della sua trascen- 
denza divina e tutto anzi ha elevato a questa trascendenza. Non si tratta 
perciò di svuotamento dei valori temporali e profani, di trasformazione 
della « materia » in Dio, come, in un modo o in un altro, è costretto ad 
ammettere il monismo. Le realtà terrene, in analogia all'uomo a cui di- 
cono riferimento, devono conservare la propria fisionomia « terrena >, ben- 
chè vengano sublimate in un ordine superiore di provvidenza. permeate 
di una nuova finalità, rese, nella misura che è loro possibile, simili a Dio. 
In questo modo anche esse sono chiamate a « completare il Cristo e, com- 
pletandolo, a glorificarlo » (1). 

Tutto questo è stato sempre insegnato dalla Chiesa. Ma in questi ul- 
timi tempi, da una parte l’occasione di una sopravalutazione dei valori 
umani in se stessi senza riferimento al Cristianesimo — e perciò falsi ed 
irreali nell’attuale ordine di provvidenza — e dall’altra la reazione a que- 
sta tendenza nel senso di uno spiritualismo esagerato, impongono alla teo- 
logia cattolica prospettive più ampie, più collettive, più cosmiche, rendono 
cioè necessario lo sviluppo della teologia delle realtà terrene, come lode- 
volmente si è già cominciato a fare (2), 

Concludendo: «interpretazione umanistica o interpretazione cosmica 
del Vangelo »? La risposta ci sembra ormai chiara e precisa: interpretazione 
umanistica integrata da quella cosmica. E’ per l’uomo che il cosmo è stato 
creato; è dall’uomo che desume valore e dignità; è attraverso l’azione for- 
malmente glorificatrice dell’uomo che esso raggiunge il suo fine ultimo. 
L’uomo cristiano trasmette in questo tempo al mondo i riflessi della sua 
vita divina interiormente vissuta « per abbozzare già il rinnovamento del- 
la faccia della terra e per imprimere in essa certi lineamenti della città 
futura glorificata nello Spirito: « Emitte spiritum tuum et creabuntur et 
renovabis faciem terrae ». Egli infonde al mondo l’unità e la carità in 
prefigurazione autentica dell’unità che regnerà nella città di Dio, quando 
Dio sarà tutto in tutti... Egli diffonde sentimenti di cattolicità e di uni- 
versalità, perchè la città terrena, benchè temporale e transitoria, deve 
essere preludio della Gerusalemme celeste » (3). Il suo orizzonte è « uni- 
versale come l’universo, totale come il mondo intero »; il suo compito è 
«restaurare omnia in Christo », è « tradurre in atto la preghiera che re- 
cita così spesso: ’ sia fatta la tua volontà sulla terra come in cielo’ » (4). 


CARLO CALDAROLA S. J. 


(1) L. Maravez: La philosophie chrétienne du progrès, in Nouv. Rev. Theol. 64 
(1937), p. 381. 

(2) Di notevole interesse sono al riguardo le pubblicazioni di G, Thils: « Teologia 
delle realtà terrene. Ed. it., S. Paolo, 1951; Teologia della Storia. Ed. it., S. Paolo, 
1951; La Teologia e le società. Ed. it., S. Paolo, 1957. 

(3) G. Tuarrs: Teologia delle realtà terrene, Ed. cit., p. 47, 

(4) Op. cit., p. 46. 
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ORIENTAMENTI DELLA SCIENZA 


La materia e l’atomismo 


Alcuni anni fa, un autorevole ed eminente scienziato, il fisico Perrin, 
a coronamento delle sue ricerche nel campo scientifico, con esuberanza 
di espressioni che volevano forse dimostrare il trionfo della scienza in- 
torno alla concezione ed interpretazione della materia, veniva a dire: 
«L’atomismo trionfa, l’atomismo non è più oggi un’astratta metafisica 
bensì una verità concreta e sperimentalmente determinata » (1). Le pa- 
role che riportiamo sono alquanto apodittiche e nel loro contenuto posso- 
no forse esprimere, oltre una radicale immediatezza scientifica, una con- 
cezione di sapore positivistico o forme di vecchio atomismo. Ma avendo 
il processo e lo svolgimento di codeste concezioni effettivamente un con- 
tenuto teleologico ben modesto ed una struttura di pensiero che indub- 
biamente esclude ogni carattere arcaico e materialistico, parlarne qui, se- 
condo lo spirito e l’intento con cui abbiamo parlato in altra sede (2), ri- 
teniamo sia cosa necessaria da un lato, importante dall’altro, non solo 
perchè possiamo addentrarci nei sentieri spesso tortuosi e difficili della 
scienza, ma anche perchè possiamo comprendere gli orientamenti e gli 
aspetti che, in questi tempi, hanno assunto e stanno per assumere le varie 
dottrine scientifiche. 

Prescindendo per il momento di analizzare se questo atomismo sia, 
secondo il Perrin, assurto a dottrina scientifica con il contenuto di apo- 
dittica verità sperimentale, vogliamo esaminare l’atomo in sè, di cui, se- 
condo le accennate dottrine, l’esistenza sarebbe quasi assicurata. A tal 
riguardo però dobbiamo subito affermare che esso è un atomo «sui ge- 
neris », un atomo che ha perduto persino il suo valore etimologico in 
quanto, come è noto, è divisibilissimo in altre parti, formando così una 
specie di microscopico sistema solare. Un atomo, insomma, nel quale esi- 
sterebbe un nucleo centrale di minime dimensioni cariche di elettricità 
positiva. Non mancano altre interpretazioni scientifiche secondo le quali 
si verrebbero ad ammettere altre divisioni nucleari dell’atomo. Infatti oggi 
non si parla più solamente di elettroni, ma bensì di positroni, di neutroni, 
di neutrini e di mesotrini. Non è poi improbabile che in un domani più 
o meno lontano si venga a parlare di altre parti dell'atomo, ancora ulte- 
riormente divisibile, sì da giungere ad una vera gamma atomica, indi- 
cante un processo che va «ad infinitum ». 

Sotto codesti aspetti e sotto quelli includenti le conquiste sperimen- 
tali del Ruterford, oggi si può parlare di un vero e proprio annienta- 
mento della materia 0, se vogliamo meglio dire, della trasformazione di 
quest’ultima in energia. Come si può osservare, l’illazione cui siamo 
giunti non manca d’un significato nuovo, non tanto per la novità scienti- 


(1) PERRIN, Les atomes, Paris, 1950. 
(2) G. DA VIa, E. Kant e la fisica moderna, 1945, Bologna. 
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fica, quanto per il carattere che implicitamente viene ad includere un in- 
teresse filosofico, secondo la dimostrazione che appunto più avanti affer- 
miamo e che indubbiamente può dare ragione, se non all’aforisma del 
Perrin, almeno alla struttura della sua dottrina. Il problema naturalmen- 
te della materia, e quindi dell’atomismo, impone un’analisi con una in- 
trospezione, diremo, storica, in quanto, come vedremo, osserviamo l’inse- 
rirsi di due correnti antinomicamente lottanti ed aventi formulazioni spe- 
rimentali che danno ora la conferma, ora il superamento o il travaglio di 
cui esse si trovano dinnanzi ai fenomeni, senza poter mai trovare una 
« coincidentia oppositorum ». 

Quanto affermano il Perrin e gli altri atomisti fa parte di quella cor- 
rente che ha un carattere strettamente fisico e sperimentale, in omaggio 
del quale la materia viene concepita come composta di parte « discrete ». 
La genesi, d’altra parte, e lo sviluppo di questa corrente ebbero luogo sin 
dal lontano seicento, ottenendo poi pieno appoggio nell’ottocento da parte 
del Mach e dell’Ostwald. 

L’altra è quella che considera, per converso, la materia come « con- 
tinua », indefinitamente divisibile, la cui proprietà essenziale è la spa- 
zialità. Insomma « discreto » e «continuo » ritornano alla ribalta, pro- 
spettando quel famoso problema dibattutissimo e di cui Galilei, nel sei- 
cento, con visione veramente geniale aveva cercato il superamento, dimo- 
strandone la strada, Infatti sembrerebbe che l’atomismo di cui abbiamo 
parlato dovesse affermarsi oggi con la concezione del « discreto », invece 
si afferma con quella del « continuo » in virtù delle conosciute espres- 
sioni e formulazioni della fisica relativistica. Come mai questa andata e 
questo ritorno del « continuo » e del « discreto »? 

Effettivamenie dobbiamo dire che «continuo » e «discreto » si at- 
traggono e si respingono, s’includono e si escludono sempre come una 
«res» che è simpatica ed antipatica nello stesso tempo, a seconda della 
varietà dei fenomeni. Le ragioni sono dovute alle più recenti scoperte 
fisiche e alle nuove dottrine, le quali avendo piano piano preso posizio- 
ne trovano ora conferma nella concezione del « continuo » ora in quello 
del « discreto ». Il fenomeno, d’altra parte, saliente e significativo, è quel- 
lo della luce che verrebbe appunto ad inserirsi nella concezione della ma- 
teria, dandone un significato fisico ed una conferma precisamente secon- 
do il suo comportamento. Fenomeno che, come è noto, nel seicento ve- 
niva concepito, dal Newton, secondo la struttura del «discreto» e cor- 
puscolare, mentre più tardi, per opera dell’Huyghens, secondo quella del 
« continuo », decomponibile in una infinità ininterrotta di onde. Nella 
seconda metà dell’ottocento infine, abbiamo per opera del Fresnel e del- 
l’Hertz la più completa accettazione e formulazione della struttura del 
«continuo », specie perchè molti altri fenomeni che prima erano inspie- 
gabili venivano poi spiegati (fenomeni della polarizzazione e della 
rifrazione). 

Per quanto abbiamo esposto, la posizione raggiunta doveva essere ben 
chiara e tale ormai da non ammettere ulteriori dualità, invece la teoria 
dei « quanta » di Max Planck, impostasi un quarantennio fa ed affer- 
mante essere la luce un fenomeno di emissione a fiotti continui (fotoni) 
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venne a turbare quella certezza a cui si era giunti e a deviare profon- 
damente il processo dell’indagine scientifica. Con tale teoria si tornava, 
quindi, alla vecchia concezione di Newton e perciò a riprendere il dua- 
lismo tra il « continuo » e il « discreto », tra materia a radiazione. Dua- 
lismo però che per le dimostrazioni dello Einstein, Heisenberg, Schro- 
dinger e dello Jeans verrebbe attenuato e posto sulla via della soluzione, 
in quanto questi studiosi, sia nella materia che nella radiazione, vedono 
un’unica sostanza, una sostanza risultante dall’aggregazione delle due 
forme (3). 

A questo punto è lecito domandarci: che cos’è allora la materia di 
cui abbiamo tanto parlato? E’ essa quale « materia in sè » conoscibile? 
La risposta è negativa. Infatti, è una materia del tutto priva di caratte- 
ristiche, senza alcuna proprietà che può essere rappresentata dal sim- 
bolo matematico « X ». Sotto codesti aspetti anche il mondo oggettivo, 
quel mondo che spesso abbiamo considerato come composto di oggetti 
materiali, non assumerebbe diversa immagine da quella che avrebbe as- 
sunto la materia. In altri termini, e ben valutando il contributo delle varie 
dottrine a tal riguardo, la sostanza dell’« X » di cui parliamo verrebbe 
ad essere una specie di sostanza lockiana od una categoria kantiana, co- 
stituente la base della nostra esperienza ma che non avrebbe nessun va- 
lore fuori di essa, essendo prodotta dalla nostra mente. Il « continuo » e 
il « discreto », insomma, sono modi per rappresentarci questa famosa « X » 
e come tale hanno un valore fenomenico, secondo appunto la sostanza 
lockiana e le categorie kantiane. Ora, prescindendo dall’orientamento di 
certi fisici verso presupposti idealistici e rimanendo nella posizione fe- 
nomenica, vediamo che altri fisici trovandosi a loro agio giungono, sia 
pure per vie differenti, a ridurre il contrasto tra « continuo » e « discreto » 
e, fondendo le due teorie, hanno creato un’altra, quella del « crepuscolo- 
onda », come coronamento e sintesi finale delle loro ricerche. 

Stando così le cose, osserviamo, in ultima analisi, che nel travaglio 
spesso doloroso di questi scienziati si nasconde indubbiamente un pro- 
blema filosofico sul quale riposano le loro speranze e forse la fiducia di 
poter giungere alla soluzione delle accennate antinomie. 

Ecco perchè notiamo come certi studiosi, ed in specie l’Eddington, si 
siano orientati verso espressioni idealistiche (4). Questi, infatti, con gli 
studi compiuti sulla relatività (5) perviene ad una concezione soggetti- 
vistica della natura, secondo la quale la realtà non ci è testimoniata dalle 
leggi fisiche, ma dalla coscienza. La teoria della relatività conduce tutta 
la scienza della natura alle relazioni: in altre parole ciò che conta è la 
struttura e non la sostanza. 

Se anche la sostanza è indispensabile alla struttura, la sua natura non 
entra nel computo. La sostanza è divenuta un’ombra e resta per noi una 
qualità sconosciuta rappresentata dal simbolo matematico « X », che deve 


(3) G. De GIuLI, La critica e la teoria della scienza nella filosofia contemporanea. 
Atti della S. I. P. S., Vol. 5., 2 dicembre 1955. 


(4) EppinetoNn, Space time and gravitation - London, 1950. La Filosofia della scienza 
fisica, Bari, 1948. 


(5) EppineTon, La natura del mondo fisico , Londra. 
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essere anch’esso mentale. « E’ forse esagerato — si domanda l’Eddington 
— dire che il nostro spirito, ricercando la permanenza, è quello che crea 
l’universo della fisica? e che là dove la scienza ha fatto progressi mag- 
giori, ivi lo spirito non ha fatto che riprendere dalla natura ciò che esso 
aveva introdotto? ». « Da quanto si è detto questa conseguenza s'impone: 
ie leggi della meccanica, della gravitazione, della elettrodinamica che noi 
abbiamo raccolto in un unico schema non hanno la loro origine in un 
meccanismo speciale della natura, ma nel nostro spirito ». 

Comunque, se a ciò poniamo debite riserve, non possiamo non am- 
mettere che nella interpretazione moderna della scienza vi è un « fla- 
tus » veramente innovatore, il quale senza dubbio, tende a definire e a 
delineare i compiti della scienza, certamente non più pervasa da vecchie 
concezioni materialistiche ed evoluzionistiche, legate in una maniera o 
in un’altra al positivismo. E se, scientificamente parlando, con la sostanza 
ci troviamo dinanzi alla misteriosa « X » e alla scepsi dell’esistenza dei- 
l'atomo, ciò non toglie che non si debbano negare gli imponenti risultati 
che si sono ottenuti in sede pratica. In questi ultimi tempi, il problema 
scientifico, sotto codesti aspetti, può quindi ritenersi, se non esaurito, al- 
meno soddisfacente. Insoddisfacente invece e quindi complesso rimane il 
problema filosofico. 

Naturalmente come tale esso problema viene portato alla massima 
espressione gnoseologica ed epistemologica da molti scienziati moderni, ap- 
punto perchè sono ormai lontani come « forma mentis» dai genitori del 
secolo scorso. E poichè non manca mai la « media res » per comprendere 
i limiti della gnoseologia scientifica, noi crediamo che anche coloro che 
si sono orientati verso correnti idealistiche non vi possano rimanere a 
lungo, primo perchè sono correnti d’un idealismo « sui generis » e spurio, 
secondo perchè venendo a negare le possibilità intellettive nel concepire 
l'idea come realtà, cadrebbero nello scetticismo della «cosa in sè» di 
kantiana memoria. D’altra parte lo stesso autore della teoria dei « quan- 
ta », sebbene esuberante nella sua tesi realistica, si oppone a questo orien- 
tamento. Noi, d’altronde, pur ammettendo il carattere gnoseologico della 
scienza, riteniamo che essa fondandosi sul presupposto naturalistico di 
una realtà composta da una molteplicità di parti, non possa mai sussu- 
mere carattere di universalità. L'oggetto di ogni singola scienza è un 0g- 
getto particolare, considerato separatamente dagli altri costituenti il con- 
tenuto delle altre scienze: se superasse i limiti del suo oggetto particolare 
non sarebbe più scienza, ma filosofia. Il conoscere scientifico assume come 
dato l’oggetto e non si propone di vederlo scaturire dal soggetto e perciò 
è necessariamente empirico e dogmatico. La filosofia coglie invece la realtà 
nella sua sistematica unità e cerca di rendersi conto di quella oggettività 
che viene assunta dogmaticamente dalle scienze. 

Altrettanto possiamo dire per il teorizzatore della relatività, l’Einstein, 
il quale ‘attribuisce a questa relatività se non un valore essenzialmente 
idealistico almeno un carattere filosofico, mentre altrove aveva esplici- 
tamente affermato che essa era una teoria scientifica.. 

«I risultati della ricerca scientifica — egli scrive — impongono spesso 
mutamenti nell’interpretazione filosofica di problemi che oltrepassano il 
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ristretto dominio della scienza stessa? Qual'è l’obiettivo della scienza? 
Che cosa si richiede da una teoria il cui intento è la descrizione della na- 
tura? Benchè escano dai limiti della fisica, questi sono ad essa intima- 
mente legati, poichè la scienza fornisce i materiali che li fa sorgere. E’ 
sui risuliati scientifici che debbono basarsi le generalizzazioni filosofiche. 
Ma queste non appena enunciate e largamente accettate, esercitano bene 
spesso la loro influenza sull’ulteriore sviluppo del pensiero scientifico, im- 
ponendo la scelta di un determinato indirizzo fra tutti quelli che si po- 
trebbero seguire. Tale indirizzo prevale finchè la ribellione vittoriosa 
contro idee accettate non conduca a nuovi ed inattesi sviluppi che a loro 
volta divengono sorgenti di nuovi aspetti filosofici » (6). 

Orbene tenendo presente quanto abbiamo detto ed osservando tutto 
il progresso scientifico e particolarmente il suo recente sviluppo, possiamo 
dire che qualsiasi dottrina scientifica presenta sempre una vita effimera 
ed un continuo succedersi di affermazioni e di negazioni. Basti pensare, 
per esempio, al determinismo e all’indeterminismo, intorno ai quali molti 
fisici affaticarono l’intelletto per trasferire l’uno e l’altro sul piano scien- 
tifico. Cosa più illegittima non potevano compiere questi studiosi, qualora 
si tenga presente che il determinismo e l’indeterminismo hanno una fun- 
zione trascendentale nel senso che non sono fatti di esperienza, ma prin- 
cipi «a priori» che presiedono all’organizzazione scientifica dei fatti di 
esperienza. Su ciò sono concordi la maggioranza di quegli scienziati che 
hanno la consapevolezza della vera funzione della scienza e dei suoi li- 
miti: limiti naturalmente che non debbono essere superati se si vuole 
conservare il valore e il fine della scienza stessa. Il Perucca, infatti, af- 
ferma che nè i fisici teorici, nè i fisici sperimentali si propongono di sco- 
prire l’intima essenza delle grandezze e degli enti considerati, di scoprire, 
insomma, la realtà. Poco interessa al fisico che l’etere esista realmente; 
interessa che, ammessa l’esistenza di un etere dotato di proprietà conven- 
zionali, sì possano coordinare logicamente molte leggi sperimentali fisi- 
che già note e si possano prevedere di nuove da sottoporre al controllo 
sperimentale (7). 

In altre parole, la scienza trova meglio la sua autenticità se rinun- 
cia a preoccupazioni spiegative nel senso causale ed ontologico e se, per 
converso, si adegua alla semplice descrizione fenomenologica ed empiro- 
logica. Da qui possiamo altresì affermare che non può nemmeno sussi- 
stere identificazione di scienza e di filosofia, come alcuni pensatori (8) 
tentano di dimostrare, perchè tanto la scienza quanto la filosofia sono 
forme diverse di sapere, irriducibili per il processo conoscitivo attuantesi 
in esse. D’altra parte gli sperimentatori odierni, da De Broglie al Fermi, 
hanno raggiunto codesta visione e le recenti loro ricerche e le nuove for- 
mulazioni del problema scientifico, se da un lato indicano un preciso cam- 
mino delle discipline scientifiche, dall’altro preannunciano l'autonomia as- 
soluta delle scienze nei riguardi della filosofia, 
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(6) L’evoluzione della Fisica, Torino. 
(7) PerUCCA, Fisica generale e sperimentale. Utet - ‘Torino. 
(8) U. SPIRITO, Scienza e filosofia. Sansoni - Firenze. 
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L. De Raeymaeker, Riflessioni su temi filosofici fondamentali, (Pubblica- 
zioni dell’Istituto di Filosofia dell’Università di Genova, X), Milano, Mar- 
zorati, 1957, pp. 96. 


Il pregio di questo libro consiste nella chiarezza e nella brevità. L’in- 
signe maestro dell’Università di Lovanio, fedele alla philosophia perennis, 
vi tratta del problema dell’essere mostrando come tale problema si sia 
venuto configurando da Parmenide a S. Tommaso realizzando la serie 
delle trasformazioni delle ontologie antiche man mano che i filosofi vo- 
gliono sapere «di che cosa era fatto l’insieme delle cose e quale era la 
sostanza di ogni realtà ». Si sa la risposta di Parmenide: è l’essere, e que- 
ta parola dà inizio alla metafisica. Seguire con attenzione le pagine del 
De R. vuol dire comprendere come la metafisica si sia configurata nel suo 
progressivo costituirsi fino a S. Tommaso ed oltre. Dall’« essenzialismo » di 
Platone prende le mosse Aristotele, preoccupato della molteplicità delle 
cose che devono essere ricondotte all’unità. Ma Aristotele rimane ancora 
nel campo dell’essenzialismo, perchè la pluralità delle categorie che sono 
i generi supremi, sono ancora le essenze, sono dell’essere, ma non sono 
l’essere, cioè la realtà. Aristotele «ha detto chiaramente che l’essere non 
è un genere, perchè invano si cercherebbe la differenza specifica che lo 
può determinare, cioè una differenza specifica che non sia già dell’essere. 
Ma allora, come può essere determinata questa idea? Essa non lo è più 
ab extrinseco, ha detto Aristotele, e non va più lontano » (p. 16). 

Più lontano andrà S. Tommaso, mediante una considerazione ab 
intrinseco, che suppone una distinzione tra essere e i suoi modi. Infatti 
egli usa il termine essere nel senso di esistere, e mai, o quasi, nel senso 
di essenza: e ciò perchè ammette una distinzione reale tra essenza ed esse, 
facendo intervenire la causalità per unirli (il De R. illustra la parte che 
in questa dottrina ebbe Avicenna); ma, mentre Avicenna si arresta a 
questo punto, S. Tommaso procede riallacciando quanto ha detto alla teo- 
ria di potenza e atto in modo molto originale. Il De R. mostra tutti i 
passaggi dottrinali di S. Tommaso esponendoli e discutendo man mano 
che la teoria si sviluppa. « Ciò che io dico essere », insiste S. Tommaso 
nel De Potentia (q. 7, a. 2 obj. 9 et ad 9), non è ciò che voi pensate quan- 
do usate la parola esse, perchè per me esse est perfectio omnium perfectio- 
num, actus omnium actuum. « Per chi fa l’obiezione, l’esse è l’ultimo grado 
nella lista delle perfezioni, quindi un modus essendì, per S. Tommaso è 
l’actus essendi. Si deve convenire, scrive il De R., che la metafisica di 
S. Tommaso, dell’esse nel senso di perfectio essendi, esseitas, è profonda- 
mente originale » (p. 29). Il compito che S. Tommaso si era assunto, di 
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fronte alla tradizione metafisica Platone-Aristotele-Plotino-Avicenna, era 
quello di costruire una sintesi (non certo un insieme eclettico) che com- 
binasse « la forza di realtà propria della causa e la penetrazione radicale 
propria della partecipazione ». 

L’esperienza mette l’uomo davanti al reale, al reale conosciuto e non 
conosciuto: il gran problema è se l’uomo possa abbracciare tutte le cose 
nella loro unità, l'essere. L’esperienza dell’essere implica di necessità la 
comprensione del suo significato metafisico. « Il problema, scrive il De 
R., non è semplice e forse solo oggi è possibile formularlo in modo esatto, 
dato che fino ai nostri giorni una confusione di metodo è regnata nel 
campo della conoscenza filosofica, fatalmente generando errori e malin- 
tesi. La filosofia attuale si distingue invece per lo sforzo dì epurazione 
e dì approfondimento raramente constatati nel corso della storia » (p. 36). 

Ciò si deve all’importanza che ha assunto la critica della conoscenza 
e allo sviluppo delle scienze particolari in genere e di quelle fisiche in 
modo speciale. Le scienze fisiche si mantengono nell’ambito dell’esistente 
materiale; la conoscenza alimenta continuamente il bisogno di andar oltre: 
alla metafisica è riserbato questo compito. La vera crux philosophorum 
è oggi, secondo il De R., quella del punto di vista del metodo proprio 
della filosofia e in particolare della metafisica. Che la metafisica abbia 
sempre dovuto lottare, conveniamo volentieri; ma forse oggi, partico- 
larmente in Italia, essa attraversa un periodo di grave crisi, fatta ecce- 
zione per il movimento neo-scolastico. 

L’errore indicato dal De R. che rende problematica la soluzione me- 
tafisica è il platonismo, che postula un’intelligenza come una facoltà che 
conosce solo idee universali; l'errore consiste proprio nell’isolare la fa- 
coltà intellettuale di conoscere, pensandola estranea ad ogni esperienza 
e priva di ogni presa di contatto con il dominio dell’esistenza. 
L’individuazione dell’errore ci pare esatta, perchè «il soggetto non può 
mai conoscere l’universale senza aver coscienza di una realtà esistente»» 
(p. 48): la coscienza del soggetto, infatti, in quanto è legata al corpo, 
è legata alla realtà materiale che la circonda. Ciò che importa è vedere 
la presa di possesso dell’essere che nori è un fatto bruto, ma la risultante 
di un giudizio della mente per affermare qualcosa di un dato, che il 
dato «è» ed io lo comprendo. Questa affermazione dell'essere mi pone 
sul piano metafisico, mentre la scienza empirica non si ferma ad affer- 
mare l’essere di quella mia esperienza, ma passa oltre e si accontenta 
di registrare i dati senza sottolineare che essi «sono » veramente (cfr. 
pp. 50-51). 

Tale è anche la percezione intellettiva rosminiana che il De R. non 
considera; per essa l’essere è implicito in ogni giudizio, col quale affermo 
qualcosa di esistente, qualcosa di dato a me, mente, che vede l’essere in 
ciò che mi è dato. Mi sembra che il punto di vista del De R. sia molto 
vicino alla posizione del Rosmini (cfr. la dialettica rosminiana dell'essere 
uno e trino della Teosofia). 

Esaminando il problema metafisico della causalità, il De R. permette 
che «la causalità designa l’attività esercitata da un essere sopra un altro 
essere » (p. 55). Non si può dubitare che nell’universo materiale il prin- 
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cipio di causalità s'impone; tuttavia non abbiamo l’esperienza di nessun 
essere che non sia materiale. Però, osserva il De R., abbiamo l’esperienza 
di esseri che non sono nè delle realtà puramente materiali, nè puri spi- 
riti, cioè gli uomini, nello stesso tempo materiali e spirituali » (p. 63). 
Questi si muovono e si determinano da soli; non esseri assolutamente li- 
beri, ma principio insieme sensibile e intellettuale, materiale e spirituale. 
L’essere umano non dipende, per ciò stesso, dalla legge di causalità pro- 
pria dell’ordine materiale, perchè è un essere libero, pur essendo deter- 
minato per la parte materiale che è nel composto umano. 

L’esperienza ci presenta esseri diversi, materiali e misti, che si dif- 
ferenziano; sul piano della causalità assoluta, del tutto indipendente, 
creatrice, tutte le differenze si compongono, tanto quelle del cosiddetto 
piano « orizzontale » delle cause finite, correlative, quanto quelle del piano 
« verticale » che collega l’ordine delle cause finite e correlative alla Causa 
infinita assoluta. La causalità si risolve quindi nell’Essere, pur avvertendo 
che i due piani non sono giustapposti e che l’insieme delle cause finite 
è esso stesso un finito, che è trasceso dall’Infinito, dalla prima Causa crea- 
trice da cui tutto dipende (p. 74). 

L’essere, la causalità, il principio, la finalità sono temi fondamentali 
nella storia della filosofia; a seconda che questi temi si configurano, ab- 
biamo la molteciplità delle dottrine e dei sistemi diversi che sono andati 
continuamente crescendo. La filosofia, nel suo corso storico, non ha po- 
tuto trovare una conciliazione delle diverse dottrine e dei sistemi, che 
attualmente sembrano più che mai irreducibili tra loro, a differenza della 
scienza che dimostra sempre più il suo carattere progressivo e unitario, 
nonostante i diversi punti di vista degli scienziati. Gli è che si tratta di 
una differenza fondamentale tra filosofia e scienze: queste studiano la 
realtà da un punto di vista propriamente astratto, impersonale; la filo- 
sofia invece mira a spiegare la realtà nella sua totalità e concretezza e 
non può porsi da un punto di vista astratto. 

Si aggiunga che la filosofia è un’esperienza che porta l'impronta della 
personalità che ne è il soggetto, e la persona stessa è una realtà molto 
complessa. La persona, scrive il De R., « abbraccia tutto l’uomo, che, pur 
essendo formato di materia e di spirito, conserva intatta la sua unità so- 
stanziale; in lui i fattori spirituali e materiali non si giustappongono, ma 
si compenetrano a vicenda e insieme formano una struttura dinamica in 
cui ciascun principio costitutivo opera in funzione degli altri. L’atto uma- 
no, che procede da questo insieme ordinato, ci rivela i principii di strut- 
tura e il significato della loro correlazione » (p. 84). 

La filosofia perciò non si sviluppa indipendentemente dalla realtà del- 
l’uomo soggetto dell’esperienza in una stratosfera ideale donde scende- 
rebbe per imporsi a lui. E’ quindi naturale che la filosofia si configuri 
nelle sue « scuole », nei suoi indirizzi. « La filosofia è opera di ricerca e 
intellezioni personali — scrive il De R. — il Mercier non ammette una filo- 
sofia « per decretum » e, se aderisce alla filosofia tomista è perchè ne ha 
scorto la verità intrinseca e non potrebbe quindi rifiutarle il suo con- 
senso senza mentire alla sua coscienza » (p. 89). 

Bisogna però ben guardarsi dall’identificare la filosofia, o meglio le 
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verità filosofiche, con la persona del filosofo. « S. Tommaso, scrive il De 
R., scompare dietro la verità oggettiva che espone e si annulla al punto 
da rendere difficile immaginare chi è l’uomo che costruisce quella filosofia. 
Un certo pudore gli impedisce di parlare di sè, dell'esperienza personale 
che nutre le sue concezioni filosofiche e, quando è costretto a farlo, vi fa 
solo una rapida allusione. Su questo punto S. Tommaso si distingue dalla 
maggior parte dei filosofi d’oggi che non sono mai stanchi di parlare del- 
l’esperienza personale che sottende il loro pensiero » p. 94). Ma oggi, la 
filosofia diventa spesso confessione, autoesaltazione, personalismo, chiu- 
dendosi nel dato soggettivo, psicologico e con ciò negandosi come filosofia 
e diventando semplice letteratura, scadente letteratura. 


Bruno Brunello 


Emanuele Riverso, Il pensiero di Bertrand Russell - Esposizione storico- 
critica - Istituto Editoriale del Mezzogiorno, Napoli, 1958, p. 568. 


Impresa veramente ardua quella del Riverso nel volume che presen- 
tiamo! Chi ha avuto occasione di cimentarsi con il filosofo inglese Ber- 
trand Russell sa quanto complesso sia il lavoro per poter entrare nel suo 
mondo. In Russell c'è la mentalità matematica, c’è il fenomenista e nello 
stesso tempo il realista. Le sue posizioni sono incostanti, soggette a con- 
tinue evoluzioni, non solo per il suo spirito aperto, quanto per il fatto di 
ritenere che la filosofia debba confondersi con la scienza ed adeguarsi per- 
ciò al continuo evolversi di questa. 

Data questa complessità di strutture, non c'è da meravigliarsi che lo 
stesso Russel, in una conversazione amichevole concessa all’Editore del 
grosso volume: « The Philosophy of Bertrand Russell» (Schlipp, The Phi- 
losophy of Bertrand Russell, North - Western University, New York, 1944) 
confessi, con forte sorpresa, che più della metà di coloro che si erano 
interessati del suo pensiero non lo abbiano compreso ed interpretato per- 
fettamente, nonostante i suoi sforzi per essere quanto mai chiaro. Rite- 
niamo che questo rimprovero il filosofo inglese non potrà rivolgere al 
Riverso, data la diligenza delle ricerche e la ricchezza di bibliografia. 

L’opera del Riverso vuole essere un’esposizione sintetica; ma nono- 
stante questo proposito ne sono venute fuori quasi seicento pagine! Il la- 
voro non è stato inutile e gioverà certamente per il conoscimento del pen- 
siero del filosofo inglese in Italia. Non dobbiamo dimenticare che il Rus- 
sell subì l'influsso della nostra scuola matematica capeggiata dal Peano 
e che l’incontro di Parigi con i nostri costituì, nella carriera del filosofo, 
una data decisiva. 

Siamo pienamente d’accordo con quanto il Riverso scrive valutando il 
mondo logico del Russell: « Da esistenza di possibilità egli (il Russell) 
non trova difficoltà a parlare di esistenza di realtà, anzichè di esistenza 
di possibilità. Ma l’espressione di esistenza di realtà è quanto mai equi- 
voca e può assumere un significato indebito, cioè significato ontologico » 
(pag. 90). 
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La causa di tale ontologismo è da attribuirsi alla fase platonica, al 
tempo in cui il Russell commentava ia filosofia del Leibniz e considerava 
la logica come mondo a sè e strutturata sulla semplice coerenza. In se- 
guito, rinnegando questa forma di platonismo, il Russell sarebbe giunto 
alla posizione nominalistica, alla svalutazione completa di tutta la logica 
predicativa. 

Per nulla documentata, invece, la valutazione nel confronto che il 
Riverso pone fra la logica aristotelica e quella del Russell, ove si afferma, 
senza prova, che: « oggîi possiamo dire che la logica formale dei nostri gior- 
ni ha decisamente superata la logica formale aristotelica, ciò è dovuto pre- 
cisamente al fatto che essa ben presto sì è messa în condizione di valoriz- 
zare la relazione e di intendere la sua presenza in tutte le forme logiche » 
(pag. 59). 

Che il Russell abbia ridotto tutto il processo logico a delle semplici 
relazioni matematiche è una cosa certa, ma che questo abbia giovato alla 
filosofia è un’altra faccenda. 

Di questo ci siamo occupati altrove, in un articolo su B. Russell e 
non pretendiamo che il Riverso la pensi come noi. 

Ma in una valutazione tanto impegnativa è necessario che dimostri il 
suo asserto. Non neghiamo che la logica simbolica abbia arrecato dei gio- 
vamenti tecnici alla stessa logica, ma all’autore vogliamo almeno ricor- 
dare che su questo problema da anni si studia con impegno da parte di 
valentissimi neoclassici. Non mancano oggi, specialmente nella letteratura 
filosofica anglosassone, studi seri sul rapporto delle due logiche. Basti ri- 
cordare i numerosi lavori del P. Bohenski, la pregiata opera del Prof. 
Veatch « Intentional Logic » (Londra 1954) il quale ha portato un note- 
vole contributo personale nel confronto fra logica moderna che egli chia- 
ma «logica positiva » e logica classica o «realistica intenzionale ». Nel- 
l’opera del Veatch, fra l’altro, si ha una rivalutazione non indifferente di 
molti concetti della logica di Giovanni da S. S. Tommaso, visti alla luce 
della logica moderna. 

Questo rilievo non distrugge la valutazione positiva che abbiamo dato 
del lavoro del Riverso. 

Ignazio Narciso O. P. 


Mons. Antonio Piolanti, Eucaristia, (opera in collaborazione), ed. Desclée, 
Roma 1957, pag. XVI-1232. 


A questo ampio ed importante volume hanno collaborato, sotto la 
guida sapiente di Mons. Antonio Piolanti, ben cinquanta specialisti di 
tutta Europa. Abbiamo così una grande opera sull’Eucaristia, una vera e 
moderna « Summa Eucharistica » in collaborazione europea. 

Non è facile fare delle opere in collaborazione, ma come si esprime 
giustamente Mons. Piolanti nella presentazione dell’opera, « ciascuno ha 
lavorato obbedendo ad un disegno generale, che ha avuto l'ambizione di 
fare convergere tutte le trattazioni particolari verso due punti focali: il 
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pensiero e la vita eucaristici della Chiesa. La costruzione, che ne è ri- 
sultata, tende a superare la frammentarietà della enciclopedia, con la pa- 
lese aspirazione di imitare la summa medievale, in cui tutto era in fun- 
zione di una idea centrale ». 

L’opera è così divisa in due grandi parti: i° L’Eucaristia nel pen- 
siero; 2° L’Eucaristia nella vita. 

La prima parte che studia i fondamenti dottrinali del mistero euca- 
ristico è suddivisa in cinque sezioni: 1° Origini della fede eucaristica; 
2° Indagine teologica sul mistero eucaristico; 3° Deviazioni dottrinali sul 
dogma eucaristico; 4° Rapporti dell'Eucaristia con gli altri misteri della 
fede; 5° Apologetica dell'Eucaristia. 

Nella seconda parte che studia i rifiessi dell’Eucaristia sia nella vita 
individuale che sociale abbiamo altre cinque sezioni: 1° Culto eucari- 
stico; 2° Spiritualità eucaristica; 3° Legislazione eucaristica; 4° Lettera- 
tura eucaristica; 5° Arte eucaristica. 

Per rendersi meglio conto dell’ampiezza e della completezza dell’o- 
pera ne diamo il piano particolareggiato: 

I - L’EUCARISTIA NEL PENSIERO. — I. - Origini della fede eucari- 
stica; l. Scrittura: Vecchio Testamento: a) Figure del Vecchio Testa- 
mento: P. Rinaldi C.R.S.; b) Sacrificio di Melchisedec: Don Castellino 
S.D.B.; c) Profezia di Malachia: P. Rinaldi C.R.S. - Nuovo Testamento: 
Sinottici, S. Paolo, S. Giovanni: Don Ruffino; 2. Tradizione: a) Primi Pa- 
dri (S. Ignazio, S. Giustino, S. Ireneo): P. van Den Eynde O.F.M.; b) Scuo- 
la Alessandrina: P. Camelot O.P.; c) Scuola Antiochena: P. Lecuyer C.S. 
Sp.; d) Chiesa Africana (S. Agostino): P. Boyer S. J.; e) Archeologia (so- 
prattutto iscrizioni) P. Amore O.F.M.; 3. Magistero della Chiesa (docu- 
menti e sviluppo): P. Zigrossi C.SS.R. 


II. - Indagine teologica sui mistero eucaristico. 
1. Reale Presenza: a) transustanzazione: Mons. Piolanti; b) mondo di pre- 
senza: P. Bouessè O. P.; c) specie eucaristiche: P. Ciappi O.P.; d) sim- 
bolo e realtà nell’Eucaristia: Don Zanni. 


2. Sacrificio della Messa: a) discussioni teologiche sulla Messa: Mons. 
Piolanti; b) partecipazione dei fedeli alla Messa: Mons. Philips; c) frutti 
del sacrificio dell’Altare: P. Rambaldi S. J. 

3. Sacramento dell’Eucaristia: a) questione dell’Epiclesi: P. Gordillo S.J.; 
b) effetti della Comunione Eucaristica: Mons. Piolanti; c) Eucaristia e sal- 
vezza (necessità dell'Eucaristia): P. Pizzorni O. P. 


III - Deviazioni dottrinali sul dogma eucaristico. - 1. Errori antichi: 
Mons. Zannoni; 2. Errori Medievali: Mons. Piolanti; 3. Cristianità sepa- 
rate d’Oriente: P. Stiernon A.A.; 4. Protestantesimo: Mons. Cristiani; 5. 
Il razionalismo e le origini dell'Eucaristia: P. Zedda S.I.; 6. Deviazioni 
recenti: Abbé Michel. 


IV - Rapporti dell’Eucaristia con gli altri misteri della fede. - 1. L’Eu- 
caristia e il Sacerdozio: P. Spiazzi.; 2. L’Eucaristia e la Chiesa: S. E. 
Mons. Parente, Arcivescovo di Perugia; 3. L’Eucaristia e la Vergine: Abbé 
Laurentin; 4. L’Eucaristia e il S. Cuore: P. Penzo F.S.C.I.; 5. L’Eucaristia 
e la SS.ma Trinità: Mons. Schmaus. 
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V - Apologetica dell'Eucaristia. - 1. L’Eucaristia e i misteri ellenici: 
P. Prumm S. J.; 2. L’Eucaristia e le scienze: Mons. Masi. 

II. - L’FEUCARISTIA NELLA VITA — I - Culto eucaristico: 1. Messa 
(origine, sviluppo e spiegazione della Messa): Abhate Capelle O.S.B.; 2. 
Concelebrazione: P. Hanssens S. J.; 3. Ufficio del SS. Sacramento: Don 
Lambot O.S B.; 4. Comunione; 5. Custodia Eucaristica (Tabernacolo): Mons. 
Mattei; 6. Festa del Corpus Domini (origine e svilupvo): P. Callaey O.F.M. 
Cap.; 7. Opere Eucaristiche: a) Confraternite del SS. Sacramento: Mons. 
Barbiero; b) Adorazione (varie forme): P. Cattaneo S.S.S.; c) Congressi 
Eucaristici: P. Missaglia S.S.S.; d) Leghe Fucaristiche: P. Domenicali S.S. 
S.; e) Adorazione Sacerdotale Quotidiana: S. E. Mons. Carinci, Arcivescovo 
di Seleucia. 8. Forme di culto privato: a) Visite al SS. Sacramento: P. 
Gregorio C.SS.R.; b) Comunione Spirituale: P. Blasucci O.F.M. Conv. 9. 
Appendice: a) Miracolo di Bolsena: P. Pesci O.F.M.; b) Miracolo di Siena: 
P. Odoardi O.F.M. Conv. 

II. - Legislazione eucaristica. - 1. Spiritualità Eucaristica: P. Spiazzi 
O. P.; 2. L’Eucaristia e la mistica: P. Pani O.F.M. 

III - Legislazione eucaristica. - 1. Sul Sacrificio della Messa: a) Cele- 
brazione; b) Tempo (nuova legislazione); c) Onorario: Mons. Palazzini. 
2. Sul Sacramento dell’Eucaristia: a) Ministri; c) Soggetto; c) Tempo (nuo- 
va legislazione): Don Guizzetti. 

IV - Letteratura eucaristica - 1. L’Eucaristia nella letteratura (sopra- 
tutto moderna): Don Matteucci. 

V - Arte eucaristica. - 1. Arte antica e moderna: prof. Tea. 

Conclusione: L’Eucaristia e la vita sociale: on. Giordani. 

Come si vede nessun aspetto teoretico e pratico del grande mistero 
eucaristico è stato tralasciato. I singoli collaboratori si sono veramente 
impegnati a fissare in parole dense di contenuto, redatte in stile limpido 
e preciso, arricchite di numerosi riferimenti e citazioni in calce, i risultati 
delle loro ricerche sul tema loro assegnato. Così la trattazione ha un tono 
strettamente scientifico, pur nella agilità del linguaggio moderno, in modo 
che dalle singole trattazioni si delinea nitido il progresso degli studi euca- 
ristici verificatosi in questa prima metà del secolo. E di questo il merito 
va in modo particolare al solerte direttore dell’opera Mons. A. Piolanti, 
ed al benemerito editore Desclée che ha presentato l’opera in una splen- 
dida edizione. 

Reginaldo M. Pizzorni O. P. 


P. Pio M. Paluzzi O. P., La predicazione domenicana, ediz. « Il Rosario » 
Conv. S. Maria Novella, Firenze 1956. 


La predicazione domenicana prende vita e nome da S. Domenico di 
Guzman fondatore dei Frati detti appunto Predicatori nel messaggio di 
Papa Innocenzo III, intestato « Al Maestro Domenico e ai Frati Predi- 
catori ». Questa fu la grande, geniale ed audace idea di S. Domenico: un 
Ordine dedicato alla predicazione. Ciò voleva dire: affidare a dei sem- 
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plici sacerdoti l’ufficio di annunziare la parola di Dio, ufficio che sino a 
quel tempo era stato diritto e dovere dei Vescovi. Inoltre ciò voleva dire: 
dare ai religiosi il pensiero di occuparsi direttamente della salvezza del- 
le anime. Sino a quel momento i Religiosi si erano dedicati al servizio 
di Dio, alla propria santificazione e salvezza eterna, ma non si erano oc- 
cupati direttamente della cura delle anime, della predicazione, dell’am- 
ministrazione dei sacramenti e di quanto giova al bene corporale e spi- 
rituale del prossimo, 

Ma quale deve essere la predicazione propriamente domenicana? A 
questa domanda il ch.mo Autore dà una precisa risposta: « La predica- 
zione domenicana è l’annunzio e l’esposizione della parola di Dio erom- 
pente dall’abbondanza e dalla pienezza della vita contemplativa ». Il fine 
di questa predicazione non sarà solo di istruire, ma far gustare la verità, 
illuminare le menti, infervorare il cuore e guidare la volontà 

Volendo poi determinare le caratteristiche di questa predicazione, le 
possiamo ridurre a tre: 1) predicazione teologica, cioè grande sodezza di 
dottrina; 2) predicazione apostolica, nel senso di fedeltà assoluta alla Sede 
Apostolica; 3) predicazione mariana, cioè singolare devozione verso Maria 
Santissima. 

L’Autore passa poi ad un attento esame sulla predicazione domeni- 
cana oggi, sempre guidato, anche nella critica, dalla sua esperienza e so- 
pratutto dall’affetto di famiglia che «ci fa desiderare ardentemente di 
vedere quest’Ordine, ricco di tanta storia edificante e di tante beneme- 
renze verso la Chiesa e verso la Società Civile, sempre più fiorente e 
sempre più efficiente nell’opera della salvezza delle anime e nel mini- 
stero della parola ». 

Congratulandoci con il ch.mo Autore, ci auguriamo che questo suo in- 
teressante lavoro venga ulteriormente sviluppato, e che esso venga non 
solo letto ma seriamente meditato da tutti coloro che hanno a cuore e si 
sforzano «di comunicare generosamente agli altri, mediante la predi- 
cazione, la Verità che libera e che salva ». 


Reginaldo M. Pizzorni O. P. 


P. Pio M. Paluzzi O. P., « Benessere economico senza marxismo »; « Reli- 
“ gione senza timore >; « Democrazia senza liberalismo »; Ed. I. Rosario, 
Conv. di S. Maria Novella, Firenze. 


In questi tre opuscoli il P. Paluzzi raccoglie alcuni suoi interessanti 
articoli già pubblicati sulla Rivista « Vita Sociale ». In essi egli mette a 
profitto dei lettori le esperienze di un suo recente viaggio negli Stati 
Uniti d'America. 

Nel primo opuscolo, « Benessere economico senza marxismo », abbia- 
mo una breve, chiara esposizione, confutazione dei principi teoretici e 
dei principi pratici o norme pratiche del marxismo, per arrivare alla con- 
clusione che nè i principi teoretici ned marxismo (materialismo dialetti- 
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co, materialismo storico, teoria del valore) nè i suo principi pratici (lotta 
di classe, rivoluzione proletaria) possono procurare il benessere econo- 
mico dei popoli e delle famiglie. Inoltre anche la storia ci insegna che 
solo applicando la dottrina della sociologia cristiana si potrà arrivare ve- 
ramente al benessere economico, perchè se si può essere d’accordo che il 
Vangelo non è un manuale di economia, non si può negare che nel Van- 
gelo è contenuto, oltre il segreto della felicità eterna, anche quello del 
benessere economico dell’uomo. La vita sociale, infatti, è fatta di re- 
lazioni, di servizi reciproci, fondati su la comunanza di natura e su tre 
grandi virtù, che noi chiamiamo virtù sociali, e cioè: la verità, la giu- 
stizia e l’amore. 

Il secondo opuscolo, « Religione senza timore », mette in risalto come 
gli americani non siano un popolo materialista, ma, nella maggioranza, 
religioso. Nè potrebbe essere altrimenti date le origini degli Stati Uniti, 
popolati da stirpi che avevano nel loro sangue una tradizione profonda- 
mente religiosa. Inoltre si può affermare che in America le persone le 
quali hanno una religione, generalmente la praticano. L’Autore fa poi 
un attento esame della teoria dell’Americanismo condannata da Leone XIII, 
che ormai è solo un lontano ricordo, e conclude affermando che il clero 
e i fedeli americani vivono nella professione della dottrina rivelata da 
Dio e nella disciplina della Chiesa Romana, imponendosi all’attenzione dei 
propri connazionali per la granitica unità nella fede e per la fervida e 
generosa azione della carità, nella più ampia serenità dello spirito. 

Nel terzo opuscolo « Democrazia senza liberalismo », il P. Paluzzi fa 
un preciso esame sul regime politico americano. Rigettando il liberalismo 
come teoria che esalta l’uomo sino a svincolarlo da qualsiasi limite ester- 
no segnato da Dio, dalle cose e dagli uomini, l'A. difende quella vera de- 
mocrazia politica nella quale il governo è ordinato veramente al bene 
comune di tutta la società, di tutte le categorie di cittadini. Nel libera- 
lismo politico, invece, l’autorità si limita a proteggere i diritti dei cit- 
tadini e non promuove il bene comune, nè s’immedesima delle esigenze 
della vita sociale, della sorte delle classi più deboli. In conclusione: non 
è lecito confondere la democrazia con il liberalismo e non si deve chie- 
dere in nome della democrazia quello che è proprio del liberalismo. Così 
gli Stati Uniti d'America sono il paese della democrazia e della libertà, 
ma la democrazia americana è senza liberalismo filosofico, religioso, po- 
litico ed economico; essa è fondata sulla legge, vera garanzia della libertà. 

Ci auguriamo che questi opuscoli, molto utili per chi vuole formarsi 
una certa cultura in questi problemi, siano ulteriormente sviluppati ed 
ampliati, come è lecito attendersi da uno studioso, forte di una soda e 
profonda preparazione teologica e sociale. 


Reginaldo M. Pizzorni O. P. 


RIPVIST'AEDELTEA e 


SALMANTICENTIS - A. 1958 


I - I. Gargia Alonso: La adminiìstraciòn de sacramentos en Toledo después 
del cambio de rito (siglos XII-XII); Enrique Del Sdo. Corazon, 0.C.D.: 
Problemas de autenticidad en torno al «Curso Teològico Salmanti- 
cense »; M. D. Castro, O.F.M.: El analista P. Lucas Wadding, O.F.M. 
(1588-1657) y sus relaciones con la Peninsula Ibérica; J. Sanchez 
Martin: La suplencia de jurisdicciòn a la luz de la Moral; G. De So- 
tiello, O.F.M.Cap.: Orientaciones pontificias. Normas en torno a la Pa- 
storal; L. Sala Balust: Los autores espirituales espafioles contemporà- 
neos de Feijòo y las violencias diabòlicas; A. Peinador, C.M.F.: Al- 
gunas observaciones sobre una reciente defensa del probabilismo; G. 
Fraile, O. P.: El P. Ramirez escribe sobre Ortega. 


II - M. De Castro, O. F. M.: Fr. Alfonso de Castro, O. F. M. (1495-1558), 
consejero de Carlos V y Felipe II; C. Gancho, O. F. M.: La Biblia en 
Alfonso de Castro, O. F. M.; 1. Garcia Alonso: El Manual Toledano para 
la administraciòn de Sacramentos a través de los siglos XIV-XVI; 
A. M. Sanchez Y Sanchez: El Concordato espaniol de 1933; B. Llorca, 
S. L: Verdadera reforma catòlica en el siglo XVI. 


III - Lourdes; A. Colunga, O. P.: Criterios de verdad para juzgar de las 
apariciones y revelaciones privadas; M. Nicolau, S. I: Asentimiento 
que se debe a las apariciones y revelaciones privadas; Adolfe De La 
Madre De Dios, O. C. D.: Aportaciones de la Psicologia al problema 
de las visiones y revelaciones; J. A. De Aldama, S. I: El magistero 
pontificio ante las apariciones y revelaciones privadas; G. De Sotiello, 
O. F. M. Cap.: Orientaciones pontificias; J. S. Laboa: Los fenòmenos 
extraordinarios y los procesos de beatificaciòn y canonizaciòn; B. 
Llorca, S. I: El Pseudoprofetismo en la historia de la Iglesia. 


Enrique Del Sdo. Corazon, O.C.D., Problemas de autenticidad en torno al 
«Cursos Teològico Salmanticense ». 


Tutti gli appassionati di studi sul pensiero tomista, che quindi sono in 
grado di conoscere il valore del famoso commento dei Salmanticesi, apprez- 
zeranno l'indagine del P. Enrico del S. C. riguardo ai problemi concernenti 
l'autenticità del corso teologico salmanticenze. Vengono infatti in queste pa- 
gine, accurate nella ricerca e nel confronto delle varianti, rivendicati i ca- 
ratteri di autenticità che da alcuni scrittori del secolo XVII erano stati negati 
o almeno posti in crisi riguardo ad alcune parti del famoso trattato. Il valore 
di questo studio si continua nella valorizzazione del proemio e dell’« ad-lecto- 
rem » del trattato « De Angelis ». 


G. De Sotiello, O.F.M., Orientaciones pontificias. Normas en torno a la 
Pastoral. 


La pastorale, una delle scienze teologiche più giovani ma appunto per que- 
stn di maggiore fioritura ai nostri giorni, è presa in esame nella parte di dire- 
z'one pontificia, da uno studio del De Sotiello, sugli orientamenti pontifici 
riguardanti appunto l’attività dei sacerdoti ai nostri giorni. E’ uno studio degno 


RIVISTA DELLE RIVISTE 375 


di rilievo in quanto condotto direttamente su alcuni dei più importanti testi 
pontifici e rientra in un’impostazione non soltanto parenetica ma autentica- 
mente teologica della pastorale. Innanzitutto si richiede uno studio della per- 
sona stessa del sacerdote apostolo, persona in cui deve rifulgere la santità 
personale e che peraltro non può essere priva di una certa preparazione tec- 
nica. Nella santità come nell’azione, deve brillare la fiamma dell’amore, l’a- 
more verso Dio e l’amore verso le anime; anzi verso «le persone », fratelli in 
Cristo. Segue uno studio sul valore della collaborazione, fatto storico di cui 
il sacerdote di oggi non può fare a meno. Si passa poi ad un’analisi dell’apo- 
stolato della parola, di cui viene ricordato il fine e la norma, desunti dalla 
predicazione di Cristo stesso: è attraverso queste parole che il sacerdote parla 
e giunge al mondo di oggi, a un mondo verso cui bisogna piegarsi con com- 
prensione estrema, con delicato rispetto dei singoli individui, con una visione 
realistica della complessa problematica che lo agita. Nell’azione sacerdotale 
poi, la liturgia rivestirà un valore didattico e teologico assolutamente ineli- 
minabile. Oltre a questi mezzi, che sono però i mezzi classici e tradizionali, 
apostolici per definizione, le scoperte e la civiltà hanno portato le possibilità 
di altri elementi da inserirsi nell’apostolato sacerdotale moderno: il cinema- 
tografo, la radio, la televisione; mezzi tutti che debbono servire la verità e 
rientrare nell’ambito di una funzione rigidamente morale. Altro tema che viene 
toccato è il problema della donna, della quale viene ricordata la peculiare sen- 
sibilità religiosa e la funzione apostolica che può venire ad assumere nella 
chiesa. Si passa così all’apostolato secolare, all’azione cattolica: tematica dif- 
ficile e delicata di cui l’A. richiama gli elementi fondamentali. Ultimo il pro- 
blema della moda, problema che come ogni atteggiamento umano non esula 
dall’interesse del sacerdote e che anche oggi ha una profondissima portata, come 
espressione e come atteggiamento di quel valore personale che l’essere razio- 
nale non può mai separare da ogni sua azione. Studio sobrio, chiaro, equili- 
brato e interessante, con aperture e freschezze degne di essere ricordate. 


Apparizioni e rivelazioni private. 


«Le rivelazioni», «le apparizioni private » sono al centro di una serie di 
studi diffusi e condotti con diligenza e serietà, Nello studio sul criterio di ve- 
rità per giudicare le anvarizioni e rivelazioni private, il Colunga ricorda i 
principi teologici essenziali che devono guidare nella discriminazione di questi 
fenomeni, principi che sono di indole squisitamente teologica e che prendono 
le mosse dalla rivelazione fatta da Dio ai Profeti, 

Il Nicolau studia invece, in sede di apologetica o teologia della fede, « l’as- 
senso che si deve alle apparizioni e rivelazioni private ». Assenso di diversa 
natura secondo il rapporto più o meno diretto che i singoli fedeli hanno con 
queste rivelazioni. 

Ma lo studio più interessante è «il contributo della psicologia ai pro- 
blemi delle visioni e delle rivelazioni» del P. Alfonso della Madre di Dio. L’A. 
inizia col ricordare gli stretti rapporti che legano la teologia spirituale alla 
psicologia. Da questa vengono forniti diversi elementi per scoprire innanzi- 
tutto i casi di pseudo-visioni e pseudo-rivelazioni, e quelli assai più difficili 
in cui non è chiaro se si tratti di visioni divine o di visioni diaboliche. 

Gli studi psicologici infatti hanno portato ad approfondire innanzitutto 
alcune regole del discernimento degli spiriti. Lo studio dei caratteri psicolo- 
gici si rivela oltremodo efficace applicato ai caratteri psicologici delle rive- 
lazioni stesse. La psicologia sperimentale peraltro ha confermato alcune re- 
gole tradizionali del discernimento dello spirito. Sempre la psicologia, ha co- 
stituito una guida ed una conferma per un’applicazione più esatta e sicura 
di quelle regole tradizionali che già si conoscevano. Ne segue la necessità per 
il direttore spirituale, di tenersi al corrente dello sviluppo della psicologia in 
quei campi che per un motivo o per l’altro possono interessare la vita spiri- 
tuale, in particolare il campo del meraviglioso. E’ necessario inoltre che il di- 
rettore spirituale abbia una conoscenza psicologica concreta delle anime. Bi- 
sogna pure che si renda conto della difficoltà di diagnosi affrettate e com- 
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plete. Non va dimenticato che Dio ci illumina e ci aiuta, prima che con ma- 
nifestazioni speciali, con quelle fonti di conoscenza e di luce che sono le stesse 
leggi sicure della natura: manifestazioni non pallide della sua sconfinata sag- 
gezza e della sua abissale potenza. 


Alberto Perotto O. P. 


REVUE DE THEOLOGIE ET DE PHILOSOPHIE - A. 1958 


I - M. Du Pasquier: Edgar Quinet et la pensée protestante en Suisse ro- 
mande; G. Widmer: Orientations actuelles de la dogmatique reformée; 
J. C. Piquet: De l’esthétique à la métaphysique. 


II - J. McIntyre: L’analogie; K. Schlechta: Les rapports de Nietzsche avec 
l’Histoire; S. Amsler: Adam le terreux dans Genèse 2-4; J. W. La- 
pierre: Une étude sur la pensée de Thomas Hobbes; L. Rumpf: Le 
mouvement catéchétique dans le catholicisme; P. Bonnard et R. Mar- 
tin-Achard: La Bible de Jérusalem. 


III - F. J. Leenhardt: Pour une orthodoxie libérale; A. De Muralt: Les 
deux dimensions de l’intentionnalité husserlienne; G. Widmer: Syn- 
thèse chrétienne et exigence critique. La philosophie de la religion se- 
lon Henry Duméry; J. Sauter: Huit catéchèse inédites de Jean Chry- 
sostome. 


IV - H. L. Mieville: A propos de l’ariome: Tout est possible à Dieu; C. 
Masson: Immortalité de lame ou resurrection des morts?; P. Bonnard: 
L’Eglise corps de Christ dans le paulinisme; J. C. Piguet: Les oeuvres 
recentes de Martin Heidegger; R. Schaerer: Les XIIIes Rencontres 
internationales de Genève. 


G. Widmer,Orientations actuelle de la dogmatique rèformée. 


Sugli « orientamenti attuali della dogmatica riformata» G. Widmer pre- 
senta uno studio riassuntivo dei principali movimenti contemporanei in seno 
al protestantesimo. Va da sè che la trattazione è assai meno suggestiva del 
titolo: ma di questo non possiamo far colpa all’A., data la vastità del campo 
in cui ha scelto di inoltrarsi. Di fatto gli orientamenti attuali di cui parla 
lPA. sono essenzialmente due: uno che fa capo a K. Barth e che si potrebbe 
definire a carattere piuttosto tradizionale, benchè storicamente riveduto; l’altro 
che fa capo a F. Buri e ad altri pensatori del campo protestante e che è ca- 
ratterizzato da una peculiare sensibilità alla problematica contemporanea. Il 
contributo che l’A. riconosce al primo orientamento e in particolare all’opera 
di Barth, è molto notevole: questo ritorno infatti alla teologia patristica e 
medioevale ha portato un genuino arricchimento del pensiero, e quindi anche 
della mentalità intellettuale e spirituale del protestantesimo. In secondo luogo 
è stato così scoperto il valore dei principi formali e materiali della teologia 
riformata in funzione della ricerca dogmatica. In ultimo Barth ha fatto il 
processo delle deviazioni del cattolicesimo — così asserisce VA. — e del pro- 
testantesimo, entrambi infedeli a Gesù Cristo, in quanto hanno tentato di 
sistematizzare i dogmi e di darne una spiegazione in una sede filosofica asso- 
lutamente inaccettabile sul piano teologico. Con questo, e con il contributo 
di altri pensatori il teologo è stato liberato, pensa il Widmer, dalla triplice 
minaccia dello storicismo, del razionalismo e dell’esistenzialismo. In seguito 
però, l’A. ammette che i problemi suscitati da queste correnti sono in gran 
parte rimasti. La posizione di Bultmann, che parte dall'analisi del concetto 
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generale di storicità in analogia molto prossima al pensiero heideggeriano, è 
appunto in funzione di una nuova comprensione della esistenza stessa di Cri- 
sto e degli apostoli, e quindi della Chiesa. 

Un altro pensatore, il Diem, ha introdotto la teologia sistematica come 
nuovo campo di investigazione, nello sforzo di evitare il pericolo di adulterare 
la teologia con la filosofia e di fare del puro storicismo. Fritz Buri invece, per 
fermarci all’ultimo autore cui il Widmer dedica un attento studio, pensa di 
stabilire che la storia della chiesa e della teologia debbano particolarmente 
preoccuparsi, non di una rielaborazione dogmatica a carattere filosofico, quanto 
piuttosto dell’esigenza del momento, vale a dire dell'impegno spirituale dello 
istante in cui l’uomo attualmente si incontra con Dio: il Cristo, che oltrepassa 
i secoli con la sua storicità, ha appunto valore in questa perenne freschezza 
storica, che lo rende il possibile termine d’incontro del cammino di ogni 
uomo. Questa posizione particolarmente sensibile alle aspirazioni e alle ideo- 
logie contemporanee nelle quali si sforza di far penetrare l'essenza del cri- 
stianesimo, è in perfetta antitesi con l'orientamento fondato essenzialmente 
sulla perennità della dottrina totale del Vangelo e sul linguaggio scritturi- 
stico. I due orientamenti della dottrina riformata, sono dunque questi, uno 
a carattere piuttosto positivo, l’altro a carattere spirituale o meglio, ci sia, 
lecito dire, esistenziale. Concludendo il Widmer pensa di dover ammettere che 
la ricerca dogmatica si trova veramente ad una svolta. In questo studio mentre 
è da rilevare la chiarezza espositiva dell'A. va notata l’imprecisione che qua 
e là emerge quando si parla della funzione della grazia e della S. Scrittura 
nella teologia cattolica. Anche la valutazione del contributo di K. Barth può 
sollevare più di una osservazione. tanto in campo cattolico, quanto — pen- 
siamo — in campo protestante. 


J. McIntyre, L’analogie. 


John Mec Intyre tratta dell’« analogia in funzione della costruzione dog- 
matica ». L’A. inizia coll’indicare i diversi campi ove pare che possa entrare 
l’uso teologico dell’analogia: in campo apologetico, in campo filosofico, in ri- 
ferimento ai temi biblici, e nella teologia sistematica. Questi usi dell’analogia, 
rileva il McIntyre, segnano una presa di coscienza di nuove responsabilità, 
vale a dire di un maggiore approfondimento e di una maggiore capacità di 
riflessione sul dato della fede. L’A. pensa di poter dedurre che non abbiamo 
sempre lo stesso, unico tipo di analogia e che d’altra parte questo mezzo me- 
tafisico costituisce una risorsa con funzione sistematica, anzi che ci può aiu- 
tare a scoperte di nuove realtà. Nascono così delle possibilità prima scono- 
sciute e ignorate, grazie alle quali l’analogia assume una funzione normativa. 
Nella seconda parte l’A. si chiede quali siano le principali concezioni meta- 
fisiche dell’analogia, ed elenca così, abbastanza brevemente, la concezione del 
cattolicesimo romano, nella elaborazione di J. F. Anderson nella sua opera 
« The Bond of Being » segue la teorica della corrente riformata, studiata in Mc 
Lelland, per cui l’analogia dell'ente va piuttosto concepita come un’unione 
ipostatica delle nature nella persona di Gesù Cristo come analogato relazio- 
nale. K. Barth rappresenta la posizione neo-ortodossa nello sviluppo dell’ana- 
logia di attribuzione intrinseca di Quenstedt; analogia che viene poi riget- 
tata per la perfetta sinonimia che in essa si vede con l’analogia dell’essere di 
carattere tomista. Nella terza parte viene studiata la definizione dell'impiego 
dello schema tradizionale dell’analogia nella teorica teologica contemporanea. 
L’A. inizia col rilevare che non sempre gli studiosi di analogia si sono resi 
conto quanto poco essa risponda alla complessità della comprensione attuale 
delle nostre relazioni con Dio, della nostra conoscenza di Dio. Inoltre pare all’A. 
di poter osservare che la posizione attuale della funzione dell’analogia sia 
troppo distante dalla tradizione da cui è nata. Ne avremo come conseguenza, 
rileva il McIntyre sulle orme di J. S. Mill, che l’inchiesta teologica deve ac- 
cettare per fine la diminuzione del dominio dell’analogia: questa infatti deve 
rientrare nei limiti di una pura funzionalità. E’ doveroso da parte nostra os- 
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servare come mentre la conclusione a cui giunge lA. nel suo articolo debba 
essere assa imeglio specificata e precisata, essa, come tutto l'articolo, ignora 
(e questa è una grave mancanza) il carattere ontologico stesso di ogni avten- 
tica analogia. Nello studio comparativo della diversa formulazione metafisica 
l'A. ha dimenticato il senso delle proporzioni filosofiche ed ha posto sullo stesso 
piano la concezione tomista della metafisica dell’essere con quella dei prote- 
stanti recenti, che riducono tale elemento metafisico ad una simbologia logica. 


F. J. Leenhardt, Pour une orthodoxie libérale. 


Di « ortodossia liberale » ci parla Franz J. Leenhardt nel suo articolo assai 
interessante in cui analizza i due termini di ortodossia e di liberalismo in seno 
al protestantesimo, studiando in che senso una sana (in senso protestantico) 
e genuina ortodossia possa e debba rimanere liberale. L’ortodossia è caratte- 
rizzata del senso della fedeltà: elemento però che caratterizza pure il libe- 
ralismo. L’ortodossia infatti, come il liberalismo, ha per oggetto il Vangelo 
di Gesù Cristo, vale a dire un oggetto storicamente definito. L’istanza però 
di una predicazione attuale e vivente di questo Vangelo crea nell’ortodossia 
la necessità di un’apertura liberale. Ortodossia e liberalismo sono dunque i 
due poli, anzi — dice IPA. — le due condizioni dell’esistenza del cristianesimo 
contemporaneo. La fedeltà al Vangelo è caratterizzata dal valore della testi- 
monianza, dall’elaborazione dottrinale e dall’impegno personale e comunitario 
di chi accetta il Vangelo. Sul piano veramente ortodosso non si può rispon- 
dere a questa esigenza, non si può rimanere fedeli senza l’apertura alle esi- 
genze di far rivivere nel mondo contemporaneo, attraverso una predicazione 
vivente e con una testimonianza personale, la figura e l'insegnamento di Cri- 
sto. Se l’ortodossia vuole evitare di isterilirsi nell’autoritarismo cieco, deve 
tener presenti queste esigenze. Se il liberalismo non vuole svuotarsi di ogni 
peso metafisico, nella vana ricerca di mere forme esteriori, non può far a 
meno della densità dottrinale dell’ortodossia. E’ dunque lecito parlare di orto- 
dossia, conclude il Leenhardt, in quanto questa accetta l’integrazione del libe- 
ralismo, vale a dire di un’apertura sul presente, sulla viva storia contempo- 
ranea degli uomini; che è poi soltanto un’atteggiamento di carità. La conce- 
zione protestantica della fede e dell’autorità religiosa, cui l'A. frequentemente 
sì richiama, compromettono la validità della sintesi storico-dottrinale del 
Leenhardt, nelle cui pagine rimane solo il merito di una problematica molto 
sentita, 


Alberto Perotto O. P. 


RIVISTA ROSMINIANA - A. 1958 


I - Dante Morando: Dopo il centenario di A. Rosmini; Clemente Riva: Eco- 
nomia, politica ed esigenza morale; Edoardo Mirri: Solitudine o dia- 
logo; Franco Petrini: Verso una filosofia dell’integralità; A. Valle: 
Lettere inedite del march. Gustamo di Cavour ad A. Rosmini; Dante 
Morando: L’educazione alla meditazione. 


Il - Teodoro Ciresola: Il problema dell’arte nell’estetica rosminiana; Luigi 
Paggiaro: Giuseppe Lombardo Radice; Carlo Gray: L’idea del progres- 
so nella filosofia dì A. Rosmini; Carlo Castiglioni: Rosmini e Manzoni 
im un romanzo inedito di C. Cantù; Alfeo Valle: Lettere inedite del 
march. Gustavo di Cavour ad A. Rosmini; Dante Morando: L’educa- 
zione alla meditazione. 


RIVISTA DELLE RIVISTE 379 


III - Siro Contri: Heidegger in una luce rosminiana; Irene Baggio: Il sen- 
timento fondamentale in sette punti stabiliti da Antonio Kosmini ven- 
tiquattrenne; Salvador Salcedo: Relaciones entre la igiesia y el estado 
en el pensamiento rosminiano; Dante Morando: Mearazione ed edu- 
cazione; A. Valle: Lettere inedite del march. Gustavo di Cavour ad 
Antonio Rosmini. 


IV - Costituzione di una società filosofica rosminiana; Siro Contri:Hei- 
degger în una luce rosminiana; Piero Bertolini: Sul significato peda- 
gogtco di Thomas Mann; Pasquale Vannucci: Una lettera di Rosmini 
e è ...giansenismo di Alessandro Manzoni; Alfeo Valle: Lettere ine- 
dite del march. Gustavo di Cavour al Rosmini; Dante Morando: Me- 
ditazione ed educazione. 


Dante Morando: Dopo il centenario di A. Rosmini. 


L’articolo contiene una interessante bibliografia delle pubblicazioni uscite 
in occasione del centenario rosminiano. L’ A. considera i motivi delle vaste 
polemiche suscitate dal pensiero rosminiano, il rifiuto di esso da parte dei 
cattolici che hanno visto in lui il filosofo caduto nel fenomenismo col tenta- 
tivo di unire Dio all’uomo e l’uomo a Dio per mezzo dell’idea dell’essere e al 
contrario il tentativo di appropriazione del rosminianesimo anche da parte di 
coloro che sono lontani dal suo pensiero. Egli esamina quindi le posizioni del 
suo pensiero rosminiano e, secondo il più recente pensiero critico, afferma che 
esso ha cercato di valorizzare l’illuminazione agostiniana e la tesi tomista del- 
l'essere come oggetto formale dell’intelligenza, ma nelio stesso tempo di con- 
ciudere il dialogo fra il metafisicismo medioevale e il gnoseoiogismo moderno, 
fra la dottrina dell’essere e quella del conoscere trascendentale, tra l’oggetui- 
vismo e il soggettivismo. in questo tentativo consiste la classicità e insieme 
il fermento progressivo del Rosmini. Nel suo sferzo di razionalizzazione e mo- 
ralizzazione concreta della società, neila sua capacità di dialogo ossia di dispo- 
nibilità verso gli altri consiste il suo più alto insegnamento. 


Franco Petrini: Verso una filosofia della integralità. 


Interessante esame della filosofia di M. F. Sciacca, che l’A. vede come un 
idealismo che è un realismo eminente, un idealismo che non nega, ma integra 
il realismo, e che appunto perciò aspira a definirsi filosofia dell’integralità 
e di cui avverte lo stretto rapporto con il pensiero rosminiano. Dopo una 
acuta ed approfondita esposizione di tutto il sistema dello Sciacca e di tutto 
lo spiritismo cristiano, di cui il filosofo dell’università di Genova rappresenta 
una delle più autorevoli voci, l'A. raccomanda di considerare con oggettività 
e penetrazione questa corrente di pensiero che rappresenta una delle forme 
più vive della cultura e del pensiero contemporaneo. 


Teodoro Ciresola: Il problema dell’arte nella estetica rosminiana. 


Per il Rosmini il bello preesiste nella sua oggettiva entità all’attività del- 
l'artista, così come preesistono all’attività del pensiero le idee esemplari delle 
cose. Accertato questo, per il Rosmini l’estetica ha assolto compiutamente il 
suo ufficio perchè, sapendo cos’è la bellezza, si può giudicare un’opera bella 
4 eventualmente crearla. Le cose sono belle in quanto partecipano della laea 
di bellezza. La bellezza naturale è prodotta da Dio, quella artificiale dall'uomo, 
ma entrambe si giudicano con i medesimi criteri. Il compito dell’artista è 
quello di imitare il modello che si propone, elevandosi all’idea esemplare, par- 
tendo dagli enti sussistenti che la realizzano ognuno in un grado diverso mag- 
giore o minore. Il Rosmini distingue tre ideali di bellezza: naturale, intellet- 
tuale, morale. I primi due sono stati realizzati dall'arte pagana antica, il 
terzo può essere realizzato solo da un’arte cristiana che ponga come principio 
unificatore la provvidenza divina. Per il Rosmini, il bello ideale coincide col 
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bello morale. L’attività dell'artista consiste nel tradurre in forme sensibili il 
modello che egli ha già vagheggiato nella mente, nel dare forma alla ma- 
teria. Dopo alcune considerazioni sulle teorie esposte dal Rosmini sulla parola, 
sul rapporto fra l’artista e l'umanità, l’A. rileva la differenza fra la teoria 
rosminiana dell’arte e le estetiche dei nostri giorni. L’estetica rosminiana ri- 
vendica l’autonomia della ragione, mentre quelle moderne rivendicano l’au- 
tonomia dell’arte. 


Carlo Gray: L’idea del progresso nella filosofia di A. Rosmini. 


L’A. afferma che il pensiero del Rosmini non risente dell’immobilismo filo- 
sofico delle teorie che, rivolte all’essere, ignorano il divenire delle cose come 
progresso degli enti che ne siano capaci, in una partecipazione crescente del- 
l'essere di cui sussistono. 

L’essere ideale del « Nuovo Saggio » si chiarisce infatti nella Teosofia come 
essere iniziale, ossia come principio dichiarato sia dello scibile che del sussìi- 
stente anteriore alle stesse forme dell’essere. Rispetto allo scibile, l’essere ini- 
ziale si può considerare principio nella sua virtualità, ma in relazione agli 
enti si rivela come l’atto dell'ente, poichè nessun ente può essere senza atto 
di essere. Esaminando i presupposti metafisici dell'idea di progresso, lA. ri- 
leva che la perfettibilità dell’ente finito costituisce la causa finale dell’opera 
del singolo soggetto per concorrere con la propria alla perfezione morale del 
mondo nell’unione delle creature intelligenti con Dio, essendo questo il fine 
della creazione. Partendo perciò da un infinito ideale verso un reale che lo 
adegui compiutamento, si delinea la prospettiva di quel progresso che sottin- 
tende per Rosmini un termine trascendente. L’A. considera quindi l’idea del 
progresso dal punto di vista antropologico e della morale e dimostra come a 
base della deontologia del Rosminì sia sempre l’ontologia. 


Salvador Salcedo: Relaciones entre la Iglesia y el estado en el pensamiento 
rosminiano. 


Interessante esame del concetto di società e del rapporto fra Chiesa e 
stato nel pensiero rosminiano che l’A. riassume in questi punti: lo stato è 
autonomo nella sfera dell’utile; l’utile è subordinato all’onesto; i poteri della 
chiesa e dello stato sono diversi; il potere dello stato è assoluto in ciò che 
si riferisce al suo fine immediato a condizione però che l’utilità si subordini 
alla moralità; il sacerdote come tale non deve entrare nella sfera dell’utile; 
entrambi i poteri hanno oggetti propri e distinti, ma esiste fra loro una su- 
bordinazione. 


Siro Contri: Heidegger în una luce rosminiana. 


Interessante articolo in cui l’autore vuole confrontare Heidegger e Ro- 
smini dal punto di vista della definizione metafisica dell’uomo. Il primo pro- 
blema che l’autore si pone è come sia possibile fondere il concetto tradizionale 
dell’uomo composto di anima e di corpo col concetto esistenziale dell’uomo 
agitato dall’ansia. Gli esistenzialisti incentrano la loro attenzione sulla con- 
cretezza quotidiana della vita del singolo soggetto gettato nella oggettività del 
mondo, ma la dottrina dell’esistenza concreta in Kierkegaard, Jaspers, Hei- 
degger manca di una fondamentazione ontologica. 

Per Rosmini, la totalità della esistenza è la sintesi spirito-corpo; pet 
Heidegger la sintesi spirito-corpo-cura. L’A. neta come la teoria aristotelica 
sia incapace di svolgimento verso la dottrina della cura, mentre la formula 
rosminiana è mobile, dinamica, aperta, capace di inglobare l’anima che è in 
tutte le cose e la intenzionalità, comprendendo lo sviluppo della coscienz- 
zialità agostiniana, può comprendere i germi dell’esistenzialismo cristiano. 
Rileva quindi la fallacia metafisica dell’esperienza heideggeriana del niente, 
quel niente che Sartre chiama <«incrinatura » dell'essere, ma che altro non 
è che l’incardinatura tra soggettivo e oggettivo, quel metafisicamente impe- 
gnativo rapporto che dà senso alla struttura ontologica dell’uomo. 
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Partendo dal presupposto che la percezione immanente, rinnovata poi da 
Blondel e Marcel, è uno dei maggiori meriti del Rosmini, l'A. rileva come nei 
testi esistenzialisti, appare evidente che la emozionalità che ci fa parlare ed 
esprimere sottintende la corporalità e il suo rapporto con la spiritualità e che 
perciò si compie attraverso di essa un ritorno alla percezione immanente e al 
sentimento fondamentale rosminiano. 

La cura umana è di duplice natura, animale e spirituale, in quanto la spi- 
ritualità mentre la fa sua, percependola immanentemente, amplifica questa 
cura con l’apertura sconfinata della propria capacità che è insita appunto nella 
sua natura di essere che è spirito. Rosmini trova il modo di mantenere la de- 
finizione dell'anima come forma sostanziale del corpo e nello stesso tempo di 
stabilire un rapporto dell'anima col corpo, in modo tale che questo rapporto 
sia una percezione immanente, così che l’organismo corporeo si trovi impli- 
cato sotto la percezione dell’anima stessa. Definita questa delicata questione ed 
esaminato il rapporto fra sostanza, accidente e alterità nel quadro della mo- 
dalizzazione del sentimento fondamentale e il sentimento umano come sinte- 
sismo esistenziale di sentimento spirituale e sentimento animale, l'A. afferma 
che nella esistenzialità rosminiana si integra la classicità tradizionale, soste- 
nendo che l’anima è sostanza a sè, indipendente dal corpo e che l’anima fa 
tutt'uno con il corpo ed è perciò da esso dipendente e illuminando con la sua 
tesi della forma sostanziale o percezione immanente i problemi esistenziali. 


Piero Bertolini: Sul significato pedagogico di Thomas Mann. 


In un interessante esame delle opere e dello spirito di Th. Mann, l’A. pone 
in rilievo come da essi derivi l’alto insegnamento di una aristocratica morale 
che mira a valorizzare nel suo più alto grado l’azione umana e la vita sociale. 


Vera Passeri Pignoni 


REVISTA MEXICANA DE FILOSOFIA - A. 1958 


I - Presentacion. Palabras del Lic. José Vasconcelos en el V Congresso 
Interamericano de Filosofia - V Congresso Interamericano de Filoso- 
fia; Informe de las Actividades; Francisco Larroyo: Deustua, Korn, 
Molina e Vaz Ferreira en paralelo; Oswaldo Robles: El tema de la an- 
gustia en el existencialismo; Basave Fernandez Del Valle: El existen- 
cialismo de Nicolas Berdaieff; Fritz Joachim Von Rintelen: La imagen 
del mundo en Goethe; Samuel Ramos: Concepto y metodo de la me- 
fluencia en Mexico; Robert Hartman: Critica axiologica de la etica 
de Kant. 


II - José Vasconcelos: El hombre y la diversitad de la naturaleza. Apuntes 
sobre los eones; Oswaldo Robles: La crisis de la adolescencia y el de- 
scubrimiento del mundo de l’hombre; Miguel Angel Cevallos: Buases 
pedagogicas del programa de psicologia; Diaz Guerrero: La Seman- 
tica general como factor en la comunicacion; Carlos Alberto Seguin: 
El espacio individual - Un aspecto de la psicologia y la patologia 
del yo en el mundo; Emilio Uranga: Filosofia de nuestros dias; Dr. 
G. T. Nicotra Di Leopoldo: Valores filosoficos del principio de rela- 
tividad de Einstein; Miguel Leon Portilla: La postoilidad del conoci- 
miento metafisico segun el pensamiento de Nàhual; Curiel Benfield: El 
hombre y la naturalezza - sintesis de la ponencia enviada al XII 
congresso internacional de filosofia de Venecia; James K. Feibleman: 
On the conection between the two worlds. 
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José Vasconcelos: En el V° Congresso Interamericano de Filosofia. 


Sono parole pronunciate a Washington al V Congresso Interamericano di 
Filosofia. i 

L’A. afferma che il fine della filosofia è ragionare sulle cose e accordare 
la volontà col bene comune. Tema comune dell'America erede dell'Europa e 
promessa del mondo futuro, sono la verità, la bellezza, il bene, gli eterni va- 
lori platonici. 


Oswaldo Robles: El tema de la angustia en el existencialismo. 


Preoccupazione dei filosofi esistenziali è centrare la loro problematica sulla 
soggettività vissuta dell’esistente umano e concreto. L’A. cerca precedenti di 
tale preoccupazione nel pensiero di S. Agostino, S. Bonaventura, S. Tommaso, 
Pascal, Nietzsche, Unamuno, nell’emozionalismo di Scheler, nello storicismo di 
Dilthey, nell’irrazionalismo vitalista di Bergson. Ma il tema dell’angoscia è più 
vivo nell’esistenzialismo contemporaneo, perchè l'umanità della nostra epoca è 
travagliata dalle sofferenze e dai tormenti di guerre terribili e di doloro- 
sissime crisi. 


Basave Fernandez Del Valle: El existencialismo de Nicolas Berdajeff. 


Interessante esame del pensiero di Berdajeff il cui esistenzialismo capo- 
volge il postulato cartesiano trasformandolo in «sum ergo cogito » e che, 
malgrado le sue profonde preoccupazioni filosofiche, non giunge a creare una 
metafisica. 


Samuel Ramos: Concepto y metodo de la metafisica de Heidegger. 


Acuto esame della metafisica di Heidegger. L’A. afferma che « Essere e Tem- 
po » è un’opera fondamentale del nostro tempo, perchè proprio il nostro tempo 
che si vanta di aver restaurato la metafisica non si è posto il problema del- 
l'essere. Heidegger ha superato il pregiudizio che l’essere sia il più compren- 
sibile dei concetti ed ha affermato che la domanda sull’essere è la più con- 
creta, e che l’esistenza ha la priorità sull’essenza. 


Eusebio Castro - Josè Ortega y Gasset: su influencia en Mexico. 


L’A. afferma che per Ortega il problema principale è sottomettere la ra- 
gione alla vita, localizzarla nel biologico, sottometterla allo spontaneo, anzichè 
sottoporre la vita al dispotismo della ragione, e ha dato con ciò origine a una 
nuova epoca e a un nuovo orientamento. L’A. esamina quindi i temi fonda- 
mentali della filosofia di Ortega e pone in rilievo l’influenza che il Messico ha 
avuto dal suo pensiero. 


Oswaldo Robles: La crisis de la adolescencia y el descubrimento del mundo 
de l’hombre. 


x 


L.A. afferma che la crisi della adolescenza è un’autentica crisi esisten- 
ziale: la scoperta del mondo dell’uomo diverso da quello animale o quasi-mondo 
del bambino, e sostiene la necessità di una psicologia della forma influenzata 
dalla filosofia esistenziale. L’adolescenza è il processo per cui l’uomo si per- 
sonalizza spersonalizzandosi, scoprendo cose e valori di cui il mondo è com- 
posto e che fino ad allora gli erano rimasti ignoti. 


Miguel Angel Cevallos: Bases pedagogicas del programa de psicologia. 


In un lungo e particolareggiato articolo l’autore sostiene l’importanza del- 
l'insegnamento della psicologia a cui attribuisce grande valore pedagogico e 
filosofico e ne determina l’ordinamento ed il metodo, classificando quello che 
egli chiama lo studio scientifico dell'anima nello studio dei fenomeni conativi, 
affettivi, conoscitivi, della coscienza e fenomeni trascendenti derivati dallo spi- 
rito, che si dividono in morale, arte, scienza, religione, filosofia. 
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Carlos Alberto Seguin: El espacio individual - un aspecto de la psicologia 
y la patologia del yo nel mundo. 


La relazione dell’uomo con l’uomo è uno dei temi fondamentali della filo- 
sofia e interessa la psicologia e la scienza, in quanto lo studio della psicologia 
è proprio quello dell’uomo fra gli uomini e quello della psichiatria è lo studio 
della patologia delle relazioni umane. L’A. esamina questo problema alla luce 
dei suoi diversi aspetti sostenendo la presenza di uno spazio individuale di- 
verso da individuo a individuo, che circonda come una cerchia inviolabile il 
nostro io. 


Emilio Uranga: Filosofia de nuestros dias. 


L’A. esamina le posizioni della filosofia dei nostri giorni e afferma che l’e- 
sistenzialismo si è esaurito perchè troppo legato al tempo in cui è nato. La sua 
caducità è la testimonianza della sua vitalità nel tempo in cui si è espresso, 
in quanto ha saputo sospendersi a tempo quando la sua posizione era divenuta 
inutile e insostenibile. 


Vera Passeri Pignoni 
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STABILIMENTO TIPOGRAFICO AGNESOTTI - VITERBO - 10 Giugno 1959 


ESIGENZA DEL DIVINO NELLA POESIA* 


Dalle origini la poesia ha sempre manifestato, direttamente 
o indirettamente, l’esigenza del più alto motivo d’ispirazione e di 
contemplazione: quello di Dio. 

La verticalità e l’orizzontalità della poesia, negli aspetti mul- 
tiformi, nell’assoluto valore, s’identificano in un punto dal quale 
si dirama, palese o nascosto, espresso o taciuto, il dramma della 
creatura e del Creatore. 

E, proprio di dramma occorre parlare nel nostro tempo, anche 
per la singolarità del dettato poetico, basato soprattutto su ragioni 
intime, sul mondo interiore, nella dichiarata e polemica diversità 
dalla poesia precedente. 

L’uomo, creatura combattuta e tormentata, spesso ribelle, ha 
sempre manifestato, «in nuce », o nella documentazione della pa- 
gina poetica, la naturale inclinazione alla poesia. Urgenza del sen- 
timento della vita e delle cose. Ambizione altissima. 

L’ha educata in sè, portandola spesso alla manifestazione par- 
tecipe e partecipata del canto, nell’ alternanza delle poetiche e 
delle tematiche. L’ ha espressa nel dominio dello spirito, degli 
amori, delle passioni, nella magica suggestione dei richiami esterni, 
per una più acuta interiorizzazione, traendone momenti di estasi, 
processo d’evazione, estrinsecazione della propria umanità in effu- 
sioni di calore e di sentimento, quando palesa l’intervento del 
«raptus », d’intelligenza e d’impegno mentale quando mira alla 
riflessione. 

L’uomo nasce poeta. 

L’uomo crede nel sogno e nelle illusioni, o «teorie » come 
usava chiamarle il Foscolo. L'uomo ha le sue brevi stagioni di 
luce e d’ombra. L’uomo si restituisce a se stesso, vinto o vincitore, 
dal contrasto insidioso e persistente fra spirito e materia. 


(*) Discorso pronunciato all’inaugurazione del secondo Congresso Na- 
zionale degli Scrittori e Poeti cattolici al Teatro di Corte del Palazzo 
Reale di Napoli il 28 maggio 1959. 
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Ed è questo contrasto d’estrema attualità che spalanca alla 
verità umana due strade opposte: l’ascesa e il precipizio, l’odio e 
l’amore, la catarsi e l’annientamento. 

Lo spirito e la materia. 

La poesia è raggiungibile da entrambe le strade dell’antite- 
tica verità, o meglio, dell’opposta realtà. 

Quale la migliore? Quale la vera? 

La risposta, per noi, è implicita nell’impegna e nella chiara 
esigenza dei nostri principi. 

Lo spirito e la materia. La « selva » e la « foresta ». 

Una prospettiva che disàncora dalla pessimistica proposizione 
dei valori dello spirito del nostro tempo, ci viene offerta proprio 
dalla poesia, dai poeti, direi da tutti i poeti, cristiani e non cri- 
stiani. 

Anche dai non cristiani, poichè l’intervento dell’ispirazione, 
l’illuminazione poetica, se pure orientati verso plaghe antispiri- 
tuali, fanno riemergere, nel poeta autentico, la testimonianza d’una 
presenza che sormonta le altre, sia pure nella lotta, nella nega- 
zione, nella rigoristica e voluta esclusione. 


Ed è la poesia che vince. E la poesia è partecipazione e docu- 
mento della spiritualità contro la materialità. In cosiffatto modo 
soltanto il poeta consiste e consiste la poesia. 


Nei naufragi dello spirito, nelle seduzioni della materia, nelle 
ostinate rèmore del pensiero orientato verso l’intelligenza pura, 
affiora qua e là, per ragioni insostituibili ed inequivocabili, l’a- 
more puro. E’ la coscienza che stenebra la mente. E’ il « raptus » 
che costringe la volontà ostile, disciplinandola in una particolare 
condizione d’istinto. Da Omero a Dante, da Sakespeare a Eliot, da 
Goethe a Rilke, da Leopardi a Ungaretti, da Manzoni a Papini, 
da Tolstoi a Esenin, da Ruben a Lorca, da Rimbaud a Claudel, la 
poesia ha testimoniato e testimonia dell’esigenza del divino. 


E’ nell’assunto specifico della poesia stessa l’atmosfera supre- 
ma di cosiffatta esigenza. Il divino è per naturale ed elementare 
esigenza la linfa stessa del canto. Il poetare assume lo stato di 
grazia, particolarmente alto, svincolato da posizioni comuni, in una 
rarefatta parentesi di bellezza e di musica che respinge l’occasio- 
nale frattura materialisticamente intesa. 

Ed è nella parola, nel linguaggio, nell’impalpabilità dell’im- 
magine, nella suggestione e nella soggezione del fantasma poetico. 
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Il tentativo extraumano ha rivoluzionato il concetto di poesia, 
tradendo i suoi limiti, in risultati distaccati dalla verità e dalla 
sostanzialità della vera poesia. 

Le diserzioni dall’esigenza del divino son quasi tutte fallite, 
lasciandoci una poesia sterile, assente di potenza e di calore 
umano. 

Il conflitto fra spirito e materia ha portato e porta a risultati 
positivi nell’esigenza parziale o totale di Dio. Chi ne ha escluso 
la contemplazione, chi ne ha combattuto e oltraggiato la verità, 
ha ripiegato alla fine verso le sue prode magnanime, per consi- 
stere, in una prospettiva, in una dimensione di recupero, valide 
al riconoscimento dei valori assoluti della poesia. 

La diserzione è lotta. E’ repulsa. Nel dominio della poesia, 
che cosa riguarda? Proprio l’insostituibile esigenza del divino. La 
lotta e la repulsa offrono armi inconsistenti che solo nella distri- 
buzione concettuale di alcune poetiche trovano rifugio. 

Non nella poesia. In essa l’esigenza del divino è insopprimi- 
bile. Fa parte degli strumenti stessi del canto, dei motivi d’ispi- 
razione, della forza e della varietà con le quali vengono espressi 
e dei ripiani che raggiungono. Il poeta stesso diventa strumento 
di tale esigenza, insieme alla parola che ne sintetizza e ferma il 
profilo. 


La concettualità porta all’ impegno e alla meditazione della 
filosofia. L’assunto di questo trattato, in parte, lo esigerebbe. Ma 
io mi rivolgo a scrittori ed a poeti. Non mi rivolgo a filosofi. 

Il dialogo è più vivo attraverso l’orientamento della poesia, 
il riferimento immediato e mediato della poesia. In ciò il senso 
e lo sviluppo di queste pagine. 

Il linguaggio chiuso, la valutazione astratta, il processo spe- 
culativo, infirmerebbero il risultato dell’apertura dialogica pro- 
posta e preposta alla chiarezza e all’intenzione del trattato. Im- 
portante ed utile la complessa panoramica dei sistemi filosofici. 
Importante ed utile lo studio del pensiero umano. Ma le nebulose 
logaritmiche d’alcuni trattati, oggi particolarmente di moda, da 
Kirkegaard, svisato e strappato all’ortodossia, ad Heidegger, ad 
Abbagnano, nell’esasperante stato d’angoscia delle posizioni e delle 
correnti esistenziali, non portano certo alla chiarezza delle ragioni 
nascenti e dipendenti dal tema fondamentale di questo studio. 

Ne scapiterebbe la poesia. Ne perderebbe la comunione del 
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dialogo aperto alla probabile chiarezza e non al probabilismo sil- 
logistico. 

Ogni poeta, ogni scrittore, vive e fa parte d’una determinata 
età. Sente ed avverte i movimenti culturali, storici, filosofici, so- 
ciali, politici, della sua età. Polarizzarsi ad essi, si denunzia una 
soggettivazione definita, circoscritta, contrastante con l’oggettiva- 
zione e il concetto d’universalità. 

I vincoli col suo tempo, catapultano il poeta, il vero poeta, in 
zone che appartengono anche ad altre età, remote o future. Ed è 
in ciò lo stato di divinazione o di ascolto di voci e motivi ani- 
matori del nuovo canto, capace di prospettive corrispondenti alla 
esigenza ed al gusto che il poeta persegue nel suo umano consistere. 

Anche nella poesia intima, anche nella genesi antropocentrica. 
E ne risulta questo: le estetiche, le ragioni critiche e filosofiche 
s’arrestano, mutano o vengono superate, mentre la poesia, la vera 
poesia, rimane. 


« .. Le Pimplèe fan lieti 
di lor canto i deserti e l’armonia 
vince di mille secoli il silenzio ». 


E’ il contrasto che nasce da ciò che «è forma » e ciò che « ha 
forma », il punto di divergenza fra spirito e materia. Avere forma 
significa appartenere alla natura, essere forma significa apparte- 
nere all’arte. Poichè l’arte è pura forma in quanto non obbedisce 
a leggi fuori della vita dello spirito, trova la propria liberazione 
vivendo sopra un piano di realtà superiore a quello della vita nor- 
male che obbedisce alle leggi della natura, leggi fisiche estranee 
allo spirito. 

In arte necessita accortezza sugli effetti dell’intransigenza e 
dell’oltranzismo, oltrechè sulla fedeltà assoluta alle tematiche 
astratte ed intellettualistiche. 

Nella storia della poesia avvenne la riconciliazione fra la 
espressione romantica e l’espressione classica. L’arte poetica di 
Edgard Poe propose la costruzione lirica in concomitanza con la 
arte poetica di Orazio. Avvenimento molto importante nella storia 
della cultura e della costruzione fantastica. Il primo corso del 
romanticismo fu di natura etica, aspirante a concretare nella poe- 
sia e nell’arte i più alti valori morali, religiosi, filosofici. Il se- 
condo corso slittò verso il realismo ed il pessimismo, fino alle 
estreme conseguenze positiviste e materialiste. 
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L'ispirazione declinò, decadde. L’immanente fu inteso come so- 
praffazione del trascendente. A Dio venne contrapposta la Città, 
secondo la poetica di Baudelaire. La poesia s’abbassò alla squal- 
lida rappresentazione delle cose riducendo lo spirito a materia. 

Anche l’arte classica, è ben vero, calò dalla religiosità di 
Eschilo e di Fidia al realismo decadente dei mimi di Eronda e 
del Gallo Morente di Epygonos. Nessuno però demolirebbe i ri- 
lievi dell’altare di Pergamo strappandoli alla classicità per con- 
fonderli con certa arte moderna. 

Nessuno potrebbe sostenere che l’Antigone di Jean Anhuil 
sia artisticamente e tragicamente vicina all’Antigone di Sofocle. 

Lo stile è il modo concreto in cui l’ispirazione prende forma. 
La tematica dell’ispirazione, la strumentalità della forma, ognuna 
presa per sè, non danno nel nostro tempo che particolari biogra- 
fici e tecnici. 

Non tutta la poesia odierna è così, ben s’intende. Ma l’arte 
e la poesia d’oggi, con nuovo abito linguistico, quand’è vera arte 
e vera poesia, vanno a ritroso, ricalcano problemi polemicamente 
esclusi. 

Quando manca la contemplazione divina ed umana nel quadro 
dell’universo e viene escluso lo spirito incarnato della natura e 
nella natura, come puntualizza la filocalia agostiniana, la poesia 
discende su piani disincantati e si perde in espressioni, anche di 
effetto, ma sostanzialmente aride. 

La poesia che testimonia dell’esigenza del divino, tende a co- 
stringere la materia, a sublimare lo spirito, a smaterializzare e 
spiritualizzare i disparati elementi della contemplazione poetica. 

Nell’opera del poeta s'impone anzitutto la concezione, il germe 
che sceglie, aggrega o disgrega, intorno a sé, la materia che gli 
necessita. Nel germe son due cose distinte e insieme complemen- 
tari: l’idea e il desiderio. 

Sono questi i capisaldi della poetica claudelliana. L’idea, ch'è 
qualcosa di esistente, di futuro e di divino, tende ad essere, non 
ad avere forma. Il desiderio è la volontà di far esistere l’idea, 
procurarle atto, essere forma, espressione, corpo, calore, armonia. 

Scopo del poeta è di trarre da ogni cosa un significato, una 
frase, un inno, di svolgere e completare il lavoro della natura, 
non ritrarre semplicemente la vita e copiare la realtà materiale. 
La sorgente dell’ispirazione e della trasfigurazione dovrebbe con- 
sistere in una visione mistica dell'universo: « Sicut creator, ita 
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moderator. Donec universi saeculi pulchritudo... velut magnum 
carmen ineffabilis modulatoris... ». 

L’intelligenza poetica non sempre corrisponde a questi prin- 
cipi. S'è parlato di diserzioni. Molto spesso son volute ed ostentate 
nell’abbrivo dell’effetto più che della sostanza. Con ciò non si può 
pretendere che ogni scrittore, ogni poeta, risponda all’esigenza 
di cui si sta ragionando. Sono i risultati che valgono. E non è detto 
che non manchino positivamente anche dall’altra sponda. La poe- 
sia, per il poeta cattolico, è milizia all'insegna d’una civiltà mille- 
naria. E’ amore. E’ lotta. Lotta fra spirito e materia. 


Dalle cune immortali del canto, dalla grande stagione clas- 
sica, con Esiodo, avvenne la nascita degli dei, la Teogonia. Av- 
venne nel dominio della poesia, sulla dimensione d’una verità 
lontana da noi, ma anche prossima per lo spirito che la informa. 

« ... Sulla fronte della virtù, Dio ha posto il sudore... ». 

Saffo e Lucrezio, entrambi distaccati dalla visione e dalla 
partecipazione del divino, cantarono l’inno a Venere dea dell’a- 
more. Sentirono l’attrattiva ed il magico respiro del canto in una 
divinità che non potevano escludere. 

Orazio cantò: «... est Deus in nobis». Un dio che infiamma 
il poeta e la sua estasi. Virgilio tronca la sosta e la dolce attesa 
di Didone quando un dio veggente rivela e confida al pio Enea 
la grandezza di un’impresa d’ispirazione divina. 

Altro mondo per noi. 

Distanze enormi. Non per la poesia e per l’esigenza del di- 
vino, anche per il motivo essenziale di contemplazione e per la 
ragione predominante che la ravviva. Non per la poesia nel suo 
ufficio e nella sua «religio ». 

E’ per dimostrare come, quanto e quando, dai tempi remoti, 
si rivelò l’esigenza del divino nella poesia. L’immaginazione uma- 
na soltanto in tal maniera sormontò i limiti. La sfera dell’irra- 
zionalità prese avvio allora, nell’entusiasmo iniziale e nel senti- 
mento, oltrechè nella susseguente misura della razionalità. 

E’ l’età speculativa dell’Essere, l’età fenomenica e noumenica 
in fermento, in processo formativo dei problemi e delle ragioni 
umane e divine. Il diaframma si manifesterà quando l’uomo, il 
poeta, avran coscienza totale di Dio col Cristianesico, col Dio- 
Uomo. 

Grande metamorfosi della divinità. 
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Dall’astrazione fredda e occasionale, alla palpitante realtà di 
Dio. Ed è allora che con maggior risveglio e più intenso fervore 
si palesa l’esigenza del divino. 

Dante soprattutti l’ha sentita e rivelata. L’ha prospettata non 
invano all'amico Cavalcanti che anteponeva all’ortodossia me- 
dioevale concezioni eretico-averroiste, ricercando affannosamente 
nel suo credo combattuto «... se Dio non fusse!». 

Dante l’ha inserita universalmente nella storia dell'umanità 
come caposaldo di civiltà e di poesia. La Commedia ridimensiona 
anche nel nostro tempo il contrasto d’attualità fra spirituale mi- 
lizia del mondo terreno e terreno avvio a quella del mondo ultra- 
terreno. 

Lo spirito e la materia. 

La selva e la foresta. 

Il comune e quotidiano alternarsi degli slittamenti umani 
verso la discesa o verso l’ascesa. «La selva selvaggia ed aspra e 
forte... ». « La divina foresta spessa e viva... ». 

Qui, la potenza della poesia. 

Qui, tutto ciò che la poesia suscita nei riflessi umani e con- 
tingenti. 

Qui, lo slancio e il distacco per mète positive di conquista e 
di rigenerazione interiore. 

Oggi, l’impostazione poetica, su altri presupposti storico- este- 
tici, sta nella prospettiva più tesa del conflitto fra spirito e materia. 

Il rifugio del poeta sta oggi nell’essenzialità della parola, nel 
disincanto, nell'impegno dissonante della mente contro il senti- 
mento, nella proposizione extraumana che trova in Baudelaire ed 
ancor più in Gongora e Benn, i teoreti della rivoluzione moderna. 

La parola pura. La poesia pura. L'impostazione rivoluzionaria 
delle poetiche contemporanee distaccate se non ostili a Dio, al- 
l’amore, alla natura, alla musica. La reazione all’impegno musi. 
cale della poesia di Nietzche, Wagner e D'Annunzio, ha portato 
allo smarrimento, al caos. N’è uscito un difficilismo di maniera. 
Ci ha dato una poesia voluta, calcolata, non sentita. 

Il risultato è intellettuale e cerebrale. S'è giunti alla mistica 
oscura ed iniziatica della parola. Tutto il resto è retorica. E° non 
poesia. 

L'esigenza del divino è morta? 

Dopo gli eccessi iniziali, non del tutto trascurabili agli effetti 
d'una nuova casistica del linguaggio, i poeti autentici sono an- 
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dati a ritroso. Con gli strumenti del linguaggio anche d’avanguar- 
dia, han ripreso motivi e problemi di ieri, motivi e problemi uni- 
versali. 

Claudel tentò la diserzione ma folgorato dall’estrema verità 
di Dio ne assunse la presenza e nella poesia e nella vita. Sentì 
la soggezione della parola pura in una chiarificazione polemica ol- 
trechè necessaria per svincolarsi dalle teorie assolute e lo di- 
chiarò nel tono simbolistico del suo canto in cui si snoda il con- 
trasto fra il poeta e la parola stessa. 


« Ci tradisci, poeta! 
Messaggero, dove porti il messaggio 
che a te confidammo? Al nemico ti volti? 
Indurito hai il linguaggio, e la forza che più non ci esprime, 
impassibile ci attornia, 
come le colline indifferenti. 
.. O Signore, fa che tra gli uomini io sia 
figura senza volto, 
e la mia parola su loro senza suono, 
come un seminatore di silenzio... 
... Come il granello che non è palese, 
ma gettato nella buona via 
forma tenera foglia 
e compiute le radici spiga, 
così, nello spirito smarrita 
la mia parola che germoglia... 
Fammi seminator di solitudine, 
e chi la mia parola ascolta 
rientri in sua dimora... 
O mio Signore 
la caligine e l’orrore ricordo 
quando c’incontrammo a viso a viso... 
io solo, al buio, cercavo il volto del sran Cristo ucciso. 
Era vespero d’inverno. 
gi Tutti alla posta: scienza, ragione, 
e nessuna risposta. 
agi Son disceso con Te nel sepolcro... 
Dove sono ora i potenti oppressori? 
Qualche maschera oscena ai miei piedi 
dis Come colui che il cero inclina e accende 
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l’oscura processione, 

con l’esca di quel lume, accesi intorno a me 
tutte le stelle, 

guardia raggiante della Tua presenza..... » 


Claudel è un esempio del nostro tempo. Come mai fra tanto 
scalpore di battaglie antispirituali è riuscito a polarizzare attorno 
alla sua opera l’attenzione e la curiosità culturale del nostro tem- 
po? E la vertigine del divino, nel ricco poetare, trascende la colpa, 
il vizio, la bestemmia dei personaggi della poesia e del teatro, 
tutti travolti e sconvolti dalle passioni, alla fine redenti. 

La spirito e la materia. 

La selva e la foresta. 

Claudel impostò anche la sua poetica contro quelle nelle quali 
aveva creduto e militato, in un assunto ortodosso nei rapporti fra 
creatura e Creatore, fra principio pitagorico-aristotelico e libero 
arbitrio dantesco, nella configurazione geometrica del centro e 
della circonferenza, simboleggianti Dio e l’uomo. 


Delle due strade divergenti alle quali s'è accennato, quella che 
esclude l’esigenza del divino nella poesia, che si propone la vit- 
toria della materia sullo spirito, ci ha dato poeti disperati, poeti 
maledetti. Hanno avuto nelle mani la fredda e castigata intelli- 
genza del linguaggio, si son trovati soli con la parola, soli con i 
calcoli della mente, per la soffocazione del sentimento, smarriti, 
orgogliosamente ribelli. Qualcuno pensò al suicidio. Qualcuno ar- 
rivò al suicidio. 

Non fu il distacco dall’esigenza del divino nella poesia e nella 
desolazione della vita che portò Leopardi alla pessimistica e ne- 
gativa visione del mondo? E nel «Bruto minore» non ricorre 
l’idea del suicidio? 

Ed il Foscolo, malgrado il suicidio del suo Jacopo, parziale 
raffigurazione dello stesso poeta, non tradisce una cristiana ap- 
parenza come spia dell’insoddisfatta rèmora al pessimismo? 

« Furor di gloria e carità di figlio... », svincolano il poeta dei 
Sepolcri dalle conseguenze estreme. 

E Carducci, Pascoli, D'Annunzio, sballottati dai marosi posi- 
tivisti, materialisti e superumani, non avvertirono la forza e la 
bellezza dell’esigenza divina? Solo in qualche attimo, è vero. Ma 
c’è stato. C'è. 
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Il concetto di Dio, l’evocazione di Dio, possono anche essere 
tolti dall'impegno dell’ispirazione poetica. Non dobbiamo con ciò 
negare i valori di certa poesia. Ma l’afflatto poetico, il clima che 
contraddistingue il poeta dall’uomo, nell’impossibile soluzione dua- 
listica, riecheggiano del divino. E’ una condizinne particolare 
quella dell’uomo portato alla spiegazione poetica. L’estasi che lo 
avvolge è in una rarefazione dello spirito, che, se non l’annulla, 
sormonta la materia. 

Le posizioni polemiche, utili anche nei loro eccessi, se non 
altro come ventata suscitatrice di urto, d’anticonformismo tema- 
tico e timbrico, han buttato alla deriva molte ragioni della poe- 
sia. Han capovolto i problemi. Han ridimensionato il gusto e la 
intelligenza rinnovandone l’apporto e il valore. 

Quando si sono fermate al rigorismo di alcune poetiche, di 
alcune estetiche, non raggiunsero nulla o molto poco. Han dato 
fredde esercitazioni soltanto. I sacerdoti di Gongora e di Benn 
hanno polarizzato il loro mondo poetico nella staticità mentale, 
raziocinante, senza risultati concreti e positivi. N’è uscita la ma- 
tematica della poesia. La poesia scientifica o quasi. , 

Molti sono andati a ritroso dopo gli esperimenti negativi. 
Molti han ricalcato orme scontate, o ritenute tali, col vantaggio 
della modernità linguistica, formale, polimetrica. La risultante va- 
lida che se n’è ottenuta riguarda il linguaggio. Il linguaggio è il 
punto d’interferenza e di frattura fra ieri ed oggi. Ed è il lin- 
guaggio che slarga proiezioni e prospettive, che svincola dal nu- 
mero e dalle assonanze, che riduce all’essenzialità il fantasma poe- 
tico. E’ recente un iniziale ritorno al rispetto metrico, soprattutto 
al rispetto dell’endecasillabo. 

Un esempio della diserzione poetica, oscura, difficile, rigori- 
sticamente formale, vien dato dall’accostamento fra Pascoli e 
Montale. Ne son prova inconfondibile i componimenti lirici, « Il 
ritorno » del primo e « Riviere » del secondo. Nostalgia, sentimento 
della natura e della giovinezza estinta, il riandare a ritroso per 
rintracciare quanto s'è perduto e più non si riacquista. In Pa- 
scoli nella trasposizione dell’ulisside moderno sul metro classico. 
In Montale nell'immediato intimismo contemporaneo. 

Ed allora, l’impegno extraumano dov’è finito? L’ermetismo a 
quali approdi è giunto? E con l'impegno extraumano d’oggi e quel- 
lo superumano piuttosto recente, il distacco ostinato dalla con- 
templazione di Dio, dall’esigenza del divino nella poesia. 
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La parola è divina. Lo è la parola pura della poesia pura. E 
lo è la parola-delirio di Rimbaud e quella di Pavese. Tutto è di 
origine divina, tutto. Il fantasma poetico, l'immaginazione, la na- 
tura, i problemi umani, il poeta, l’uomo, la realtà, il sogno, la 
gioia, il dolore, la vita, la morte. 

Il Carducci nell’ode barbara « Presso l’urna di Shelly », ancor 
più che ne «La chiesa da Polenza », palesa l’arresto e lo scadi- 
mento della ribellione davanti alla morte e al Mistero. 


«O cuor de’ cuori, sopra quest’urna che freddo ti chiude 
odora e tepe e brilla la primavera in fiore. 

.. tu dove sei ora, poeta del liberato mondo? 

Tu dove sei? M’ascolti? Lo sguardo mio umido fugge 
oltre l’aureliana cerchia sul mesto piano ». 


La natura pone uno schermo fragile alla disperazione del 
poeta. Lo piega il pensier della morte. Vorrebbe sapere, vorrebbe 
conoscere la misteriosa verità ultraumana. Interroga il cantore di 
Prometeo e piange sulla risposta impossibile. 

Il Pascoli assiduamente tormentato dal problema di Dio, in 
una cristiana e contrastata posizione d’ascolto, penetra nello spi- 
rito inquieto dei pastori d’Oriente. Traspone in sè il dubbio dei 
pastori e ne patisce l’estenuante attesa. 


« ...O tu che mai non poni 

il tuo vincastro, e che pari nell’alto 

le taciturne costellazioni, 
Dio! che la nostra vita cader d° i 

fai, come pietra, dalla tua gran fionda... 
la pietra cade sopra il mar d’asfalto. . 
.. E un canto invase allora i cieli: Pace 
sopra la terra! E i fuochi quasi spenti 
arsero, e desta scintillò la brace... » 


L’amara e quasi inutile visione della vita che precipita, ri- 
scatta nel poeta dei « Conviviali » il senso della verità e allontana 
il dubbio al canto improvviso che scende dall’alto. 

Il D'Annunzio contempla la sera mistica e rincorre la rivalsa 
dal precipio delle metamorfosi paniche e naturistiche, attraverso 
il suono delle campane di San Pietro. 
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«Ave. La pace è in alto. Nel cuore dell’umile scende. 
Anima triste, prega. Dà la preghiera l’oblio... 
.. Ave, risponde il vinto umiliato cuore ». 


Nei tre poeti è d’un tratto l’esigenza del divino che urge, 
anche nel richiamo esterno. E sono poeti martellati dal dubbio, 
credenti nei principi contrari alla verità suprema. 

L’insoddisfatta ansia del poeta che avverte e invoca evasioni 
paniche, che insegue proposizioni ideologiche, che crede in un 
credo d’ambizioni e verità extraumane ed extradivine, al par di 
tutti, poeti autentici o potenziali, intoppa contro il comune e ine- 
vitabile dramma dell’umanità. Il poeta soprattutti lo distingue. 
Ogni poeta. Qualunque poeta. 

Il Mistero. L’Aldilà. Il crollo dei paradisi terreni. Il precipizio 
degli orgogli. La cruda e nuda realtà. 

Rifugio nella filosofia, nell’arte, nella natura, nell'amore, cercò 
Pirandello nei personaggi ai quali aveva dato il suo pensiero e 
la sua vita agitata. Fu più tremenda di quella di Schopenhauer 
e di Leopardi la sua conclusione. Non volle tradirla. La proble- 
matica della sua esperienza d’uomo e d’artista è disperata, cata- 
strofica, disintegratrice. La pietà per gli altri, per noi, gli sug- 
gerì un momento di contemplazione trascendentale. 

Soltanto la pietà? E non forse un’inaspettata e contrastata Da- 
masco? E fu pietà solo per noi? 

In Dio scoprì l’unico e totale motivo della consistenza. Ab- 
battè gli strumenti del pensiero, rinnegò il raziocinio e precipitò, 
momentaneamente, da poeta più che da uomo, nella catarsi mistico- 
agostiniana del credere senza indagare, del morire senza morire. 

«... La vita è a patto che tu la viva appunto senza sapere, 
solo credendo. Guai a chi crede di sapere. Dio solo sa tutto e l’uo- 
mo davanti a lui deve chinare la fronte e piegare i ginocchi... E 
che puoi tu sapere della morte se in Dio non si muore ed Egli 
è in te, come in tutti noi, qua, eterno, nel nostro momento che 
solo in Lui non ha fine?... ». 


Rimbaud, il maggiore e più originale dei poeti maledetti di 
Francia, interprete della più sconcertante caleidoscopia linguistica, 
delle immagini sovrapposte, quasi in anticipazione di quelle lor- 
chiane, poeta della parola-delirio, prima del male e della colpa, 
prima dell’avventura africana, scrisse « Les illuminations ». 

E° assente l’esigenza del divino in tutta la sua opera. Ma l’ul- 
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tima illuminazione confessa l’esigenza stessa. Ed è la più alta e 
la più umana. E’ quella che spalanca il dialogo del poeta con sè 
e con noi. 


«..Egli è l’affetto e il presente poichè rese la casa aperta al- 
l'inverno schiumoso ed al rumore dell’estate, lui che ha purifi- 
cato i cibi e le bevande, lui che è l’incanto dei luoghi sfuggenti e 
la delizia sovrumana delle soste... 

E° l'Amore! E’ l’Eternità! complesso amato delle qualità fatali. 

Tutti abbiamo provato lo spavento della sua concessione e 
della nostra. O gioia della nostra salute, slancio delle nostre fa- 
coltà, affetto egoista e passione per lui, lui che ci ama per la sua 
vita infinita... 

E ce lo ricordiamo, e viaggia... 

E se l’Adorazione se ne va, risuona, la sua promessa risuona. 

.. Non se n’andrà, non ridiscenderà da un cielo, non compirà 
la redenzione delle collere di donne e delle gaiezze degli uomini 
e di tutto quel peccato, poichè tutto è compiuto, lui essendo, e 
essendo amato... 

Il suo corpo! 

La liberazione sognata, l’annientamento della grazia imbastar- 
dita di violenza nuova. 

La sua vista! La sua vista! 

Tutti gli inginocchiamenti antichi e le pene riscattate al suo 
passaggio. 

Il suo giorno! 

L’abolizione di tutte le sofferenze sonore e oscillanti nella 
musica più intensa. 

Il suo passo! 

Le emigrazioni più enormi delle antiche invasioni. 

..L’orgoglio più benevole delle carità perdute. O mondo! e 
il canto delle nuove sciagure. Egli ci ha tutti conosciuti e tutti 
amati. Sappiamo in questa notte d’inverno, di capo in capo, dal 
polo tumultuoso al castello, dalla folla alla spiaggia, di sguardo 
in sguardo, con le forze e i sentimenti stanchi, chiamarlo e ve- 
derlo e respingerlo, e sotto le maree e in alto sui deserti di neve, 
seguire le sue viste, i suoi aneliti, il suo corpo, la sua luce... ». 


Questa illuminazione del poeta maledetto compendia, sotto 
certi aspetti, le cause, le assenze e le presenze del nostro tempo 
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nei confronti dell’esigenza del divino. E tutta la cultura contem- 
poranea, oltre alla poesia, si dirama in posizioni pro o contro Dio. 

Nel mondo antico Omero palesò l’esigenza del divino, come 
la palesa tutto il mondo della poesia e del teatro greco. La divi- 
nità! Altra sfera dalla nostra, è vero. Un dio disumano e impie- 
toso. Il Fato. Zeus. 

Socrate, Platone, Pitagora, Plotino ea Aristotile, nel numero 
e nell’anima immortale, aprirono le porte alla speculazione di Ago- 
stino e di Tommaso. Il Rinascimento, il Kantismo, l’Hegelismo, 
l’Enciclopedismo e l’Illuminismo, barattarono l’idea di Dio con la 
ragione. 

I poeti subiscono direttamente e indirettamente le alternanze 
del pensiero umano, la proposizione sillogistica positiva o negativa. 

Sono stagioni che passano. L’assenza del divino limita il sen- 
timento quando non ne smorza il fuoco e l’entusiasmo. La scienza 
speculativa ha sempre appesantito la poesia. 

Dante non è più grandissimo poeta quando si perde nel dottri- 

narismo, quando vi indugia culturalmente, soggiogandovi la 
poesia. 


Ci fu chi credette all’astrazione filosofica e se ne imbevve. Un 
giorno ne decretò il crepuscolo. Fu un’esperienza amara, diso- 
rientatrice. C’era altro da scoprire e da combattere. C’era la poe- 
sia. C’era l’amore. C’era Dio. 

Giovanni Papini fu lo scopritore ed il combattente. 

Al « pondus mentis » ed al « pondus cupiditatis », in un nau- 
fragio di miti, di credenze, di idoli, di battaglie, scoprì e sentì la 
urgenza del « pondus allevians ». Lo scoprì e sentì in una decisa 
rinunzia agli orgogli, con amore intensamente umano e cristiana 
umiltà. 


« Vorrei, Signore, sentirmi ignorante 
come pastore cresciuto in capanna, 

ed in figura d’elemosinante 

cercar l’acqua viva e avanzi di manna. 


Vorrei, Signore, esser semplice come 
l’asino calmo che i fiori digruma, 

e caricar sulle spalle le some 

della pietà che i rimorsi consuma. 
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Vorrei, Signore, lasciar la superba 
scontrosità che il mio spirito infesta, 
e diventar come il filo dell’erba 

che nel Tuo campo ciascuno calpesta. 


Vorrei, Signore, anche il dono del pianto, 
pianto d’amore e di giusta vergogna... 


Vorrei, Signore, che questo mio viso 
sempre orgoglioso di fiera bruttezza, 
lo rischiarasse un candente sorriso 
d’immeritata Tua tenerezza... ». 


L’esigenza del divino non è soltanto nel canto dei poeti che 
prendono Dio come motivo del loro poetare. E’ nella poesia. In 
tutta la poesia. 

A volte è una nascosta e indeterminata ed inafferrabile ra- 
gione d’avvio, a volte la sostanza del componimento poetico, a 
volte una distaccata posizione d’incertezza. Ma la poesia in ge- 
nere non può escluderne l’esigenza. 

Quando il canto ne è del tutto lontano, l’esigenza di Dio sta 
nel valore della parola, nel calore dell’ispirazione, al vertice ed 
alla base della costruzione fantastica. 

Che cosa cantano i poeti? 

Il contenuto della lor poesia che cosa abbraccia? Elementi, 
motivi, ragioni e sentimento dell’universo. Donde provengono? Chi 
li ha creati? La poesia al par della musica è di origine divina. 
Canta la creatura ispirata che gioisce o soffre. Esalta o nega. Af- 
ferma o combatte. Non importa. C’è l’esclusione motivata da ideo- 
logie o principi contrari. C’è l’impegno sordo alla verità. Non im- 
porta. | 

Il poeta canta perchè è Dio che l’ispira. Il dio dei classici 
antichi aveva un volto, o ne aveva troppi. Il Dio dei poeti, da 
Dante in poi, ha un volto umano. 

Fsistono anche il senso e il sentimento della divinità, in forma 
irrazionale, impenetrabile, misteriosa. Stanno nella logica del 
mondo suscitatore del canto, sia nella proiezione esterna come in 
quella interna. Stanno nell’idea e nel desiderio, introversi ed estro- 
versi. Sono il fuoco intimo, lo slancio e l'impulso della poesia. 
L’immergersi nello stato di grazia dell’ispirazione è già un en- 
trare consapevole o inconsapevole nel divino, in un regno eccelso, 
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magico, distaccato dalle cose contingenti. Essendo la poesia il so- 
praelevarsi dell’uomo sugli uomini in uno stato particolare di 
estasi, qual’è il momento della creazione artistica, ne deriva la 
partecipazione del divino. 

E’ l’immettere se stessi in una sfera che scavalca il limite 
comune. 

Negar ciò è voler misconoscere l’apporto sostanziale dell’arte 
nella sua concreta realtà. E’ il dio di Orazio. E’ il dèmone d'’altri 
poeti. E’ insomma l’eccellenza della spiritualità ancora una volta 
superante la materialità. 


«La gloria di Colui che tutto muove 
per l’universo penetra e risplende... ». 


In una proposizione intima, « autistica », com’è nella poesia 
contemporanea, Ungaretti canta la pietà di se stesso e quella di 
Dio. Per sè come liberazione disperata ed angosciante. Verso Dio 
come invocazione in uno stato di drammatica preghiera. 


«Sono un uomo ferito. 
E me ne vorrei andare 
e finalmente giungere, 
pietà, dove si ascolta 
l’uomo che è solo con sè. 


Non ho che superbia e bontà. 

E mi sento esiliato in mezzo agli uomini. 
Ma per essi sto in pena. 

Non sarei degno di tornare in me? 

... Dio, coloro che t'implorano 

non ti conoscono più che di nome? 
M’hai discacciato dalla vita. 

Mi discaccerai dalla morte? 

Forse l’uomo è anche indegno di sperare. 
Anche la fonte del rimorso è secca? 

Il peccato che importa, 

se alla purezza non conduce più. 


La carne si ricorda appena 
che una volta fu forte. 
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E° folle e usata l’anima. 

Dio, guarda la nostra debolezza. 
Vorremmo una certezza. 

Di noi nemmeno più ridi? 

E compiangici, dunque, crudeltà. 
Non ne posso più di stare murato 
nel desiderio senza amore. 


.. Fulmina le mie povere emozioni, 
liberami dall’inquietudine. 
Sono stanco di urlare senza voce. 


.. La luce che ci punge 

è un filo sempre più sottile. 

Più non abbagli tu se non uccidi? 
Dammi questa gioia suprema... ». 


Se una causa d’ostinato distacco è da ricercarsi oggi nella 
lotta e nel contrasto, qua e là trapela sempre una testimonianza 
di ritorno, di recupero. E’ il risultato della disperazione. E’ il frutto 
dello stato d’angoscia. La selva suggestiona più della foresta. La 
distruzione degli ideali tentata e proposta, non riuscita, solo ac- 
campata come materialistico successo d’una realtà disumana, è 
rimasta alla cima dello scontro polemico. Nient'altro. 

C’è chi violenta lo spirito e lo umilia per le fittizie risorse 
della materia. C’è chi disgrega disperatamente, per compiacimenti 
occasionali e passeggeri, la sostanza divina oltrechè umana della 
poesia. Come può in cosiffatte schermaglie identificarsi il vero 
poeta? Mai la poesia susciterà incendi dell’anima se soltanto la 
mente ne è il freddo e rigoristico rapporto. Sarà un’abdicazione 
forzata, senza carne e senza sangue, senza sentimento, senz’amore, 
condizionata a ragioni preconcette. 

La poesia è Dio. E’ Dio nell'uomo poeta. L’affermò Orazio 
nella stagione pagana, l’affermano in una dimensione diversa e 
nostra, Claudel, Papini, Lorca, Panero, Eliot ed altri, nella sta- 
gione cristiana. Ripercorrendo i secoli, da San Francesco ad Un- 
garetti, nel corso della storia della poesia italiana, riscontriamo 
sempre l’esigenza del divino. Leopardi, Foscolo, Carducci, ci ri- 
serveranno uno spiraglio incerto, debole, per la sicura scoperta. 
Ma di riflesso, da quello spiraglio, dilaga la luce di Dio di cui 
l’uomo-genio, l’uomo-prodigio, è creatura. Creatura nella quale Dio 
ha stampato « più vasta orma » di sè. 
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Il concetto del divino deriva da un processo immanente, per 
cui nell’esaurimento, nello stato di carenza spirituale, resta vigile, 
presente, penetrante, anche senza un preciso punto di inserimen- 
to. L’immanenza ! Fenomeno di singolare apporto nel mondo del- 
l’arte e della costruzione fantastica. Esorbita dall’impegno del di- 
vino perchè lo porta con sè, in un riflesso naturale di trascen- 
denza, anche se di respiro panico-naturistico. 

L'artista, il poeta, nel momento dell’ispirazione lo raggiunge 
senza volerlo, e nel cosciente principio di adesione e nella con- 
trastata genesi del diniego. 

L’orientamento materialista tende a distruggere l’immanenza. 
Mira a sfatarne l’importanza e l’apporto. Si prefigge di mutarne 
il senso. 

Nè la musica di Prokowieff nè la poesia di Esenin e di Pa- 
sternak hanno mantenuto fede ai cànoni distruttivi. E sono una 
musica ed una poesia vigilatamente informate ai principi dog- 
matici antispirituali. I risultati ultimi sono stati e sono ben diversi. 


«Son morti quasi tutti. L’uragano è passato. 
Oh quanti non rispondono al richiamo! 


... Chi debbo chiamare? Con quale fratello 
potrò rallegrarmi che Dio ci ha scampati? 
Perfino il mulino qui sembra un uccello 
con l’ala spezzata, con gli occhi spenti. 

... Che paese ! 

Nei versi fu follia 

dirsi amico del popolo ch’é mio. 

Qui ormai non serve più la poesia. 

Forse non servo più nemmeno io. 


.. Andrò per una via non calpestata, 
darò al maggio e all’ottobre tutto me, 
ma non darò la mia lira adorata. 


..I suoi canti a me solo sapeva confidare, 
a me solo cantava con voce di zampogna... ». 


L’amarezza di Esenin che prima cantò la stagione della morte 
e della violenza, prende un tono pessimistico. Il poeta fa il nome 
di Dio. Lo spirito vince la materia. Il poeta, al par di Majakowskj, 
finì suicida. Il caso singolare del suicidio capovolge i termini. Col 
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suicidio i due poeti russi riscattarono se stessi, raggiunsero una 
tragica plaga di spiritualità che avevano tentato di distruggere. 


«... ho obbligato tutto il mondo a piangere 
sulla bellezza della mia patria... 

Credo che verrà un giorno 

in cui lo spirito del bene 

prevarrà sopra la malvagità e l’infamia... ». 


Anche Pasternak, si riaggancia al motivo spirituale, naufrago 
sfinito, restituito dai flutti della materia all’insopprimibile realtà 
dello spirito. 


La problematica metafisica di Eliot polarizza l’immanenza in- 
torno alla contemplazione più alta, con libertà assoluta, senza 
soggezioni ortodosse. Vi balena la trascendenza. Immanenza e 
Trascendenza. 


« Signore, i giacinti romani fioriscono nei vasi 
e il sole d’inverno rade i colli nevicati. 


... Accordaci la pace! 

Molti anni camminai fra queste mura, 

serbai fede e digiuno... 

Prima che sia tempo di corde verghe e lamenti 
dacci la tua pace. 

Prima che sia la sosta nei monti desolati. 


..Sono stanco della mia vita e di quella che verrà. 
Muoio della mia morte e di quella che poi morrà. 
Fa che il tuo servo partendo 

veda la tua salvezza ». 


Una razza che geme e aspetta, in un’effusione elementare di 
lirismo, canta spiritualmente, riversando uno stato di commossa 
e commovente umanità, nel concerto poetico universale del no- 
stro tempo. I canti spirituali negri anche nell’inconscienza di Dio 
orientano il lor contenuto verso l’alto. Mistica intuizione ance- 
strale? C’è di più. E’ l’esigenza in atto ch’erompe dalla sofferenza 
d’un popolo, di una razza, esclusa, mirante a configurarsi nella luce 
che illumina per tutti l'umanità. C’è l’amore. C’è il diritto. C'è 
il riscatto. Le significazioni dei canti spirituali negri affermano 
il concetto di valore e di presenza nel nostro tempo. 
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«Sono un povero negro... 
Però nel Signore io credo! ». 


In una forma maggiormente forte, pari alle altezze di tutta 
la poesia spagnola contemporanea, in un deciso canto di amore 
e di preghiera, Garcia Lorca, il poeta del sangue e della luna, 
della corrida e dei girasoli, dei gelsomini e del cielo, il principe 
della poesia « olfattiva », placa l’estro surrealista per una casta 
esaltazione del divino. 


«Cantavano le donne lungo il muro inchiodato 
quando ti vidi, Dio forte, vivo nel Sacramento. 
.. vivo eri, Dio mio, nell’ostensorio. 

Trafitto da tuo Padre con aghi di fuoco. 


.. Pietra di solitudine dove l’erba geme 

e dove l’acqua scura perde i suoi tre accenti, 
alzano la tua colonna di nardo sotto la neve, 
sopra il mondo che gira di ruote e di falli. 


..E’ così, Dio scomparso, che voglio averti. 
Piccolo cembalo di farina per il neonato. 
Brezza e materia unite nell’espressione esatta 
per amor della carne che non sa il tuo nome. 


E’ così, forma breve, d’ineffabile rumore, 
Dio in fasce, Cristo, minuscolo ed eterno, 
mille volte ripetuto, morto, crocifisso, 
dall’impura parola dell’uomo che suda. 


...0 forma consacrata, vertice dei fiori, 

dove tutti gli angoli prendono luci fisse, 

dove numero e bocca costruiscono un presente 
corpo di luce umana con muscoli di farina. 


O forma limitata per esprimere concreta 
moltitudine di luci e clamore ascoltato ! 

O neve circondata da timpani di musica! 
O fiamma crepitante sopra tutte le vene! ». 


« Divina è la parola, il verso è Tutto! », 
cantò D'Annunzio nella sua ora solare. Sì, divina è la parola, ma 
il verso non è Tutto. Il poeta delle Laudi lo constatò nelle medi- 
tazioni solitarie che gli allontanavano l’insidia di Nietzche e di 
Stirner. Forse fu allora che gli si rivelò un indefinibile bisogno 
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di resurrezione. Non raggiunto. Avvertito e sentito. Da ciò il ter- 
rore e l’orrore della morte. 

Da ciò lo spavento del buio. 

Da ciò il richiamo al fratello maggiore e minore in un’invo- 
cazione repressa davanti al Mistero, quando la campana batte gli 
ultimi rintocchi. 


«Tu dici: è l’ora! Tu dici: è tardi! 

voce che cadi blanda dal cielo. 

Ma un poco ancora lascia che guardi 
l’albero, il ragno, l’ape, lo stelo, 

.. e quelle nubi che vanno. 

Lasciami immoto qua rimanere 

fra tanto moto d’ale e di fronde... ». 


«Il gran Pan non è morto! », cantò. Più oltre ebbe ai piedi 
i frantumi dell’idolo sbagliato. E furono delusioni amare, intimi 
spasimi, combattuti e frenati dall’orgoglio ormai finito. 


Voi e noi, poeti, scrittori, letterati, artisti, studiosi attenti e 
sensibili all’alternanza delle scuole, delle tematiche, delle poeti- 
che, apparteniamo alla famiglia della Verità. 

Ne siamo degni? 

Questo è il punto! 

Abbiamo nelle mani e nel cuore e nella mente il Credo e la 
assoluta Religio. Davanti alia pagina bianca il poeta ha una gran- 
de responsabilità. La pagina consiste se il dettato poetico mani- 
festa l’esigenza del divino! 


MARIO DONADONI 


LA: (POFESTA%*MINISPERTALE88DEELAME ES 
NEL VINCOLOmGONIUGALE 


1. Non esiste un articolo dogmatico che definisca, in maniera 
esplicita e solenne, la dottrina che rivendica alla Chiesa la po- 
testà di sciogliere un vincolo coniugale validamente contratto, e 
descriva l’ ambito entro il quale l’ esercizio di questo potere si 
debba svolgere ed esaurire. 

Le asserzioni più autorevoli si trovano enunciate nel Magi- 
stero ordinario degli ultimi Romani Pontefici. Pio XI, dopo aver 
ribadito il principio della indissolubilità, valevole per qualsiasi 
matrimonio, conclude: «Che se questa fermezza sembra patire 
qualche eccezione, sebbene rarissima, come in certi matrimoni na- 
turali che siano contratti tra infedeli solamente, o, se tra fedeli, 
che siano bensì ratificati ma non ancora consumati, una siffatta 
eccezione non dipende da volontà di uomini nè da qualsiasi potere 
meramente umano, ma dal diritto divino, di cui unica custode e 
interprete è la Chiesa di Cristo. Ma una tale facoltà non potrà 
mai cadere per nessun motivo nel matrimonio rato e consumato. 
In questo infatti, come il nodo coniugale ottiene la piena perfe- 
zione, così risplende per volontà di Dio la massima fermezza e 
indissolubilità, tale da non potersi rallentare per nessuna auto- 
rità umana » (1). 

Sulla stessa linea si mantiene il pensiero di Pio XII, il quale, 
oltre a segnare i limiti entro cui la soluzione del vincolo matri- 
moniale deve rimanere, descrive la natura del potere che in me- 
rito compete al Papa, con queste parole: « E’ superfluo... ripetere 
che il matrimonio rato e consumato è per diritto divino indisso- 
lubile, in quanto non può essere sciolto da nessuna potestà umana; 
mentre gli altri matrimoni, sebbene intrinsecamente siano indis- 
solubili, non hanno però una indissolubilità estrinseca assoluta, 
ma, dati certi necessari presupposti, possono, si tratta come è noto 


(1) Lett. Encicl. « Casti Connubii », in AAS., XXII, 1930, p. 552. Cfr. GroRDANI T., 
Le Encicliche Sociali dei Papi, ed. IV, Roma, 1956, p. 390. 
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di casi relativamente ben rari, essere sciolti, oltre che in forza 
del privilegio paolino, dal Romano Pontefice in virtù della sua 
potestà ministeriale » (2). 

Dai documenti pontifici si deduce e si rileva che nessun vin- 
colo coniugale, perpetuo e insolubile nella sua intrinseca natura, 
può essere mai revocato per semplice volontà dei coniugi, anche 
se furono essi soltanto ad attuarlo con il loro consenso. Questo 
è, anzi, l’unico aspetto del problema in esame che sia stato fissato 
in un canone dogmatico. Il Concilio di Trento ha infatti definito: 
«Se qualcuno dirà che il vincolo del matrimonio si può sciogliere 
da uno dei coniugi, o per la molesta convivenza, o per la voluta 
assenza, sia scomunicato » (3). Così pure vengono anatemizzati 
coloro i quali dicono «che la Chiesa sbaglia quando insegna, se- 
condo la dottrina evangelica ed apostolica, che il vincolo matri- 
moniale non si può sciogliere per adulterio di uno dei coniugi, e 
che nessuno, nemmeno l'innocente che non fu causa dell’adulterio, 
può contrarre matrimonio fin che vive l’altro coniuge, e commette 
adulterio tanto chi, abbandonata l’adultera, sposa un’altra, quanto 
chi, abbandonato l’adultero, si unisce ad un altro » (4). 

Al contrario, tutti i matrimoni, eccettuato quello esistente fra 
due battezzati e suggellato dalla consumazione, il quale è sottratto 
a ogni potere umano, possono essere sciolti, verificandosi alcuni 
presupposti, da un’autorità superiore, che, nell'economia attuale, 
come unica competente, è la Chiesa, nella persona del Romano 
Pontefice. Anche se non sancita in un testo dogmatico, questa 
dottrina deve essere ritenuta come proposizione sicura, garantita 
dal magistero pontificio e consacrata dalla prassi costante della 
Chiesa. 


2. Qualsiasi vincolo coniugale, tanto se risulti da un matrimo- 
nio contratto fra battezzati, quanto se derivi da un matrimonio 
celebrato fra infedeli, riceve sempre, dallo stesso diritto divino, 
il carattere dell’indissolubilità. Ora, come nella sua originaria isti- 
tuzione, il: vincolo coniugale è stato costituito indissolubile dal 
diritto divino, da cui soltanto continua ad essere regolato, così, 
nella sua soluzione, dipende unicamente dalla potestà di Dio, 
con l’esclusione di qualunque potere umano. Nel presente ordine 


(2) AAS., XXXIII, 1941, pp. 424-425. 

(3) DENZINGER H., Enchiridion Symbolorum el Definitionum, 1937, n. 975, p. 340, 
Can. 5. 

(4) I. c., Can. 7. 
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di cose, questa potestà divina è esercitata, in sostituzione e in rap- 
presentanza di Dio, dalla Chiesa. Questa infatti, oltre ad essere 
stata fondata da Cristo quale società organizzata, con un potere 
personale che esplica, a nome proprio, nei soli battezzati, suoi sud- 
diti immediati e specifici, è stata eletta depositaria e interprete del 
diritto divino, per cui, come dice Pio XII, « tutta la materia della 
legge naturale, la sua esposizione, interpretazione e applicazione, 
qualora si consideri il suo aspetto morale, è di competenza della 
Chiesa » (5). 

La potestà di custodire ed applicare il diritto divino la Chiesa 
la possiede direttamente sia sui battezzati che sugli infedeli, a 
tutti i quali, allo stesso modo e con uguale efficacia, esso è destinato. 
Allorchè dunque la Chiesa dichiara che in certe circostanze un 
matrimonio valido può essere sciolto, Essa agisce, come deposi- 
taria e interprete del diritto divino, in una legge dettata da Dio, 
da cui è regolata la fermezza del vincolo coniugale e a cui tutti 
gli uomini sono ugualmente soggetti (6). Secondo una formula 
familiare ai teologi e canonisti, questa potestà che la Chiesa ha 
ereditato da Cristo è chiamata ministeriale, strumentale o vicaria, 
poichè il Romano Pontefice, nell’esplicarla, rappresenta l’autorità 
di Dio, comunica agli uomini la sua volontà, sostituisce la sua per- 
sona in un settore che esorbita dall’ambito normale del proprio 
potere, in modo che, una tale potestà deve essere considerata come 
divina, e il suo esercizio, anche se effettuato dal Papa, deve es- 
sere attribuito a Dio come alla sua causa principale (7). 

Dato però che il Romano Pontefice, nel segnalare i casi nei 
quali il diritto divino permette o proibisce la soluzione del vin- 
colo coniugale, giudica e decide in una legislazione superiore alla 
sua competenza ordinaria, l’esercizio del potere ministeriale sa- 
rebbe illecito e invalido se non esistesse una causa proporzionata, 
capace di giustificare l’eccezione alla legge naturale dell’indisso- 


(5) Allocuzione di S. S. Pio XII al S. Collegio e all’Episcopato presenti in Roma per 
la proclamazione della festa della Regalità di Maria - 2 novembre 1954 - Trad. ital. 
in « La Civiltà Cattolica », 1954, p. 473. 

(6) GasparrI P., Tractatus canonicus de Matrimonio, HI vol., Romae, 1932, n. 1285, 
p. 278: « At interpretatio iuris divini seu naturalis seu positivi, data ab Ecclesia, af- 
ficit etiam infideles..... nam una Ecclesia est interpres aufhentica iuris divini ». 

(7) CapPELLO F., De Matrimonio, V ed., Romae, 1950, n. 762, p. 749: « Potestas 
qua R. Pontifex solvit matrimonium ratum non est potesias propria quae competit 
Ecclesiae in quantum est societas iuridice perfecta quaeque proinde ipsi connaturalis 
est atque ordinaria, sed est potestas omnino peculiaris et extraordinaria, ministerialis 
quidem et instrumentalis quatenus exercetur auctoritate et nomine ipsius Christi, 


ideoque potestas proprie vicaria, vero et stricte sensu divina ». Cfr. anche Maccarone M., 
Vicarius Christi, Romae, 1952, 
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lubilità. Pio XII, per indicare quale motivo può bastare in pro- 
posito, ha enunciato un criterio a largo raggio, dicendo: « In ogni 
caso, la norma suprema, secondo ia quale il Romano Pontefice fa 
uso della sua potestà vicaria di sciogliere matrimoni, è... la ’ salus 
animarum ’, per il cui conseguimento così il bene comune della 
società religiosa, e in generale dell’umano consorzio, come il bene 
dei singoli, trovano la dovuta e proporzionata considerazione » (8). 

L’uso quindi della potestà ministeriale nel vincolo coniugale, 
purchè concorrano, nello stesso tempo, gli altri necessari requisiti 
assegnati per i singoli casi, può essere invocato ed effettuato qua- 
lora sia garantito che dalla soluzione del matrimonio ne deriverà 
un vantaggio per le anime con il favorire l’acquisto della fede o 
agevolandone la pratica. E’ ritenuto un motivo adeguato il fatto 
che una comparte, se infedele riceva il battesimo, se acattolica si 
converti alla vera religione, se cattolica intenda sistemare una 
situazione peccaminosa, con il celebrare cioè valide nozze con un 
pagano già unito in matrimonio legittimo con un’altra persona 
e da essa consensualmente o legalmente separato, o anche per la 
semplice ragione che, dallo scioglimento del matrimonio prece- 
dente, la prole, nata dalle prime o dalle seconde nozze, riceva un 
beneficio spirituale, potendosi così provvedere al suo battesimo 
e alla sua educazione cattolica (9). 


(8) AAS., XXXIII, 1941, pp. 425-426. 

(9) In un supplice libello inviato alla S. Congregazione del S. Offizio dall’Ordina- 
rio della Diocesi di Monterey-Fresno, California, in data 10 dic. 1953, in cui si do- 
mandava la soluzione di un matrimonio contratto fra un battezzato e una donna non 
battezzata, si adducevano le seguenti ragioni: « With due humilitv I submit the pe- 
tition to you with the request that you dissolve the unsacramental marriage of 
Charles and Mary in Favorem Fidei. The reasons for this request are: 1. in favor of 
the faith of the petitioner, Charles - that is in the preservation of his faith; 2. In 
favor of the faith of the woman he wishes to marry, who though now nen Catholic, 
is taking a course of instructions to be baptized and enter the Church; 3. In favor 
of the faith of any and all children born of this union - that is to make sure inasfar 
as is humanly possible, the baptism and Catholic education of the children; 4. Be- 
cause of the excellence of the merits of the petitioner; 5. To preserve the name N. N. 
and its offsprings in the membership of the faith of his forefathers ». La. grazia venne 
accordata - S. Of. 2 febbraio 1955 - Cfr. Bouscaren O’Connor, The Canon Law Digest, 
Annual Supplement Through 1954, sotto il can. 1127. 

Così pure, in un aliro supplice libello mandato dal medesimo Ordinario, in data 
28 giugno 1955, venivano allegati motivi analoghi per impetrare !o scioglimento di un 
matrimonio contratto fra una cattolica e un pagano: « The petitioner, now most hiam- 
1y requests Your Holiness to dissolve this non-sacramental marriage with John in 
Favorem Fidei, so that she might be able to validly and lawfully contract marriage 
with a Catholic man. The reasons alleged for such requests are: 1. Her youth and great 
danger of incontinency; 2. The danger of civil marriage, whic unfortunately is almost 
nearly proximate in this country, with the consequent danger in the loss of her faith; 
3. Her desire to establish a Catholie home and should such home be blessed whith 
children, to raise them Catholics ». La dissoluzione del vincolo venne concessa - S. Of. 
8 agosto 1955 -. Cfr. BouscaREN - O*Connor, The Canon Law Digest, Annual Supplement 
Through 1955, sotto il can. 1.12.7. 
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L'esercizio della potestà ministeriale nel vincolo coniugale è 
divenuto sempre più frequente nel corso dei secoli. La Chiesa 
più con la pratica che con la dottrina, negando sempre la solu- 
zione in alcuni casi e concedendola invece in certi altri, ha de- 
marcato i limiti fino .a cui può spingere ed esplicare la sua compe- 
tenza. Seguendo lo sviluppo di questa prassi cercheremo di rife- 
rire ed esaminare quali siano stati gli estremi fino a cui i Romani 
Pontefici hanno esteso di fatto l’esercizio della potestà ministeriale 
loro concessa nel vincolo coniugale contratto fra due battezzati, 
o fra un battezzato e un pagano, o fra due infedeli. 


3. L’elemento che produce e instaura il vincolo coniugale e il 
consenso dei nubendi. La stabilità nella vita matrimoniale nasce 
dall’atto di volontà con cui un uomo e una donna accettano e si 
concedono a vicenda il diritto, perpetuo ed esclusivo, di compiere, 
con il concorso del proprio corpo, gli atti destinati alla generazione. 


Nelle nozze cristiane il consenso viene trasferito dall’ordine 
naturale all’ordine soprannaturale. E’ verità di fede che « Cristo 
Signore elevò alla dignità di sacramento lo stesso contratto ma- 
trimoniale tra i battezzati; onde non può esistere tra battezzati 
valido contratto matrimoniale che non sia al tempo stesso sacra- 
mento » (10). 


Ogni sacramento è costituito da un segno sensibile che espri- 
me esternamente la grazia che produce interiormente. Ora, per 
indicare la grazia causata nell'anima dei coniugi battezzati, sia 
cattolici che acattolici, Gesù Cristo assunse il contratto matrimo- 
niale. Questo dunque, con la sua elevazione alla dignità di sacra- 
mento, oltre che a rimanere il mezzo di propagazione della specie 
umana, è il mezzo prescelto nella nuova economia per comunicare 
ed elargire ai coniugi la vita della grazia, richiesta per assolvere 
cristianamente la loro missione. In questo caso il matrimonio è 
chiamato «rato » (11), perchè il sacramento ratifica e suggella il 
vincolo naturale, rendendolo vincolo soprannaturale. 


Con il carattere sacramentale il matrimonio riceve « una par- 


(10) Can. 1012. - $1. « Christus Dominus ad sacramenti dignitatem evexit ipsum 
contractum matrimonialem inter baptizatos. $2. Quare inter baptizatos nequit matrimo- 
nialis contractus validus consistere, quin sit eo ipso Sacramentum ». 

(11) Can. 1015, $1 « Matrimonium baptizatorum validum dicitur ratum ». 
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ticolare fermezza » (12). Non è escluso però che la Chiesa, anche 
riguardo ai matrimoni contratti fra due battezzati ed elevati alla 
dignità di sacramento, possa esercitare, dati certi necessari pre- 
supposti, la sua potestà ministeriale, e concederne la soluzione. Il 
solo caso sottratto alla potestà della Chiesa è quello in cui, alla 
celebrazione del matrimonio fra due battezzati, tanto cattolici che 
acattolici, sia seguito l’uso dei diritti coniugali. Il Codice è espli- 
cito nel dichiarare: « Un matrimonio rato e consumato non può 
essere sciolto da nessuna potestà umana, per nessuna ragione, ec- 
cetto che dalla morte » (13). Una volta avvenuta la consumazione, 
nessuna causa, neppure una di quelle che sogliono essere presen- 
tate dai fautori del cosidetto « piccolo divorzio » (14), può essere 
allegata per giustificare e permettere lo scioglimento del matri- 
monio. 

C’è qualche autore (15) che non esita ad affermare che nep- 
pure i matrimoni rati e consumati esulano dall'ambito dell’illi- 
mitato potere ministeriale conferito da Cristo alla Chiesa. Secon- 
do tale sentenza, questi matrimoni sarebbero per diritto divino 
estrinsecamente indissolubili semplicemente perchè la Chiesa ha 
sempre usato, nei loro confronti, fino ad oggi, il suo potere di 
legare piuttosto che di sciogliere. Ciò in considerazione dell’ufficio 
che hanno di simboleggiare l’unione di Cristo con la natura uma- 
na, e perchè almeno questi venissero riportati alla condizione 
ideale in cui si trovavano all’inizio dei tempi, allorchè escludevano 
qualsiasi dissolubilità, sia intrinseca che estrinseca. Niente però 
vieta di ritenere che la Chiesa, in forza della stessa potestà mini- 
steriale con la quale oggi dichiara sempre legati i matrimoni ce- 
lebrati fra due battezzati a cui sia seguita la consumazione, in 
un domani possa cambiare contegno e decidere per la soluzione. 


(12) Can. 1013 $2: « Essentiales matrimonii proprietates sunt unitas ac indissolubi- 
litas, quae in matrimonio christiano peculiarem obtinent firmitatem ratione sacramenti». 

(13) Can. 1118: « Matrimonium validum ratum et consummatum nulla: humana 
potestate nullaque causa, praeterquam morte, dissolvi potest ». 

(14) Cfr. PerIco G., Il Divorzio, Milano, 1955, pp. 67-73. 

(15) O’ Connor W. R., The indissolubility of a ratified, consummated marriage, in 
« Ephemerides Theologicae Lovanienses », XI, 1936, pp. 720-722: « Does it follow then 
that what the Church has bound today she can loose tomorrow through the exercise 
of the same power of the keys? ...inasmuch as all marriages are contracts, even though 
some of them are sacramental and consummated they all come under the power of 
the keys... In actu primo therefore even ratified consummated marriages forme no 
exception to this unlimited power to the Church. In actu secundo however these mar- 
riages, are extrinsecaly indissoluble de iure divino simply because the Church has 
used her divinely given binding power upon them instead of her loosing power... Having 
once committed herself to its extrinsic indissolubility there need be no fear that at 
some future time she may reverse herself and dissolve a marriage of this kind ». 
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La tesi avanzata ci sembra ardita e non consona al magistero 
pontificio. Ne danno conferma e suffragio le seguenti parole di 
Pio XII: « Nell’unità del vincolo coniugale voi vedete impresso il 
suggello della indissolubità. E’ sì, un vincolo a cui inclina la 
natura, ma che non è causato necessariamente dai principi della 
natura, bensì si compie mediante il libero arbitrio; però la sem- 
plice volontà dei contraenti, se lo può stringere non lo può scio- 
gliere. Ciò vale non soltanto per le nozze cristiane, ma in generale 
per ogni matrimonio valido che sia stato concluso sulla terra dai 
consenso mutuo dei coniugi... Ma se l’autorità degli sposi, con- 
tratto che l’abbiano, non può più sciogliere il vincolo matrimo- 
niale, potrà forse farlo l'autorità superiore ai coniugi, stabilita 
da Cristo per la vita religiosa degli uomini? Il vincolo del matri- 
monio cristiano è così forte, che, se esso ha raggiunto la sua piena 
stabilità con l’uso dei diritti coniugali, nessuna potestà al mondo, 
nemmeno la nostra, quella cioè del Vicario di Cristo, vale a re- 
scinderlo » (16). La soluzione avviene soltanto con la morte di 
uno dei coniugi (17). 

La ragione intima dell’assoluta indissolubilità, sia intrinseca 
che estrinseca, del matrimonio «rato e consumato » non consiste 
nella sola sacramentalità o nella sola consumazione, ma nell’in- 
contro dei due elementi, in maniera però che il primo anteceda 
e l’altro consegua. Venendo infatti a mancare uno di essi nel modo 
descritto, il vincolo coniugale, pur conservando sempre la sua in- 
dissolubilità intrinseca, per motivi superiori, che si compendiano 
tutti nella necessità di favorire la « salus animarum », può essere 
sciolto dal Papa in virtù della sua potestà ministeriale. 


4. Il primo dei casi, che ricadono sotto l’esercizio della potestà 
ministeriale della Chiesa, è dato dallo scioglimento di un matri- 
monio contratto fra due battezzati, senza che costoro, dopo le 
nozze, sì siano mai scambiato il debito coniugale. Il Codice ne 
enuncia il principio in questi termini: «Il matrimonio non consuma- 
to fra battezzati... viene sciolto o per disposizione del diritto me- 
diante la professione religiosa, o per mezzo della dispensa con- 
cessa dalla Sede Apostolica con giusta causa, a richiesta di en- 


(16) Discorsi e Radiomessaggi di Sua Santità Pio XII, Milano 1943, Vol. IV, pp. 46-47. 

(17) Cfr. MeHR J., The transition from one christian marriage to another, Romae 
1952; Lopez R., De probatione obitus alterius coniugis in ordine ad novum matrimo- 
nium ineundum, Neapoli, 1958. 
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trambe le parti, o di una soltanto, anche se l’altra sia contra- 
ria » (18). 

Avviene in pratica assai raramente che un matrimonio «rato 
e non consumato » venga sciolto per mezzo della professione so- 
lenne. Secondo la odierna legislazione canonica, infatti, mentre 
perdura ancora il vincolo coniugale non si può validamente en- 
trare in noviziato, ed emettere in seguito la professione, se non 
si è ottenuto in precedenza la dispensa dalla S. Sede. Non è però 
conforme al prescritto del canone che annovera la professione 
solenne fra i modi nei quali si può giungere allo scioglimento di 
un matrimonio celebrato nei termini descritti, la sentenza di co- 
loro i quali ritengono che la S. Sede, nel concedere il permesso 
di entrare in religione, non soltanto può decidere contemporanea- 
mente la soluzione del vincolo coniugale, come si limitano ad af- 
fermare altri canonisti (19), ma, volendo permettere l’ingresso in 
noviziato, è inammissibile che adotti una maniera di agire diversa 
(20). Se veramente la S. Sede non conoscesse nessun’altra prassi, 
e non permettesse mai di entrare in religione senza concedere, 
nello stesso tempo, la soluzione del vincolo coniugale che ivi si 
frapponeva come impedimento, non si capirebbe allora come mai, 
e con quale applicazione concreta, la Chiesa, interpretando il di- 
ritto divino, abbia annesso alla professione solenne, in virtù della 
sua potestà ministeriale, la capacità di effettuare, nel momento 
stesso in cui è emessa, lo scioglimento del matrimonio non ancora 
consumato (21). 

Con frequenza notevole accade invece che un matrimonio 
«rato e non consumato » venga sciolto per mezzo di una dispensa 
accordata dalla Sede Apostolica (22). Qui però, è solo con termine 
improprio, sia pure comunemente accettato e adoperato nel lin- 


(18) Can. 1119: « Matrimonium non consummatum inter baptizatos... dissolvitur tum 
ipso iure per sollemnem professionem religiosam, tum per dispensationem a Sede Apo- 
stolica concessam, utraque parte rogante vel alterutra, etsi altera sit invita ». 

(19) ContTE A Coronata M., Institutiones Juris Canonici, vol. I, Taurini, 1947: « Licet 
professio solennis adhuc matrimonium ratum dissolvere possit, vix tamen casus occur- 
ret quo dissolvatur de facto, quia, durante matrimonio, invalidus est sine dispensa- 
tione ingressus in novitiatum et, si casus occurrat, S. Sedes dispensationem statim super 
rato concedere potest ». 

(20) Cfr. P. EugeNnIUS A CERVIA, De professione religiosa, Bologna 1938, pp. 207-210. 

(21) FeLTz F., De coniugum amissione in religionem, Romae 1951, p. 72: « Tum 
denique, quod ad novum Codicem attinet, canon 1119 saltem supponit, quod coniuges, 
adhuc vinculo matrimoniali vere ligati, professionem religiosam et quidem sollemnem 
emittere possunt, vi cuius matrimonium hoc solvitur ». Cfr. anche Da GanGI A., La 
professione solenne e la dispensa da rato e non consumato, in « Perfice Munus », 1952, 
p. 288. 

(22) Rava” A., Cinquanta anni di giurisprudenza rolale, in tema di dispensalio su- 
per rato el non consummato, in «Il Diritto Ecclesiastico », 1957, pp. 130-158, 
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guaggio canonico, che si può parlare di dispensa, la quale importa 
la sospensione dell’efficacia della legge in un caso singolo e con- 
creto. Nello sciogliere il vincolo coniugale il Romano Pontefice, 
non attenua l’efficacia del diritto divino che prescrive l'obbligo 
della indissolubilità nel matrimonio, ma annulla l’atto umano, cioè 
il consenso dei coniugi, da cui tale obbligo aveva avuto origine. 
Venendo a essere irritato il consenso da cui soltanto deriva e di- 
pende la società matrimoniale, viene a cessare, di conseguenza, 
l'obbligo della perpetuità nel vincolo, imposto dalla legge divina 
e assunto dai coniugi nel momento della celebrazione delle 
nozze (23). 

A sciogliere, o in virtù della professione solenne o per mezzo 
della dispensa pontificia, un matrimonio contratto fra due battez- 
zati, occorre sempre, come presupposto essenziale, che alla cele- 
brazione delle nozze non sia seguita mai la consumazione. Un 
matrimonio deve ritenersi « consumato, se tra i coniugi ebbe luogo 
l’atto coniugale, a cui, di sua natura, è ordinato il contratto ma- 
trimoniale, e con cui i coniugi diventano una sola carne » (24). Si 
presume tale « fino a che non si dimostri il contrario, se i coniugi, 
dopo la celebrazione del matrimonio, abitarono insieme » (25). 

Il contrario, cioè il fatto della inconsumazione, può essere 
provato seguendo una procedura stabilita dalla S. Congregazione 
dei Sacramenti (26). I mezzi di prova sono principalmente l’argo- 
mento fisico e l'argomento morale. Con il primo di essi si tende 
a stabilire, mediante l’esame medico, l’integrità verginale della 
donna, con l’altro, invece, si cerca di corroborare, con la deposi- 
zione giurata dei coniugi e dei testimoni, il primo argomento, o 
anche di supplirlo del tutto, qualora esso si presenti inutile o 
impari a fornire la certezza circa l’inconsumazione. 

Insieme al fatto della inconsumazione, perchè sia lecito e va- 
lido l'esercizio della potestà ministeriale nel diritto divino, da cui 
è disciplinato il vincolo coniugale, deve esistere « una giusta cau- 


(23) Cfr. Naz R., Le pouvoir pontifical de dissendre le lien du mariage, sotto la 
voce ’Consommation’ in « Dict. de Droit Canon. », Tom. IV, col. 389. 

(24) Can. 1014 $ 1: « Matrimonium babtizatorum validum dicitur... ratum et con- 
summatum, si inter coniuges locum habuerit coniugalis actus, ad quem natura sua or- 
dinatur contractus matrimonialis et quo coniuges fiunt una caro » Cfr. D’Avack, La 
copula perfecta e la consummatio coniugii, in « Rivista italiana di scienze giuridiche », 
1949, p. 163. 

(25) Can. 1015 $ 2: Celebrato matrimonio, si coniuges simul cobabitaverint, prae- 
sumitur consummatio, donec contrarium probetur ». 

(26) Casoria, De processu canonico super matrimonio rato et non consumato, in 
« Monitor Ecclesiasticus », 1950, pp. 103-108; 252-263; 471-477. 
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sa», da valutarsi nei singoli casi, ed essere rimosso ogni motivo 
di scandalo nei fedeli. In genere è causa sufficiente per lo sciogli- 
mento del matrimonio «rato e non consumato », la necessità di 
procurare e tutelare la salvezza dell’anima dei coniugi. Nella prassi 
concreta, poi, sì ritiene una ragione adeguata l’incompatibilità di 
carattere, il timore di grave scandalo futuro, di discordie o di con- 
trasti in famiglia, il sospetto di impotenza unito al pericolo di in- 
continenza da parte del coniuge innocente, una prova non com- 
pleta circa il difetto di consenso o l’esistenza di un impedimento, 
l'attentato di un altro matrimonio, da cui uno ron si può più li- 
berare (27). 

Sarebbe però erroneo credere che l’esistenza di una di queste 
cause, o di qualche altro motivo affine, conferisca ai coniugi il di- 
ritto a ottenere, come avviene nella professione solenne, lo scio- 
glimento del vincolo matrimoniale. Il Papa, quando dispensa dal 
matrimonio «rato e non consumato », elargisce un favore, senza 
che sia legato da un obbligo di giustizia. Nell’istante stesso in cui 
egli accorda la dispensa si opera la soluzione del matrimonio non 
consumato e da quel momento cominciano a decorrere gli effetti 
del nuovo stato giuridico dei coniugi, i quali, esonorati dal vin- 
colo precedente, acquistano, almeno normalmente, la facoltà di con- 
trarre nuove nozze. € 

Ugualmente come non consumato può essere sciolto un matri- 
monio che, contratto invalidamente, abbia conosciuto bensì la co- 
pula carnale prima di divenire valido con la convalidazione sem- 
plice o con la sanazione in radice, ma non dopo. Nel secondo caso 
si potrebbe obbiettare che il matrimonio deve essere considerato 
come consumato, e quindi sempre irrescindibile, anche se l’atto 
ordinato alla generazione venne posto soltanto nel periodo in cui 
l'unione era ancora invalida. La sanazione in radice, infatti, re- 
troattiva gli effetti canonici derivanti dal matrimonio, fra cui deve 
essere annoverato il vincolo perpetuo, al momento in cui venne 
prestato il consenso naturalmente sufficiente, ma giuridicamente 
inefficace. La difficoltà però cade se si tiene presente che il Papa 
può far risalire a quel periodo, mediante una finzione giuridica, gli 
effetti annessi al matrimonio dal diritto canonico, ma non quelli 
che nascono dal diritto divino, uno dei quali è appunto il vincolo 


(27) S. R. Rotae Decisiones, vol. XXXIV, dec. XXXIII, n, 4, 
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perpetuo. Esso ha origine unicamente dal consenso dei nubendi vali- 
damente espresso, e non da una disposizione positiva canonica (28). 


5. Il prescritto che riconosce a un’unione valida, qualora non sia 
stata seguita dalla copula coniugale, la possibilità di essere sciolta 
o con la professione solenne o mediante la dispensa pontificia, de- 
ve essere applicato anche al matrimonio celebrato fra un battez- 
zato e un pagano (29). Il Codice però non stabilisce se la medesi- 
ma facoltà competa al Papa nel caso che alla celebrazione delle 
nozze miste si sia aggiunta la consumazione. 

A modo di premessa occorre dire che è ormai comune e in- 
discussa la dottrina che non riconosce, al matrimonio contratto fra 
un battezzato e un infedele, il carattere di sacramento e lo ritiene 
invece soltanto « un vincolo naturale » (30), ordinato a conservare 
e a propagare la specie umana, senza la capacità di conferire la 
grazia divina, non potendo un unico consenso causare nei coniugi 
degli obblighi ineguali e di diversa natura. 

Il battezzato che si unisce in matrimonio con un infedele può 
essere o cattolico o acattolico. Nel primo caso è legato dall’impe- 
dimento di disparità di culto e non può sposarsi validamente senza 
avere prima ottenuto una dispensa, nell’altro caso invece ne è 
esentato secondo la odierna legislazione canonica latina, mentre ne 
è ancora obbligato secondo quella orientale (31). 

I canonisti (32) sono unanimi nell’ammettere che al Romano 
Pontefice compete la potestà, più volte esercitata in questi ultimi 
anni, di sciogliere un matrimonio, anche consumato, contratto fra 
un battezzato acattolico e un infedele, per la cui validità non è 
necessaria, almeno nel diritto latino, nessuna dispensa. Non essen- 
do un sacramento, deve essere valutato come consumato, ma non 


(28) CipRoTTI P., De dispensatione super rato et consummato quoad matrimonium 
in radice sanatum, in « Consultationes Juris Canonici, Apollinaris », vol. II Romae, 
1939, pp. 177-178. 

(29) Can. 1119. 

(30) S. Offizio, 5 nov. 1924: « Consulendum Ss.mo pro gratia dissolutionis vinculi 
naturalis primi matrimonii contracti a G. G. M. cum F. E. G. in favorem fidei » Cfr. 
in « Ecclesiastical Review », 1925, p. 188. 

(31) Can. 60 della disciplina matrimoniale della Chiesa Orientale: « Nullum est 
matrimonium contractum a persona non baptizata cum persona baptizata », AAS., 
1949, p. 89. 

(32) CappeLLO F., Num R. Pontifex possit dissolvere matrimonium valide contractum 
inter partem non baptizatam et partem baptizatam, quod consummatum fuerit?, in 
« Periodica », 1930, pp. 88-89; BrIpx A., Mariage entre un payen et une protestante. Est-il 
valide? Peut-il éire dissous?, in « L’ami du Clergé », 1957, pp. 381; RegaTtILLO E., Dis- 
solucion del matrimonio entre protestante y judia, in « Sal Terrae », 1958, pp. 497-498, 
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rato, e non esorbita quindi dall'ambito della potestà ministeriale 
delimitato soltanto dal matrimonio in cui si trovino riunite insie- 
me la sacramentalità e la consumazione, e con precedenza del pri- 
mo elemento. 

Il motivo che induce il Romano Pontefice ad accordare la di- 
spensa consiste nel voler favorire o la parte infedele che domanda 
di battezzarsi o la parte acattolica che desidera convertirsi alla 
vera fede, e l’una e l’altra ne sarebbero impediti se non potessero 
legittimare, con la soluzione del vincolo precedente, l’unione con- 
cubinaria nella quale attualmente vivono, senza una possibilità 
morale di poterla interrompere altrimenti. 

In favore della parte pagana che si battezza, la dispensa dal 
vincolo contratto con un acattolico può essere accordata unica- 
mente se la consumazione sia avvenuta prima e non dopo il bat- 
tesimo, poichè, allora, il matrimonio precedentemente celebrato con 
un battezzato, sia pure eretico o scismatico, diviene sacramento, 
e quindi rato e consumato, senza che nessuna potestà al mondo, 
neppure quella ministeriale della Chiesa, possa rescinderlo. Se 
invece dopo il battesimo non sia stato mai consumato, o lo sia 
stato unicamente prima di abbandonare il paganesimo, la dispen- 
sa diviene possibile, come di fatto più volte è stata accordata o 
per l'avvenuta o almeno promessa conversione (33), o unicamente 
perchè ci sono fondati motivi che fanno sperare in essa (34). 

Non meno frequenti sono i casi nei quali il « vincolo natu- 
rale » è stato rescisso dal Romano Pontefice per favorire la con- 


(33) S. Offizio, 4 marzo 1949: « Ordinarius... ad pedes S.V. provolutus, quae sequun- 
tur, exponit: Titius paganus anno 1929 matrimonium contraxit cum Maria acatholica 
baptizata. Mulier adulterium patravit ac seniuncta est a viro. Vir in concubinatu vivit 
cum muliere acatholica. Nune cupiens baptismum suscipere, Titius postulat solutio- 
nem matrimonii de quo supra, in favorem fidei, ut conscientiae suae consulere valeat. 
Et Deus... « SS.mus D. N. D. Pius, divina Providentia Papa XII, in audientia Exc.mo. 
ac Rev.mo Adsessori S. Officii impertita Feria V, die 3 martii 1949, auditoo supplici 
libello benigne adnuit pro gratia dissolutionis matrimonii de quo supra in favorem 
fidei, praevio tamen baptismo oratoris, qui novas nuptias inire valeat valide et licite 
coram Ecclesia cum muliere catholica » Cfr. AnasrasIUus AB UTRECHT, De privilegio 
piano polygamis conversis dato >, Romae, 1958, pp. 97-98. 

(34) « Per rescriptum S. Congr. S. Officii dici 13 iunii... Beatissimus Pater be- 
nigne concedere voluit gratiam solutionis matrimonii, in favorem fidei, anno 1942 
contracti inter Petrum, non-baptizatum, e Titiam, acatholice baptizatam, ita ut « ora- 
tor » (Petrus) praevio baptismo valide et licite novas nuptias inire valeat cum muliere 
catholica. Quamquam spes fundata est conversionis viri oratoris Petri ad fidem ca- 
tholicam... tamen usque adhuc orator non audet decernere ut sese aggreget Ecclesiae 
Catholicae. Valde autem opportunum videtur mulierem catholicam Caiam quacum ora- 
tor commercium sponsale fovet, prius obtenta dispensatione super impedimento dispa- 
ritatis cultus, inire posset matrimonium licet ’mixtum’, et quidem ad praecavendum 
periculum matrimonii mere civilis et ad consulendum conscientiae id est tum suiipsius 
tum viri oratoris ». La S. Congr. del S. Of., in data 17 luglio 1958, rispose che il 
S. Padre aveva accordata la grazia. Cfr. A. An UTRECHT, op. cit., pp. 102-103, 
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versione della parte acattolica, agevolandola, con la soluzione del 
matrimonio, nell’abiura dell’eresia e nell’accettazione della vera 
fede (35). 

Quando il matrimonio è contratto, dopo aver ottenuto la di- 
spensa dall'impedimento di disparità di culto, tra un cattolico e 
un pagano, o tra un acattolico orientale e un infedele, i canoni- 
sti (36), a unanimità, eccettuato qualcuno che sembra esitare (37), 
difendono apertamente la tesi che riconosce al Papa la facoltà di 
sciogliere simili unioni, anche se completate dalla consumazione. 
Se il Papa può rescindere un matrimonio celebrato, senza bisogno 
di dispensa, fra un acattolico latino e un infedele, con uguale di- 
ritto lo può fare se è stato contratto, in seguito a una concessione 
di essa, tra un cattolico e un pagano o tra un acattolico orientale 
e un infedele. La dispensa infatti rimuove soltanto l’impedimento 
che ostacola la valida celebrazione del matrimonio, ma ne conser- 
va immutata, in ambedue i casi, la figura del « vincolo naturale ». 

Circa la questione poi se in pratica i Romani Pontefici abbia- 
no mai sciolto dei matrimoni contratti con dispensa dall’impedi- 
mento di disparità di culto, i canonisti non sono ugualmente d’ac- 
cordo. Alcuni (38) si limitano a dichiarare che in realtà, fino ad 
oggi, non si conoscono degli esempi concreti, altri (39) ritengono 
che non sia conveniente per la Chiesa sciogliere un vincolo che 
essa permise e rese possibile con il suo intervento, togliendo, me- 
diante la dispensa, l’ostacolo che si frapponeva alla valida cele- 
brazione delle nozze, altri (40) infine credono e temono che da si- 
mili concessioni ne potrebbero derivare delle conseguenze dan- 
nose nell’opinione e nella condotta dei fedeli, se questi vedessero 
che la Chiesa accorda a dei matrimoni da Essa stessa riprovati 
un privilegio che necessariamente viene negato ai matrimoni con- 
tratti fra soli battezzati. 

Una smentita ufficiale a tutti i precedenti autori è data dalla 
prassi odierna della S. Sede. Notevoli infatti sono le fattispecie, 


(35) S. Offizio, 25 maggio 1933. Cfr. De Lery L. C., Le privilege de la foi, Montréal, 
1938, pp. 31-32. Il caso a cui si allude è già molto conosciuto, per cui non è necessa- 
rio che ne venga riportata l’intera fattispecie. 7 

(36) DE Lery, L. C., Une nouvelle application du privilége de la foi, in « Sciences 
ecclésiastiques », VI, 1954, pp. 151-155; Pretro I., Una nueva aplicaciòn del ’privilegio 
de la fé’ in « Revista espafiola de Derecho Canonico », 1955, pp. 233-236. } 

(37) VAN VLIET A., Notes on the Canon Law of Christian Marriage, II ed., Nellore, 
1946, p. 95, nota 95. 

(38) RecaTILLO E., Interpretatio et Jurisprudentia C. J. C., Santander, 1953, p. 476. 

(39) BenperR L., De Matrimonio, Torino, 1959, p. 111, nota 3. 

(40) VromanT G., De Matrimonio, Paris, 1952, n. 387, p. 346. 
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già conosciute, di dispense richieste e accordate in proposito in 
questi ultimi anni, a cominciare dal pontificato di Pio XII (41). 


6. Nel linguaggio canonico, il matrimonio contratto fra due in- 
fedeli è chiamato «legittimo », cioè celebrato secondo i dettami 
della legge (42). Le norme che disciplinano, nelle nozze dei pagani, 
non solo gli effetti estrinseci che abbiano un riflesso nella vita so- 
ciale, ma lo stesso vincolo coniugale, fissando dei requisiti a cui 
è legata la sua validità, sono costituite, oltre che dal diritto natu- 
rale, dalla legislazione positiva emanata dall’autorità civile e dal- 
le consuetudini locali, introdotte dalla comunità pagana e sancite 
da colui che presiede al suo governo (43). 

Ma, se l’autorità civile può regolare, con norme da essa as- 
segnate, la valida celebrazione di un matrimonio contratto fra due 
pagani, non può, con uguale competenza, sciogliere il vincolo per- 
petuo che ne consegue. Pio XII compendia la dottrina constante- 
mente difesa in merito nel magistero pontificio, in questi termini: 
« Il matrimonio.... è, secondo la volontà del Creatore, una res sacra. 
Perciò, quando si tratta della unione fra battezzati, esso rimane 
per natura sua fuori della competenza dell’autorità civile. Ma an- 
che fra i non battezzati i matrimoni legittimamente contratti sono 
nell’ordine naturale una cosa sacra, di guisa che i tribunali civili 
non hanno il potere di scioglierli, nè la Chiesa in simili casi ha 
mai riconosciuto la validità delle sentenze di divorzio. Ciò non 
toglie che le semplici dichiarazioni di nullità dei matrimoni me- 
desimi, relativamente rari in paragone dei giudizi di divorzio, 


(41) Ne riferiamo solo una, meno conosciuta. Nel supplice libello era detto: « Chri- 
stianus N. uxorem duxit X. paganam, cum debita dispensatione disparitatis cultus. Oc- 
casione belli mulier fugit... Post quinque annos N. existimans primam uxorem 
mortuam esse, venit ad missionarium quaerens dispensationem disparitatis cultus, ut 
aliam paganam Y. ducere valeat. Missionarius, praeviis investigationibus de stato li- 
bero N., dispensationem praestavit... Immo baptizatur non multum postea mulier Y., 
et N. filios ex ea suscepit. Anno 1946 N. venit ad missionarium dubitans num ad Sa- 
cram Synaxim admitti possit, nam prima uxor X. inventa est in ipsa civitate vivens 
cum alio viro. Itaque petitur a Sancta Sede dispensatio... Rationes sunt: Difficilis se- 
paratio N. et Y.: baptismus et bona fides mulieris Y.; ut consulatur tranquillitati con- 
scientiae utriusque; ut in religione caiholica filii educari valeant ». La S. C. del S. Of. 
- 10 agosto 1947 - rispose che « SS.mus D. N. D. Pius Divina Providentia Papa XII... de 
omnibus habita relatione, benigne adnuere dignatus est pro gratia ». Crf. EscancIano E., 
Sacramento e indissolubile? in « Estudios Ecclesiasticos », 1956, pp. 232-233. 

(42) Can. 1015, & 3: « Matrimonium inter non baptizatos valide celebratum, di- 
citur legitimum ». 

(43) Gronpix E., Les canses de nullité du mariage entre infidèles, Tabora, 1954, 
pp. 24-26. 
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possano in determinate circostanze essere giuridicamente pronun- 
ciate dai tribunali civili, e quindi riconosciute dalla Chiesa » (44). 
Che l’insegnamento pontificio in proposito sia stato sempre 
identico, lo attestano e lo rivelano le seguenti parole di Pio VI: 
« Per questo si fa manifesto che il matrimonio, nel medesimo stato 
di natura e certo assai prima che fosse sollevato alla dignità di 
sacramento propriamente detto, è stato divinamente istituito in 
maniera da portare con sé la perpetuità e la indissolubilità del 
vincolo, tale perciò che da nessuna legge civile possa andare di- 
sciolto. Quindi, sebbene la ragione di sacramento possa andare di- 
sgiunta dal matrimonio, come tra gli infedeli, anche in tale ma- 
trimonio tuttavia, se è vero matrimonio, deve restare, e certa- 
mente resta in perpetuo quel nodo che fino dalla prima origine è 
così inerente al matrimonio che non va soggetto a nessun potere 
civile. Così qualsiasi matrimonio si dica contratto, e viene con- 
tratto in modo da essere un vero matrimonio, ed allora avrà in- 
sieme quel nodo perpetuo che per diritto divino va connesso con 
ogni vero matrimonio; ovvero si suppone contratto senza un tale 
nodo perpetuo, ed allora non vi è vero matrimonio, ma una ille- 
cita unione per il suo oggetto contraria alla legge divina e che 
perciò non si può lecitamente nè iniziare nè mantenere » (45). 
Sottratto completamente al potere civile, la facoltà di scio- 
gliere un matrimonio validamente contratto, è riservata, in ma- 
niera esclusiva, alla Chiesa, a cui soltanto è stata conferita la 
potestà di agire ministerialmente, in rappresentanza di Dio, su 
una materia regolata dal diritto divino, quale è il vincolo coniu- 
gale perpetuo che deriva da qualsiasi consenso matrimoniale, tan- 
to se è espresso fra infedeli, quanto se è scambiato tra battezzati. 
La casuistica riguardante la soluzione del matrimonio con- 
tratto fra due infedeli ammette diverse ipotesi. La prima di esse 
si ha quando ambedue i coniugi pagani si convertono. Nel mo- 
mento della recezione del battesimo il loro matrimonio cessa di 
essere «legittimo » e, mutandosi in sacramento, cioè in «rato », 
ricade sotto le norme che regolano quest’ultimo. Quindi, se la 
consumazione precedette il battesimo, e, con più ragione, se non 
sia mai avvenuta, il matrimonio può essere sciolto, come «rato 


(44) ASS., XXXVIII, 1946, p. 395. 

(45) Prus VI, Rescript. ed Episc. Agriens. 11 Inglio 1799. Citato nell’Enc. « Casti 
Connubii », AAS., 1930, pp. 551-552. Cfr. Grorpanr I., Le FEncicliche Sociali dei Papi, 
ed. IV, Roma, 1956, pp. 389-390. 
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e non consumato », o con la dispensa pontificia (46), o per mezzo 
della professione solenne, sebbene circa questo secondo modo non 
tutti i canonisti ne convengano (47). Se invece la consumazione 
sia seguita al battesimo di ambedue i coniugi, il matrimonio come 
«rato e consumato » esclude qualsiasi maniera di rescissione. 


7. Allorchè si converte e si battezza uno solo dei coniugi pagani, 
per stabilire il modo nel quale è possibile giungere allo sciogli- 
mento del matrimonio celebrato nell’infedeltà, occorre vedere se 
il coniuge in parola sia un monogamo o un poligamo. 

Se colui che si battezza è un monogamo, per aver contratto le 
nozze con una sola donna, l’unico modo per arrivare alla soluzione 
del vincolo già esistente è il ricorso al « privilegio paolino ». Que- 
sta maniera di effettuare lo scioglimento del matrimonio legittimo 
desume il suo appellativo da S. Paolo poichè fu egli che, in forza 
di una facoltà concessagli personalmente dal Signore, non diversa 
da quella accordata a S. Pietro e ai suoi successori, a ragione del 
loro primato nella Chiesa (48), inserì e segnalò il caso da lui de- 
scritto (49) come una, fra le ipotesi che ammettono, qualora si 
verifichino alcuni presupposti, un’eccezione nella legge naturale 
dell’indissolubilità (50). 


(46) Riportiamo questo caso inedito, esposto dal Vescovo di Multan, 19 sett. 1953: 
« Beatissime Pater, Ordinarius Multanensis in Pakistan, ad pedes S. V. provolutus, 
humiliter exponit quod sequitur: F. Josephus et R. Maria, adhuc in paganismo exi- 
stentes matrimonium contraxerunt anno 1942. Paucis elupsis mensibus se separaverunt 
et, decreto divortii civilis obtento, mulier alio viro nupsit ex quo plures filios habuit. 
F. Religionem catholicam amplexatus est et Baptismus recepit anno 1951 et nuper petit 
novum matrimonium inire cum muliere catholica, privilegio Paulino utens. Attamen 
inquisitionibus institutis in ordine ad praescriptas interpellationes faciendas, com- 
pertum est etiam M. baptizatam fuisse in Ecclesia Catholica usque ab anno 1948, quin 
tamen irregularitas eius conditionis matrimonialis detegeretur. Nunc impossibile est hi 
duo posse simul denuo convenire, cum mulier plures filios habeat ex secundo viro. 
Quare, pro salute animarum suarum; F. J. et R. M. humiliter petunt a .S. V. dispensa- 
tionem primi vinculi matrimonialis super rato et non consummato post Bapiismuni 
ita ut vir novas nuptias inire valeat et mulier verum matrimonium inire possit cum 
viro cum quo a longo tempore vivit. Ipsos post Baptismum inumguam simul convixissé 
certum est. Et Deus... ». La S. C. del S. Of. in data 20 ottobre 1953, rispose che « Ss.mus 
D. N. Pius divina Providentia Papa XII... de omnibus habita relatione benigne adnue- 
re dignatus est pro gratia ». 

(47) CLaevs. BouvaerT F., Simeon G., De Sacramentis, 1935, Gandae, pp. 337-338. 

(48) De Lervy L. C., La dissolution dn muriage et le pouvoir des clefs, in « Sciences 
Ecclesiastiques », 1958, p. 335: « Pour notre part, nous ne voyons pas comment le pou- 
voir ministerial ou vicaire de l’Eglise, que Pierre et ses succeseurs possèdent dans 
sa pleuitude, et les autres dans la mesure où les Souverains Pontifes le leur coneèdent, 
comment, disons-nous, ce pouvoir vicaire ne contiendrait pas implicetement, mais for- 
mellement, le povoir de rompre tout mariage qui n’a pas été consommé après avoir 
été sacrement. Le pouvoir de dissoudre le mariage en vertu du privilege de saint Paul 
est donc implicitement et formellement contenu daus le pouvoir vicaire de l’Eglise; 
il est part intégrante, inseparable du pouvoir des clefs. Le privilèége de Saini Paul 
est plus encore le privilège de saint Pierre ». 

(49) 1 Cor., VII, 8-16. 

(50) Gregory D.. The pauline privilege, Washington, 1931. 
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Il requisito preliminare richiesto per beneficiare del « privi- 
legio paolino » è che uno solo dei coniugi infedeli si converta e 
si battezzi dopo le nozze. La conversione, cioè il mutamento mo- 
rale e interiore che consiste nel rinunziare alle credenze pagane 
e accettare, al loro posto, i principi della dottrina cristiana, concer- 
ne soltanto la liceità del privilegio, mentre, per applicarlo valida- 
mente, occorre il battesimo, il quale, operando il passaggio dall’infe- 
deltà alla fede e aggregando all’unica vera Chiesa fondata da Cristo, 
determina, in coloro che lo ricevono, un cambiamento giuridico 
ed esterno, con tutti i diritti e i doveri ad esso inerenti. Questo 
effetto giuridico consegue anche dal battesimo amministrato nella 
eresia, per cui, secondo un’opinione ormai comune fra i canoni- 
sti (51), a usufruire validamente, non però lecitamente, del privi- 
legio in questione, non è necessario che colui il quale abbandona 
l'infedeltà si converta alla vera fede, ma è sufficiente che si bat- 
tezzi, assumendo con ciò la nuova condizione di vita riservata e 
imposta ai fedeli. 


Colui che, dopo aver celebrato un matrimonio «legittimo », 
si converte e si battezza, acquista la facoltà di passare a nuove 
nozze, effettuando, con il nuovo consenso, lo scioglimento del vin- 
colo già esistente, soltanto se la comparte che rimane nell’infedeltà 
non gli garantisca una convivenza conforme alla nuova condizione 
giuridica permettendogli di condurre una vita cristianamente e 
umanamente possibile. 


Al battezzato non sarebbe assicurata una vita cristianamente 
possibile, cioè conforme ai principi della fede che è tenuto a pra- 
ticare, se la comparte che rimane pagana non lo lasciasse vivere 
«senza offendere il Creatore », ostacolandogli la pratica dei suoi 
doveri religiosi e inducendolo a violare le leggi di Dio e della 
Chiesa, oppure mettendolo nell’occasione prossima di peccare. Così 
pure non gli sarebbe garantita una vita umanamente possibile, 
se la parte pagana, o i suoi familiari, anche senza nessun riferi- 
mento alla sua fede, con le parole o con le azioni, gli impediscono 
di vivere « pacificamente », creando attorno a lui un ambiente di 
discordia e di ostilità, di modo che i coniugi, pur stando mate- 


(51) ARENDT G., La /radizione cattolica in favore del privilegio paolino nel coniuge 
infedele battezzato in una setta acattolica, in « Gregorianum », IV, 1923, pp. 241-270; 
329-354; DaLpIaZ V., An baptizatis extra Ecclesiam Catholicam usus competat privile- 
gii paulini, in « Consultationes Juris Can., Apollinaris » vol. II, 1939, Pp. 137-142. 
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rialmente uniti sotto il medesimo tetto, ne sono moralmente se- 
parati. 

Ancora maggiormente la vita matrimoniale del battezzato deve 
dirsi cristianamente e umanamente impossibile, con i suoi diritti 
e doveri, se fra i coniugi, oltre all'unione morale degli animi, per 
il disaccordo nei sentimenti, viene a mancare la stessa convivenza 
in una comune abitazione, volontariamente interrotta. Ad allon- 
tanarsi però deve essere il coniuge pagano, il quale, senza un mo- 
tivo ragionevole, non riconosciuto dal diritto, abbandona la com- 
parte battezzata, mettendo costei nell’occasione di peccare d’incon- 
tinenza, e quindi di non praticare la fede acquisita. 

Ma, se anche l’altra parte si battezza validamente, come pure 
dubbiamente, cessa la facoltà di applicare il « privilegio paolino ». 
Si potrebbe tuttavia arrivare allo scioglimento del vincolo con il 
ricorso alla potestà ministeriale del Romano Pontefice, supposto 
che sia provata l’inconsumazione, altrimenti è assolutamente indis- 
solubile, essendoci il pericolo di agire in un matrimonio «rato e 
consumato ». 

Quando risultano evidenti i requisiti richiesti per l’uso del 
« privilegio paolino », «il vincolo del primo matrimonio contratto 
nell’infedeltà si dissolve soltanto allorchè la parte fedele abbia 
celebrato validamente le nuove nozze » (52), osservando la forma 
canonica. Niente impedisce di celebrare il nuovo matrimonio con 
un acattolico o un infedele, previa la dispensa dall’impedimento 
di mista religione o di disparità di culto (53). La facoltà di pas- 
sare a nuove nozze si estende anche al coniuge che resta nel paga- 
nesimo, poichè il vincolo precedente non esiste più da ambedue 
le parti (54). 

Nell’ applicazione del « privilegio paolino » l’ allontanamento 
fisico, o almeno morale, del coniuge pagano dalla comparte bat- 


(52) Can. 1126: « Vinculum prioris coniugii, in infidelitate contracti, tune tantum 
solvitur, cum fidelis reapse novas nuptias valide iniverit ». Cfr. SrmroxI L., Legitima 
matrimoniorum solutio, in « Miscellanea Francescana », 1949, p. 493. 

(53) S. Offizio - 9 agosto 1954, all’Arcivescovo di Tokio, rispondeva: « Litteris die 
28 maii 1954 ad S. Officium datis per Congregationem *de Propaganda Fide’, Excellentia 
Tua Rev.ma nomine omnium Ordinariorum in Iaponia petebat facultatem dispensandi 
super impedimento Disparitatis Cultus vel Mixtae Religionis cum neophitys, qui, pri- 
vilegio paulino uti cupientes, cum parte acatholica rite contrahere possint. Haec Su- 
prema Sacra Congregatio, examinatis omnibus casus circumstantiis, petitam de qua 
supra concedit ». Cfr. DerournY J., Facultas dispendandi super impedimentis dispari- 
tatis cultus et mixtae religionis cum neophytis qui privilegio paulino uti cupiunt, in 
« Missionary Bulletin », 1955, pp. 419-425; 511-517; 595-600; 758-762; 1956, 64-74. 

(54) Jompart E., De dissolutione matrimoniorum paganorum, in « Periodica », 
pp. 68-69. 
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tezzata, costituisce il requisito basilare, e bisogna che sia dimo- 
strato e non semplicemente presunto. La maniera normale per 
esplorare le intime volontà del coniuge infedele e conoscere l’at- 
teggiamento che intenderà assumere di fronte alle esigenze della 
nuova condizione di vita del coniuge convertito, consiste nell’in- 
terpellarlo, cioè nel domandargli formalmente se desideri rice- 
vere il battesimo, c almeno se sia disposto a coabitare pacifica- 
mente, senza offesa del Creatore (59). 

Non è raro però il caso che le interpellazioni risultino impos- 
sibili. Può accadere infatti che uno dei coniugi pagani, catturato 
in guerra, deportato lontano dalla patria, sia costretto a vivere 
separato dalla comparte, senza che costei possa comunicare in qual- 
che maniera con lui, o perchè ignora del tutto la sua attuale re- 
sidenza, o perchè le leggi civili interdicono qualsiasi rapporto, 
sia pure epistolare soltanto, di modo che nessuno dei due può met- 
tersi sulle traccie dell’altro. 

Gregorio XIII, interpretando il diritto divino (56), attenuò 
il rigore dell’obbligo delle interpellazioni, con la seguente Consti- 
tuzione: «Con autorità apostolica... concediamo a tutti e singoli 
Ordinari e Parroci... piena facoltà di dispensare i fedeli dell’uno 
e dell’altro sesso che contrassero matrimonio prima di ricevere 
il battesimo e più tardi si convertirono alla fede, dalle interpel- 
lazioni, affinchè chiunque di essi, mentre ancora il coniuge infe- 
dele, e senza chiedere il consenso di costui, o senza attendere 
la risposta, possa celebrare, dinanzi alla Chiesa, nuove nozze con 
qualsiasi fedele, sia pure di altro rito, e rimanere in esse finchè 
vivono, consumandole con la copula carnale: purchè consti, anche 
in maniera sommaria ed estragiudiziale, che il coniuge assente 
non può essere legittimamente interpellato, o che, ammonito, non 
si cura di manifestare la.sua volontà dentro lo spazio di tempo 
fissato nella medesima interpellazione. Decretiamo che questi ma- 
trimoni non vengano mai rescissi, ma rimangano invece sempre 
validi e stabili, come pure la prole che sia nata da essi, sia sem- 


(55) WoeBEr E., The interpellations, Washington, 1942. 

(56) Cfr. BewnepIcrus XIV De Synodo Diocesano. Lib. XII, cap. 21, n. 3-5; « Cum 
Pontifex possit ius divinum interpretari... declarat eum casum, quando tanto tempore 
fidelis non requiritur ab infideli et tanta terrarum spatia impediunt, atque adco iam 
tune posse uti divina concessione et ad secundas nuptias transire... Sed eadem sem- 
per recurrit superius allata responsio: primum scilicet matr. nequaquam dici posse 
solutum a S. Pontifiice, bene vero a jure divino; nihilque in hac re a Pontifice fieri 
quam... rigorem iudicialis interpellationis auferre ». 
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pre considerata legittima, anche se in seguito si constaterà che 
i precedenti coniugi infedeli, per giusta causa, non furono in grado 
di manifestare la loro volontà, o che, al tempo delle seconde nozze, 
ambedue si erano già convertiti » (57). 

Nel dubbio se esistano o invece manchino le condizioni richie- 
ste per concedere la dispensa dalle interpellazioni, questa deve 
essere domandata al S. Ufficio, il quale, a sua volta, la impetrerà 
dal S. Padre, a cui solo, nonostante la sentenza contraria di al- 
cuni autori (58), è riservata la facoltà di accordarla (59). 


8. Specialmente quando il battesimo è stato ricevuto in una setta 
eretica o scismatica, è facile che sorga un dubbio insolubile circa 
la sua validità. Scaturisce allora spontanea la questione se sia 
possibile invocare l’uso del « privilegio paolino » per sciogliere un 
matrimonio celebrato fra due acattolici dubbiamente battezzati, 
oppure fra una parte certamente non battezzata e un’altra acat- 
tolica dubbiamente battezzata, nel caso che uno dei due coniugi 
si converta alla fede. 

Ambedue le ipotesi vennero riportate al S. Ufficio. Al primo 
quesito in cui si chiedeva «se nel matrimonio contratto fra due 
acattolici dubbiamente battezzati, qualora esista un dubbio inso- 
lubile circa il battesimo, si possa permettere ad una delle due parti 
che si converte alla fede, l’uso del privilegio, in forza del can. 1.127 
del Codice di Diritto Canonico » (60), la S. Congregazione inter- 
pellata rispose negativamente. 


(57) C.J. C. Docum. VI, « Constitutio Gregorii PP XIII « Populis » 25 ianuarii 1585 

(58) Seco A., Dispensation from the interpellations, Washington, 1951, pp. 234-238; 
Boupon J., Memento du privilege paulin, Paris 1949, p. 71, nota 2. 

(59) Riportiamo questo esempio: « Beatissime Pater, Ordinarius $trigonensis ad 
pedes S. V. provolutus, quae sequuntur exponit: N. N., Iudeus, anno 1889, inivit ma- 
trimonium cum Judea N. Y. Legali divortio obtento novum matrimorium actus. civi- 
lis attentavit, anno 1905, ceu catholica Z. Z., ex qua quatuor liberos habuit, in reli- 
gione catholica baptizatos et educatos. Nunc vero, cupiens ad fidem catholicam con- 
verti et vi privilegii paulini suam actualem unionem coram Ecclesia convalidare, pe- 
tit dispensationem ab interpellationibus mulieri iudeae faciendis de quibus in can. 
1121 C. J. C. quia uxor irreprehensibilis est et certo certius vitam coniugalem renovare 
renuerit ». La S. C. del S. Offizio, in data 9 gennaio 1941, rispose: « Ss.mo N. N. Pius 
divina Providentia Papa XII,... audito supplici libello, benigne adnuere dignatus est 
pro gratia dispensationis ab interpellationibus mulieri iudeae faciendis... dummodo ex 
processu saltem summario certe moraliter constiterit eas impossibiles esse. Itaque 
orator X. Y., praevio tamen eius baptismo, omissis interpellationibus matrimonium 
valide et licite contrahere poterit cum muliere catholica Z. Z. quacum convivit » Cfr. 
Bank J. Connubia Canonica, Romae 1959 ,pp. 547-548. 

(60) S. Offizio, 10 giugno 1937, AAS. XXIX, p. 305: « Utrum in matrimonio 
contracto a duobus acatholicis dubie baptizatis, in casu dubii insolubilis circa bapti- 
smum, possit permitti alterutri parti ad fidem conversae usus privilegii, vi can. 1.127 
GC. J. C. ». R. « Negative ». 
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Il canone allegato stabilisce che qualora si dubiti se sussi- 
stano in concreto tutti i requisiti richiesti per applicare il « pri- 
vilegio paolino », il diritto concede la facoltà di scegliere e adot- 
tare la soluzione che meglio favorisce l’acquisto o la pratica della 
fede. E’ un privilegio concesso a colui che desidera convertirsi e 
battezzarsi, senza che ne sia distolto dalla prospettiva di non po- 
ter accettare una condizione di vita non conciliabile, a suo giu- 
dizio, con l'attuale unione coniugale. 

Si suppone, quindi, che colui, al quale è accordata questa pos- 
sibilità di scelta al momento della celebrazione del matrimonio 
era un infedele, come l’altra comparte, e che soltanto dopo le 
nozze sia divenuto un battezzato. Non accade così invece per colui 
che al tempo in cui contrasse le nozze era nella condizione giu- 
ridica di uno dubbiamente battezzato. Costui, secondo un crite- 
rio pratico largamente adoperato nella giurisprudenza precodi- 
ciale (61), e non abrogato dalla legislazione odierna, anche se non 
si trovi espressamente redatto in un canone, deve essere ritenuto 
e trattato, per quanto concerne il suo matrimonio, come valida- 
mente battezzato (62). 

Dunque, nel caso proposto, non si può invocare l’uso del « pri- 
vilegio paolino », poichè, applicando il criterio costantemente adot- 
tato nella prassi della S. Sede, il matrimonio contratto fra due 
acattolici, o anche cattolici, dubbiamente battezzati, deve essere 
considerato e disciplinato come un matrimonio celebrato fra due 
battezzati. Qualora fosse stato consumato è assolutamente indis- 
solubile come ogni vincolo «rato e consumato », dato che così po- 
trebbe essere oggettivamente, e tale deve ritenersi giuridicamente 
fino a che non si dimostri il contrario. Se invece non sia stato mai 
consumato, il Papa, in virtù della sua potestà ministeriale, po- 
trebbe scioglierlo senza esporsi al pericolo di varcare i limiti della 
sua competenza, segnati, con l’obbligo di non passarli, unicamente 
dal matrimonio elevato alla dignità di sacramento, a cui sia se- 
guita la consumazione. Nel caso esposto, al momento della cele- 
brazione delle nozze, il battesimo potrebbe essere oggettivamente 


(61) S. C. S. Offizio, (ad Vic. Apost. Iaponiae), 9 set. 1958. Fontes, IV, 1007: « Utrum 
si dubium de valore baptismi remaneat, et non visum sit opportunum solvere dubium, 
de his qui sic dubie baptizati sint in rebus quae ad matrimonium spectant, ut si vere 
et valide baptizati fuissent iudicandum sit, vel non? ». R. « Censendum est validum 
baptisma in ordine ad validitatem matrimonii ». 


(62) Czapra A., De dubii baptismi in impedimentum disparitatis cultus vi in iure 
novo, 1951, p. 63. 
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valido da parte di ambedue i coniugi, e quindi il matrimonio è 
rato e non consumato, e rientra nell’ambito della potestà della 
Chiesa, o è valido da una parte e invalido dall’altra, per cui è un 
matrimonio contratto fra un acattolico e un pagano, che costituisce 
un « vincolo naturale », e ricade pure sotto il potere ministeriale 
del Papa, o è invalido da parte di ambedue, formando un matri- 
monio «legittimo », e allora è sciolto in virtù del « privilegio 
paolino », mentre il Romano Pontefice dispensa dalle interpella- 
zioni. 

Alla medesima S. Congregazione del S. Uffizio venne doman- 
dato «se, in un matrimonio contratto fra una parte non battez- 
zata e una acattolica dubbiamente battezzata, gli Ordinari, in caso 
di dubbio insolubile riguardo al battesimo, possano permettere, 
al coniuge che si converte alla fede cattolica, l’uso del privilegio 
paolino, applicando il can. 1.127». La S. Congregazione rispose 
che si deve ricorrere ad essa « nei singoli casi» (63). 

La ragione del ricorso al S. Uffizio è basata sul fatto che, es- 
sendo moralmente impossibile chiarire un «dubbio insolubile » 
circa la validità del battesimo, la S. Sede concede personalmente 
la dispensa, affinchè, comunque oggettivamente esso risulti, possa 
essere garantita la soluzione del matrimonio. E’ evidente che il 
ricorso deve essere inoltrato quando il matrimonio è stato vali- 
damente celebrato, e che, nei confronti di esso, si desidera una 


(63) S. C. S. Offizio, 10 giugno 1937, AAS. XXIX, 1937, p. 305: « Utrum in matri- 
monio contracto inter partem non baptizatam et partem acatholicam dubie pabtizatam, 
in caso dubii insolubilis de baptismo, possit Ordinarii alterutri parti ad fidem ca- 
tholicam conversae permittere usum privilegi pautini, vi can. 1.127? ». R. « Recurren- 
dum ad S. Officium in singulis casibus » Cfr. CreusEN I., Baptème douteux et mariage 
indissoluble, in « Nouvelle Revue Theol. », 1925, pp. 227-241; Application du privilége 
paulin dans les cas douteux, in « Nouvelle Revue Theol. », 1937, pp. 112 ss.; HAMMAN 
J., Presumed baptism related to the pauline privilege, in « The Jurist », 1952, p. 90; 
SanTINI C., De applicatione privilegii paulini in casu mairimonii inter. partem dubie 
baptizatam et infidelem initi, in « Periodica », 1932, pp. 172-177. 

‘ Abbiamo questo esempio inedito di dispensa accordata dietro domanda del Ve- 
scovo di Multan, 25 sett. 1957: « K. anno circiter 1948, nupsit quandam puellam N. 
Tempore matrimonii K. erat in secta protestantica dubie baptizatus et N. erat pagana. 
Matrimonium propter defectum acetatis puellae, fuit primum celebratum coram mi- 
nistro mahumedano et deinde post aliquos menses fuit reiteratum coram ministro pro- 
testantico. In matrimonio vixerunt circiter 18 menses sed postea N. domun deseruit et 
cum quodam mahummedano, aufugit. Nunc K., qui catholicam fidem amplectare 
cupit et inter cathecumienos adnumeratur, matrimonium inire desiderat cum catholica 
puella R. Obstat vero vinculum primi matrinonii pro quo solvendo ipse humiliime 
postulat ut in casu, matrimonii scilicet inter non baptizatum et dubie baptizatum, usus 
Privilegii Paulini licere possit. K. pro receptione in Ecclesia Catholica est paratus, at- 
tamen recipietur et Baptismus conditionatum ei dabitur post receptionem solutionis 
ipsius casus matrimonii. Et Deus... ». La S. C. del S. Offizio, - 15 ott. 1957 - rispose 
che « Ss.mus D. N. D. Pius divina Provvidentia Papa XII... benigne adnuere dignatus 
est pro gratia ». 
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rescissione del vincolo, e non una dichiarazione di nullità per man- 
canza di un requisito essenziale (64). 

Al tempo della celebrazione delle nozze, il battesimo della 
parte acattolica poteva essere oggettivamente o invalido o valido. 
Nel primo caso il vincolo coniugale viene sciolto applicando il 
« privilegio paolino », con dispensa pontificia dalle interpellazioni; 
nel secondo caso, invece, con l’esercizio della potestà ministeriale, 
senza badare se sia stato o no consumato in ambedue le ipotesi 
Di questo elemento invece si deve tener conto nel caso che si 
battezzi la parte pagana, non potendosi la Chiesa esporre al pe- 
ricolo di agire su un matrimonio rato e consumato, sottratto al 
suo potere. L’inconsumazione viene accertata mediante un pro- 
cesso sommario, condotto secondo delle norme indicate dalla Sacra 
Congregazione del S. Uffizio e trasmesse, volta per volta, agli 
Ordinari (65). 


9. Nei paesi di missione, o anche fuori (66), può accadere che 
colui il quale si converte dall’infedeltà, sia un poligamo, cioè le- 
gato contemporaneamente o successivamente a più mogli. Costui 
non può ricevere il battesimo se non a condizione che abbandoni 
tutte le donne che si sono aggiunte alla sua prima moglie, ancora 
vivente. Alle volte però, i pagani non sono in grado di stabilire 
quale sia la prima donna con la quale intesero contrarre un vero 
matrimonio, secondo le usanze locali che erano tenuti ad osservare. 

Ad evitare che i pagani fossero distolti dal convertirsi qualora 
avessero dovuto condurre una vita celibe, non potendo convivere 
con una donna di cui non si poteva sapere con certezza se fosse 
veramente la propria moglie, Paolo III, (67) decretò, in forza 


(64) BenpER L., Matrimonium aut legitinum aut invalidum, in « Péèriodica », 1958, 
p. 169, erroneamente ci attribuisce una sentenza diversa. Nel nostro articolo da lui 
citato, L’impedimento di affinità ‘contratto da un acattolico dubbiamente battezzato, 
in « Euntes Docete », 1957, a p. 477, diccvamo espressamente così: « Se però si volesse 
invocare l’esistenza del « dubium iuris », sostenerido che l’impedimento di affinità, 
prima della risposta autentica della S. Sede (831 genn. 1957) non obbligava e concludere 
così per la validità del matrimonio descritto, si può giungere allo scopo desiderato ri- 
correndo al S. Ufficio, il quale provvederà a impetrare dal S. Padre lo scioglimento 
del matrimonio non elevato alla dignità del sacramento ». 

(65) Cfr. Hurt F., Notac quaedam ad privilegium petrinum, in « Periodica », 
1956, p. 376-82. 

(66) Bouscaren T. L., An inquiry into the pratical application of Canon 1125 
oulside of Mission Territories, in « Miscellanea - Vermeersch », I vol. Romae, 1935, 
pp. 279-292; Woops F., The Constitutions of canon 1125 and their application in the 
United States, Milwaukee, 1935. 

(67) C.J.C., Docum. IV, Ex Constitutione Pauli PP. III « Altitudo », 1 Iunii 1537. 
Cè fra gli autori una larga diversità di opinioni circa la natura della potestà eserci- 
tata nelle Constituzioni riferite nel can. 1125 del C. J. C., e che noi riteniamo mini- 
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della sua potestà ministeriale, che fra le ipotesi che rendono pos- 
sibile, secondo il diritto divino, lo scioglimento del matrimonio, 
bisognava includere anche il caso in cui il poligamo che desidera 
convertirsi non ricorda quale, fra le molte mogli possedute con- 
temporaneamente o successivamente, sia stata la prima. 

Il pagano che si battezza, allora, può scegliere e ritenere, fra 
le donne avute e non fra le altre estranee, quella che meglio gli 
aggrada, anche se costei ricusa di battezzarsi, mentre un’altra sia 
disposta a farlo o l’abbia già fatto. Occorre rinnovare il consenso 
nella forma canonica, come se fra essi non ci fosse stata mai nes- 
suna unione e contraggano matrimonio per la prima volta. 

Se la moglie preferita è una pagana, non è necessario chie- 
dere e ottenere la dispensa dall’impedimento di disparità di culto, 
implicitamente concesso nella facoltà accordata al battezzato di 
ritenere la donna da lui prescelta, di qualunque religione essa sia, 
rimanendo sempre però vigente l’obbligo, richiesto dal diritto di- 
vino, di prestare, prima del battesimo, le consuete cauzioni (68). 

Ammesso pure che si conosca quale sia la prima moglie, può 
capitare che il pagano, il quale desidera convertirsi, ne potrebbe 
essere distolto se gli venisse impedito di conservare, come unica 
comparte, la donna che riceve insieme a lui il battesimo, e da cui 
gli è gravoso separarsi. Pio V (69), in forza della potestà ministe- 
riale, accordò al pagano che si converte la facoltà di ritenere, come 
legittima, rimandando indietro tutte le altre, la moglie che, pur 
non essendo la prima, sia disposta a battezzarsi con lui, o si sia 
battezzata in antecedenza. 

Secondo una sentenza molto accreditata e già assai familiare 
fra gli autori (70), il poligamo che si converte non è tenuto a dare 
la sua preferenza alla prima moglie neppure nel caso che costei 


steriale, da estendersi a tutte le ipotesi che ammettono la soluzione del vincolo ma- 
trimoniale. Sono per la sentenza contraria, Van DoxGEN L., De potestate a Romanis 
Pontificibus in Constitutionibus canonis 1125 exibita, Romae, 1954; Van Dr Berc L., 
De matrimonio neophytorum in insulis Gambier, Mosae-Traiecti, 1951, p. 57. Cfr. anche 
AvRINHAK H., Indissolubleness of non-catholic marriages, in « The Eccles. Reviev », 
1925, pp. 408 ss.; Kearny F., The principles of canon 1127, Washington, 1952; Kiepa F., 
Direct dissolution of a legititate marriage by Papal auctority in «'The Jurist», 1942, 
pp. 133-144. 

(68) S. C. S. Of., 30 giugno 1937, Cfr. SartoRI C., Enchiridion Canonicum, seu Sanc- 
tae Sedis Responsiones, Romae, 1954, p. 236. 

(69) C. J. C., Docum. V, Constitutio S. Pii PP. V « Romani Pontificis », 2 augusti 
15715 
(70) AnastasIus AB UTRECHT, De privilegio piano polygamis conversis dato, Romae 
1958, pp. 79-94; RavannNA P., De constituticne S. Pii Papae V « Romani Pontificis », 
Neapolis 1958, p. 110-111; De REEPER J. A., Missionary Companion Commentary on the 
apostolie Faculties, Dublin, 1952, p. 22. 
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desideri battezzarsi o si sia già battezzata, e tanto meno interpel- 
larla in merito, se fosse pagana. Non mancano tuttavia canonisti 
che continuano a difendere una posizione contraria, o limitando 
il diritto di preferenza almeno al caso in cui la prima moglie ab- 
bia già ricevuto il battesimo (71), o estentendolo anche al caso 
in cui costei dichiari spontaneamente di volersi battezzare (72). 
Ci sono anzi degli autori i quali ritengono che sia necessario in- 
terpellare su questo punto la parte pagana conosciuta come la 
prima moglie e subordinare alla risposta di costei il diritto di pre- 
ferire, al suo posto, un’altra donna (73). 


10. Neppure qui si esaurisce l’esercizio della potestà ministe- 
riale della Chiesa, ma si estende oltre, fino a sciogliere un vin- 
colo matrimoniale contratto fra due infedeli, anche nell’ipotesi 
che nessuno dei coniugi prometta o intenda convertirsi e battez- 
zarsi (74). 

Occorre confessare che gli autori, nella maggioranza (75), non 
esitano a rigettare una simile tesi, ritenendola priva di base giu- 
ridica. Ammesso infatti il principio che soltanto il battesimo de- 
termina l’appartenenza alla Chiesa e la sudditanza alle sue leggi, 
nel loro pensiero appare assurdo concepire e ammettere che il 
Romano Pontefice possa estendere e svolgere la propria attività 
su individui sottratti alla sua giurisdizione, quali sono i pagani. 

L'argomento addotto però avrebbe valore se la Chiesa, nello 
sciogliere un vincolo coniugale, agisse in una legge stabilita ed 
emanata di sua autorità, a cui soltanto i battezzati sono tenuti. 
Invece, ogni volta che la Chiesa interviene nel vincolo coniugale 
per escluderne o ammetterne la soluzione, tanto se il matrimonio 
sia stato contratto tra battezzati, quanto se sia stato celebrato 
fra infedeli, decide sempre in una legge non propria, ma divina, 


(71) CappeLLO, De Matrimonio, Taurini - Romae, 1950, n. MST o UE 

(72) Bourton F., A Commentary on Canon 1125, Washington, 1940, pa 198: 

(73) Apostolicae Facultates communicatae missionariis et sacerdotibus Archidiocesis 
Malacensis - Singaporensis (1951). Commentarium, 1955, Facultas XIX, nn. oo; 

(74) LampRrUSCHINI F., Disputatio de polestate vicaria Romani Pontificis in matri- 
monia infidelinm, in « Apollinaris », 1953, pp. 175-197. 

(75) BenpeR L., De Matrimonio, Torino, 1958, p. 109, nota 1: « Matrimonium inter 
duos infideles non consummatum ab ecclesiastica potestate dissolvi nequit. Non quia 
hoc vinculum est firmius, sed quia actus potestatis ecclesiasticae non exercetur in 
personas non baptizatas. Quare quandiu uterque coniux sit infidelis defectu subiecti 
sibi subditi Ecclesia non potest suam exercere potestatem et dissolvere vinculum ». 
Così pure ragionano Joyce G. H., Christian marriage, London, 1948; ReKERS K. A., De 
favore quo matrimonium gaudet in Jure Canonico, Romae, 1951, p. 149; Sripos S. - GaLos 
I, Enchiridion iuris canonici, ed 6, Romae, 1954, p. 534. 
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come custode e interprete del diritto naturale, a cui tutti gli uo- 
mini sono soggetti in eguale maniera. Non è propriamente il Ro- 
mano Pontefice che separa i coniugi, rendendoli liberi di contrarre 
nuove nozze, ma Iddio mediante il suo Vicario sulla terra, il Papa, 
il quale, in virtù della sua potestà ministeriale, dichiara essere 
volontà di Dio che, in determinate circostanze, per un bene mag- 
giore, quale è il caso della fede che deve essere favorita nel suo 
acquisto o nel suo esercizio, il vincolo coniugale venga a cessare, 
dando la possibilità di crearne uno nuovo (76). 

Si potrebbe obiettare che nel caso in esame, non derivando, 
dallo scioglimento del matrimonio legittimo, a nessuno dei co- 
niugi pagani un beneficio spirituale, dato che ambedue rimangono 
nell’infedeltà, l'esercizio del potere ministeriale sarebbe invalido, 
oltre che inutile, per la mancanza di una causa superiore, quale 
è la necessità di agevolare la conversione o tutelare la salute delle 
anime, che giustifichi l’attività pontificia in una materia regolata 
dal diritto divino, non compresa nei limiti della sua normale e 
immediata competenza. 

La difficoltà che si potrebbe avanzare cade dinanzi alla dot- 
trina, ormai sancita dalla prassi della Chiesa, che annovera, fra 
le ragioni valide ad essere addotte per chiedere e ottenere lo scio- 
glimento di un matrimonio, non elevato alla dignità di sacramento, 
non soltanto il vantaggio spirituale che da esso ne potrebbe ve- 
nire ai coniugi pagani, favorendo la conversione di almeno uno 
di essi, ma anche il bisogno di provvedere alla salvezza dell’anima 
di una terza persona, già battezzata, e per di più cattolica, la 
quale attualmente conduce una vita concubinaria con uno dei co- 
niugi pagani, fra loro consensualmente o legalmente separati o 
divorziati. Lo stato di peccato nel quale si trova la parte cattolica 
non può essere interrotto e sistemato se non con lo scioglimento 
del vincolo esistente fra i due infedeli, di modo che possa essere 
rimosso l’ostacolo che impedisce di legittimare l’unione concubi- 


(76) « Dicendum est igitur omne matrimonium esse de iure naturae insolubile 
quia humana et privata contrahentium auctoritate solvi non potest, quanvis divina 
seu publica auctoritate Ecclesiae solvi possit antequam fiat perfectum sacramentum: 
Et hoc quia Summus Pontifex, ut Vicarius Dei, interpretatur mentem Dei esse, ut 
propter maius bonum, qualis est casus fidei, cesset vinculum coniugale. Nam. illud 
Mathei (Quod Deus coniunxit, homo non separet) exponitur a Doctoribus, quod inicl- 
ligitur de sacramento matrimonium infidelium cum praesertin in dispensatiove non 
homo proprie separat coniuges, sed Deus per Vicarium suum qui mentem Dei hanc 
esse interpretatur ». Memoriale del P. Alonso Sanchez, Archivio segreto Vaticano, Nun- 
tiaturae Diversae, t. 262, fol. 26-35, Manoscritto. Citato da Lazcano Escora’ J. L., Po- 
testad del Papa en la dissoluciòn del matrimonio de infieles, Madrid, 1945, Appendice 
I, pp. 242-243. 
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naria del battezzato con uno dei coniugi pagani dal quale non 
può separarsi. 

La prassi odierna della Chiesa, sia pure nei suoi primi esempi, 
fornisce in merito una conferma di fatto. Recentemente è stato 
presentato al S. Uffizio il seguente caso: Un pagano contrasse 
matrimonio con una giovane ugualmente non battezzata. Nono- 
stante i tentativi avuti, il loro matrimonio rimase inconsumato. 
Nel periodo della loro vita coniugale, il marito dovette recarsi 
in un’altra nazione, e la moglie, in assenza di lui, commise adul- 
terio. Ne seguì il divorzio civile. La donna si sposò nuovamente 
e così pure l’uomo celebrò, con rito civile, altre nozze con una 
nubile battezzata ed educata nella Chiesa Cattolica, dalla cui 
unione nacquero tre figli, tutti battezzati ed educati cattolica- 
mente. Ora però la donna cattolica si sente molto angustiata per 
il fatto che, vivendo in concubinato, non può accostarsi ai sacra- 
menti. Ardentemente desidera provvedere alla sua coscienza, ma 
non può abbandonare l’uomo con cui convive, il quale, a sua volta, 
è molto rispettoso nei confronti della fede cattolica, permettendo 
a lei di praticare i suoi doveri religiosi e di battezzare ed educare 
cristianamente i figlioli, ma non è disposto a convertirsi. Neppure 
la consorte da lui separata pensa di farlo. Soltanto con la disso- 
luzione del matrimonio precedente celebrato fra l’uomo con cui 
convive e che ricusa di battezzarsi e una donna pagana, può es- 
sere sanato lo stato di peccato nel quale si trova la parte catto- 
lica, con grande pericolo per la sua anima. Venne presentata una 
supplica al S. Padre Pio XII, il quale l’accettò benignamente e 
sciolse, in favore della parte cattolica, il matrimonio legittimo 
contratto fra due pagani, senza che nessuno di costoro si conver- 
tisse e si battezzasse (77). 

A giustificare un simile esercizio della potestà ministeriale 
del Papa, è sufficiente il fatto che la parte che convive, in ma- 
niera concubinaria, con uno dei suddetti coniugi, non sia ancora 
battezzata, quantunque lo desideri, ma ne è impedito dalla unione 
illegale attuale, la quale non può essere regolata se non con la 
soluzione del vincolo esistente fra l’uomo pagano con cui convive 
e che intende sposare, e un’altra comparte ugualmente pagana. 


(77) S. €. S. Offizio, 17 maggio 1958, riportato da AnAsTASIUS AB UTRECHT, Op. cil., 
pp. 112-113. 
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Pio XII, negli ultimi anni del suo pontificato, concesse, in tale 
caso, la dispensa (78). 

Negli esempi riferiti si parla di matrimoni contratti fra due 
infedeli alla cui celebrazione non sia seguito l’uso dei diritti co- 
niugali. Questo, tuttavia, non deve indurre a credere che la po- 
testà ministeriale del Papa possa essere esercitata nel vincolo co- 
niugale di due infedeli senza che nessuno dei due si converta e 
si battezzi soltanto se il matrimonio legittimo non sia stato sug- 
gellato dalla consumazione. La Chiesa, infatti, ha adottato e se- 
guito in merito una prassi diversa. Pio XII, in un caso almeno 
che si presentava nei termini di legittimo matrimonio consumato, 
accordò la dispensa implorata (79). 

Non deve sorprendere se la Chiesa, istituita con la missione 
di salvare tutti gli uomini, affinchè questi possano conseguire. 
conservare e praticare la fede, conceda, qualora concorrano de- 
terminati requisiti, la dispensa dal vincolo coniugale. La legge 
suprema che ispira e dirige tutta la sua attività, e quindi anche 
l'esercizio del suo potere ministeriale, è la salvezza delle anime: 
«salus animarum suprema lex ». 
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(78) Diamo la fattispecie di un caso esposto alla S. Sede: « Mulier nomine Aa per 
quatuor fere annos ab baptismum recipiendum magno cum zelo se praeparans matri- 
monio iuncta est cum li, viro infideli, qui, licet baptizari nolit, minime impediat, 
quominus uxor eius et sex filii ex suo cum Aa matrimonio nati ad fidem catho- 
licam se convertant et baptizentur. Ii autem ante matrimonium cum Aa aliam mu- 
lierem, nomine Nn, uxorem duxit, post breve tempus iuxta mores pouli ab eo dere- 
licta, est (eum dereliquit) et quae cum viro infideli novum vinculum matrimoniale iniit, 
quocum bucusque cohabitat. Cum Aa baptizari ardenter cupiat, vinculum cum li le- 
gitimum habeat et a marito propter educationem filiorum et propter sustentationem 
vitae sese separare nequeat, cum dilatio baptismi Aa baptismum et educationem ca- 
tholicam filiorum impediet, cum tandem restauratio cohabitationis inter Iî et Nn pror- 
sus exclusa sit, Vicarius Apostolicus infrascriptus de... aut humiliter implorat in fa- 
vorem baptismi Aa gratia solutionis vinculi matrimonii legitimi inter Iî et Nn et 
facultatem dispensandi praestitis cautionibus ab impedimento disparitatis cultus in 
casu, aut reverentia qua par est, petit, ut alio meliori modo in casu proposito providea- 
tur. Et Deus... ». La S. Cong. del S. Offizio, 10 luglio 1958, rispose. « ...« Ss.mus D. N. 
D. Pius, divina Providentia Papa XIl... de omnibus habita relatione, benigne adnuere 
dignatus est pro gratia ». Cfr. Anasrasius AB UTRECHT, Op. cif., pp. 117-118. 

(79) Tutta la vicenda del caso è riferita nell’op. cit., pp. 113-117. Data la sua lun- 
ghezza non la riportiamo. Cfr. anche « Jus Seraphicum », 1958, pp. 467-471. 
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IL PROBLEMA GNOSEOLOGICO. 


Il mondo d’oggi è senza dubbio travagliato dall’esigenza del- 
l’anticonformismo e nello stesso tempo dalla ricerca di nuove for- 
me in tutti i campi del pensiero, dalla filosofia alla letteratura, 
all’arte. 

Nella letteratura l’espressione di questa tendenza è stato il 
futurismo, l’ermetismo; nell’arte l’astrattismo, l’impressionismo, il 
surrealismo: tutte correnti tendenti a liberarsi dalle solite strut- 
ture del linguaggio ordinario; anzi l’arte ha cercato di scavalvare 
lo stesso senso logico ed intelligibile, reputato stagnante e per 
nulla rispondente alla natura delle cose. 

In filosofia il neopositivismo ha reagito a tutte le forme del 
pensiero investigando formule nuove, dal Carnap che dichiara la 
metafisica « espressiva e non assertiva e simile ad un pantano » 
(Philosophy and Logical Syntax, p. 294) al Wittgenstein che ri- 
duce il compito della filosofia a « critica del linguaggio » (Tracta- 
tus Logico-philosophicus, prop. 4. 0031). 

Ma l’atteggiamento di questi filosofi non ci sarà chiaro se 
non ci rifacciamo all’opera di Bertrand Russell, reazionario a tutta 
la compagine tradizionale della civiltà occidentale: religione, po- 
litica, morale, metafisica. 

Massimo esponente del pensiero contemporaneo inglese, B. 
Russell proviene dagli studi matematici e scientifici. Quando si 
dedicherà alla filosofia, quella formazione lo accompagnerà, tanto 
da fargli prospettare questo dilemma: o lasciare che la filosofia 
continui ad essere mezzo utile all'errore, oppure riscattarla, ren- 
derla rispettabile. L’unico modo possibile per ridare dignità alla 
filosofia è includerla nella scienza. Il Russell, perciò, ripudia un 
metodo filosofico specifico e reputa l’unica fonte di verità la 
scienza (1). Il resto è tutto vago, generico, ipotetico. 

(1) « Già dall’età di undici anni avevo iniziato lo studio di Euclide, ma ero stato 
attratto e preoccupato sempre dal problema dei fondamenti della matematica. Quando 
in seguito lessi i filosofi fui insodisfatto sì di fronte a Kant che agli empiristi. Non 


mi piaceva la sintesi a priori, ma neanche la dettrina delle generalizzazioni » Cfr. My 


mental devlopment, in Schlipp: The Philosophy of Bertrand Russell, New York, 1944, 
p. 14-15. 
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Ritenendo il mondo in se stesso come un ammasso caotico, 
dove ogni singolo fa a sè, egli si dichiara pluralistico ed interpreta 
l’organicità delle cose una costruzione logica del soggetto (2). 

Circondati da elementi chiusi ed indipendenti, sarebbe così 
arbitrario pretenderne una visione generale sintetica, partendo da 
una o più parti. La vera natura del mondo non si adegua alla 
struttura della conoscenza umana, quasi che le leggi che regolano 
il reale siano le stesse che sorreggono il conoscere. La conoscenza 
deve essere un semplice fatto, privata ormai di quel significato 
mistico di tempra idealistica come se fosse all’altezza di aprirci 
i misteri dell’universo. 

« C'è nel mondo — si domanda allora il Russell — qualche 
conoscenza così certa che nessuno ne possa dubitare?» (3). 

Tutte le sue analisi gnoseologiche protendono a rispondere 
a questa domanda, a rintracciare cioè quegli elementi assoluti nel 
senso di essere privi di deduzione o inferenza. Anzi, in base al- 
l’inferenza, considerata senza valore, il Russell distingue i due 
tipi fondamentali di conoscenza: ciò che conosco immediatamente 
per esperienza «by acquaintance », e ciò che conosco attraverso 
l’inferenza o « per descrizione ». La prima riguarda i dati senso- 
riali, gli elementi più certi; la seconda gli «oggetti fisici » già al 
di là del dato, frutto dell’ inferenza o della costruzione da parte 
del soggetto. In quest’ultimo caso non siamo più nel campo del- 
l'immediatezza, ma abbiamo una conoscenza descrittiva della quale 
possiamo sempre dubitare. Ad es. per conoscere qualche cosa in- 
torno ad un tavolo (oggetto fisico), noi siamo costretti a dedurre, 
a connettere varie proprietà, a ricorrere alla causalità. 

Lo scopo dell’analisi filosofica dovrebbe consistere nel puri- 
ficare il dato dalla soggettività; e sottrarlo all’attività soggettiva 
equivale a liberarlo dall’inferenza, arrivare cioè al fondamento, 
che lo stesso Russell chiama « nocciolo sensoriale ». Egli però deve 
confessare la difficoltà di tale compito e l’impossibilità d’una di- 
stinzione netta, demarcativa fra elementi soggettivi ed oggettivi 
che giocano nella nostra conoscenza. Infatti, solo per renderci 
conto che il dato esiste, siamo costretti alla rifiessione; ma nel 
riflettere deduciamo, emettendo un giudizio. « E’ chiaro, aggiunge 
il Russell, che ciò che noi pensiamo di osservare abitualmente è 


(2) Affermare che la vera natura delle cose è frammentaria non costituisce con- 
traddizione, non essendovi ragioni tali da dover sostenere il contrario. 
(3) Problemi di Filosofia, trad. ital., ed Sonzogno, Milano, 1922, p. 20. 
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molto di più di quello che dopo un’analisi scrupolosa riscon- 
triamo d'aver realmente osservato, poichè le inferenze abituali 
inconsciamente si mescolano con ciò che hic et nunc osservia- 
mo» (4). 

Bisogna distinguere dunque la sensazione pura, che si limita 
alla presenzialità immediata del dato, dalla percezione che dice 
sensazione già estesa dall’interpretazione soggettiva, come a loro 
volta è necessario non confondere i dati forti della sensazione (forti 
perchè resistenti al dubbio critico) con i dati deboli della perce- 
zione (deboli perchè risultano dall’inferenza soggettiva, dal Russell 
chiamata anche «inferenza animale », la quale si attua istinti- 
vamente). 

Il dato forte è quello che richiede assenso assoluto, incondi- 
zionato, prescindendo da ogni argomentazione. Il Russell, perciò, 
mette sull’avviso a non adagiarsi a quel tipo di certezza soggettiva 
che è solo sentimento — elemento prettamente psicologico che 
non può dare garanzia alcuna — (5), nè ad equiparare la credenza 
alla credibilità. La credibilità è in funzione della datità, mentre 
la credenza, « belief », esige l’inferenza soggettiva. 

E' possibile avere nel conoscere umano una precisa coinci- 
denza fra credenza e credibilità? 

Certamente: ogni cosa a cui assentiamo ha sempre un minimo 
grado di credibilità, ma la coincidenza perfetta non si dà mai. 

Noi conosciamo credendo istintivamente (nel linguaggio rus- 
selliano sarebbe la « credenza animale »), ma in questo caso as- 
sociamo immagini ed attese con lo stimolo sensoriale, andando 
necessariamente oltre il dato e quindi oltre la credibilità. 

Conosciamo in modo ancora più primordiale, avvertendo sem- 
plicemente il dato, vedendolo come « pura occorrenza » (6), e que- 
sta è la base più solida della nostra conoscenza. 


(4) Problemi di Filosofia, p. 50. 

(5) La psicologia per il Russell non ha valore nel campo teoretico, è « irrilevante, 
come leggiamo nei « Principia Mathematica ». Per conoscere l’evoluzione storica del 
Russell al riguardo rimandiamo alla recente pubblicazione di Riverso; Il pensiero di 
Bertrand Russell, ed. Istituto del Mezzogiorno, Napoli 1958, pp. 111 et passim. 

(6) Nella gnoseologia russelliana si rasenta la visuale fenomenistica, benchè l’au- 
tore non si professi tale e ci tenga a chiamarsi realista, tendenza ereditata dal Moore 
e da tutta la scuola analitica di Cambridge. Nel campo teoretico, però, il Russell non 
sa giustificare la posizione realistica, per cui è costretto a rifarsi ad argomenti di psi- 
cologia, la quale è quanto mai utile nel campo pratico. Egli infatti ricorre alla teoria 
causale della percezione in quanto afferma che devono essere gli oggetti esterni a cau- 
sare i dati sensoriali, altrimenti non potremmo spiegarci come possa stabilirsi un co- 
mune accordo fra osservatori diversi intorno ad un oggetto. Eppoi la credenza in un 
mondo esteriore non si sviluppa in noi istintivamente? In questo modo il realismo 
russelliano si rivela un’esigenza pratica, di convenienza più che di portata teoretica. 
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L’analisi critica del Russell al senso comune, nelle conclusioni 
è agli antipodi di quella cartesiana, metodologicamente è sullo 
stesso piano. Il filosofo inglese partendo dal dubbio passa al vaglio 
della critica la conoscenza umana, analizzandone i vari elementi, 
e di essi il fondamento resta «il dato », inteso come « pura ‘oc- 
correnza »; allo stesso modo che per Cartesio il fondamento era 
il «cogito ». 

Il pensiero russelliano s’impernia sulla svalorizzazione della 
inferenza, della deduzione logica del discorso metafisico, e non 
credo di esagerare se affermo che la sua è una posizione antifi- 
losofica. 

La filosofia — l’essenza della filosofia resta pur sempre la 
metafisica —, evitando l’estremismo razionalistico del deduzioni- 
smo e del ridurre tutto all’identità, procede svolgendo i suoi con- 
cetti con una discorsività che tende a spiegare l’esperienza, met- 
tendone in risalto la determinazione reciproca degli elementi di- 
screti nell’unità della sintesi. 

Ogni cosa, infatti, in quanto conosciuta è presente, ma si 
tratta della presenza intenzionale che si costituisce nell’unità di 
senso ed intelletto, esperienza e pensiero. Tale nozione è assente 
dalla filosofia russelliana; egli accenna alla presenzialità senso- 
riale. 

Le preoccupazioni del Russell, come le sue mire, non vanno 
alla ricerca di un fondamento del pensiero, nel senso di giustificare 
il pensiero nell’ambito dello stesso pensiero, ma di fondare il pen- 
sare partendo dal dato, esaminando atomisticamente, non senza 
ricorrere alla psicologia sperimentale, se in esso vi siano elementi 
tali che portino al suo trascendimento. Data l’impossibilità di que- 
sto assunto non c’è da meravigliarsi che egli si chiuda nel « dato », 
si limiti al questo, ritenendolo realtà intranscendibile. 

L’inferenza non la si può giustificare con la metodologia vo- 
luta dal Russell; essa giustifica se stessa per il solo fatto che pen- 
siamo. Il passaggio, se di passaggio può parlarsi, dal senso all’in- 
telletto, dalla esperienza al pensiero, è spontaneo, corrisponde 
alle esigenze dello stesso pensare: «sentimus quoniam sentimus, 
intelligimus quoniam intelligimus » afferma categoricamente San 
Tommaso (7). 


(7) De Veritate, q. 10, a. 8. 
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Ma il nostro asserto potrebbe suscitare questa difficoltà: am- 
messo che il fondamento del pensiero — e parlando di pensiero 
intendiamo riferirci alla trascendenza — è un atto di pensiero già 
compiuto e che la sua giustificazione come teoresi non è che il 
frutto di un ritorno, tale giustificazione avverrebbe quando ab- 
biamo già inferito. Di qui la circolarità: per entrare nell’orizzonte 
del pensiero devo inferire, ma per giustificare a sua volta quella 
inferenza mi devo servire dello stesso pensiero. 

Tale difficoltà nasce solo a chi, come il Russell, presuppone 
una visione dualistica, quasi che da una parte ci sia l’esperienza, 
dall’altra il pensiero, « dall’immaginazione che cì sia da una parte 
l'essere e dall’altra il pensiero, come due sfere, due ordini a sè» (8). 

«In realtà non c'è un pensiero-imbuto, non c’è un pensiero 
vuoto, un pensiero forma che se ne stia per conto suo; il pen- 
siero è sempre pensiero pieno, perchè è pensiero dell’essere, quindi 
non può esservi una logica formale distinta da una logica mate- 
riale » (9). 

Al contrario, un insormontabile scoglio si presenterebbe a chi, 
accettando l’impostazione russelliana, volesse applicare in filoso- 
fia il metodo scientifico della pura analiticità. La filosofia non può 
prescindere dalla trascendenza; il prius in questo campo spetta 
sempre alla sintesi, all’unità di senso ed intelletto, dell’uno e del 
molteplice. In tal caso l’analisi fonda questa sintesi precostituita 
in quanto va alla ricerca del fondamento ultimo che giustifica la 
stessa sintesi, poichè, come rileva giustamente il Bontadini, la fi- 
losofia non può subire alcun presupposto. 

Il Russell, invece, assumendo l’interpretazione dualistica, con- 
sidera il dato sensoriale come un presupposto e lo analizza univo- 
camente come se si trattasse di un fatto scientifico, tenendo ben 
distinti da una parte le leggi del pensiero ‘e dall’altra i dati del- 
l’esperienza. lore se 

L’illusorietà di questo procedimento si rende evidente. Ana- 
lizzare il dato dualisticamente allo scopo di giustificare la sua tra- 
scendenza, filosoficamente non è possibile se non trascendendo lo 
stesso dato, proprio perchè l’analisi filosofica non può mai ope- 
rare al di fuori d’una sintesi. 


(8) Boxnrapivi, Studi sulla filosofia cartesiana, Brescia, 1947, p. 14-15. Giustamente 
il Bontadini, nei suoi pregiati « Saggi » rimprovera alia filosofia moderna questo male 
nefasto. Cfr. Indagini di struttura sul grosevlogismo moderno, Brescia, 1952 

(9) Soria VANNI RovisHt, Elementi di Filosofia. Introduzione e Logica, vol. I, IV ed., 
Milano, 1950, p. 52-53. 7 
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Il Russell se ne è reso conto, e senza dubbio il suo problema 
centrale resta inerpircato su questo fatto; anzi sarà esso a costrin- 
gerlo a relegare il dato della sfera infranalitica, a considerarlo ine- 
sprimibile ed a svuotare nello stesso tempo i processi logici del 
pensiero. Si verifica così quanto Aristotele aveva detto di coloro 
che negavano il principio di non-contraddizione: per poter essere 
coerenti bisogna rinunciare a parlare. Il Russell, svalutando la 
trascendenza, rinuncia al pensiero. 

Per noi la filosofia non ha altra possibilità di scelta: o vagare 
fra i poli del soggettivo e dell’oggettivo dualisticamente; o rifarsi 
all’unità dell’essere, all’unità di pensiero ed esperienza, di pensiero 
e pensato. 

Il Russell accetta il dualismo, ma nello stesso tempo si rifiuta 
di risolverlo: a lui ripugna e la sintesi a priori kantiana ed il 
metodo empiristico della generalizzazione. Si trincera nel molte- 
plice e, negata ogni validità alla trascendenza, rinnega la possi- 
bilità di spiegare il molteplice. Qui s’innesta la problematica della 
sua logica che si costituisce su queste due direzioni: relegare la 
esperienza nell’infralogico e, svuotate le formule logiche di con- 
tenuto, considerarle tautologiche. 

Quando il valore di un enunciato non dipende più dal senso 
delle proposizioni che lo compongono (per es. dal significato di 
p e q) ma solo dal rapporto convenzionale di verità o falsità (sono 
quattro le combinazioni possibili di p e q per diventare vere o 
false 1) VV: p vera q vera; 2) VF: vera p falsa g; 3)FV: falsa p 
vera q; 4) FF: falsa p e falsa q) allora quell’enunciato sarà una 
proposizione tautologica, analitica. Le tautologie sono enunciati 
vuoti, senza contenuto che non ci fanno apprendere nulla. Dato 
che le proposizioni della logica sono tautologiche, non possono 
dirci nulla intorno al mondo ed alla sua struttura reale. 


LA LOGICA DELLE RELAZIONI. 


La nuova matematica, che faceva capo al Peano, al Frege, 
al Weirstrass, non si contentava più di accettare come fondamento 
la nozione di numero, ma cercò di dare una definizione logica 
delle stesse nozioni di numero. Queste ricerche sui fondamenti 
logici dei numeri richiedevano un sistema capace di funzionare 
in un campo così vasto ed impegnativo. A tale scopo si adottò 
la logica in matematica e si usarono nozioni matematiche in lo- 
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gica per riuscire a dimostrare la radice comune delle due scienze. 
Perciò la logica del Russell non solo appare critica nei riguardi 
dell’antica, ma anche costruttiva, così come è costruttiva la ma- 
tematica: pezzo per pezzo ed a tentoni. 

Il programma di voler matematicizzare la filosofia non è nuovo 
nella storia del pensiero occidentale. 

Leibniz, per es., quando stendeva la sua « Ars combinatoria » 
voleva perseguire lo stesso ideale, anche se in seguito doveva ri- 
durlo di molto e ritornare alle forme sostanziali d’Aristotele. E 
Cartesio, propugnando l’avvento di una « mathesîs » generale, non 
intendeva forse estendere il metodo matematico a tutti gli og- 
getti intelligibili? (10). 

Lo stesso Aristotele, sin dai suoi tempi, doveva lamentare « le 
mentalità matematicizzanti » quando nella Metafisica scriveva: 
« Alii vero si non mathematice quis dicat, non recipiunt dicen- 
tes» (11). 

Russell, però, è preso da una preoccupazione che non si ri- 
scontra nei precedenti. Egli è attratto dal problema logico per 
determinare con precisione tutta la sua portata, ed il suo tenta- 
tivo di estendere il metodo formale matematico alla logica ha uno 
scopo ben preciso: esprimere le forme logiche del pensiero vuote 
di contenuto d’esperienza. In questo modo il suo atomismo logico 
si riallaccia al pluralismo gnoseologico, di cui abbiamo discusso 
precedentemente. 

I fondamenti della nuova logica non sono più i primi principi 
ontologici (d’identità, dì contraddizione, del terzo escluso), accet- 
tati per la loro evidenza intrinseca ed immediata (12), ma assiomi 


(10) Cfr. Discorso del metodo, II Parte, n. 10. Commento di Gustavo Bontadini, I 
ed. La Scuola, Brescia, 1938, p. 33. È 

(11) Il Libro della Metafisica, c. III, n. 173, Testo Bekker. E 

(12) I principi di « non-contraddizione » e del « terzo escluso », sono accettsti dal 
Russell ed espressi così in simboli: 1) p/-p = l'affermazione e la negazione si esclu- 
dono; 2) p 5 q C s/q > p/s = cioè: se il fatto p implica il fatto q qualunque 
fatto s che esclude q è escluso da p. 

Nel primo si ha l’enunciazione del principio di « non-contraddizione »: « impos- 
sibile est esse et non esse sub eodem respectù ». Nel secondo è formulato il principio 
del «terzo escluso » che gli scolastici solevano chiamare <« principium convenientiae 
et discrepantiae ». 

Nel neopositivismo si fa lotta spietata al principio del « terzo escluso ». Secondo 
l’affermazione del Reichembarch nella logica moderna sarebbe dimostrata Vinutilità 
di tale principio. Esso ha valore soltanto se si ammette una dicotomia di valori: il vero 
ed il falso. Ma se usiamo la Logica a tre valori, il principio del terzo escluso cade. 
Ora, che i valori debbano essere due soltanto non Jo si può dimostrare: si tratta allora 
di una convenzione che si fonda soltanto su ragioni psicologiche: preferiamo questo 
tipo di logica perchè più semplice. Il Russell, invece, insiste sulla validità del prin- 
cipio del «terzo escluso » e si dichiara disposto a rifiutarlo soltanto quando si sarà 
dimostrato adeguatamente il fondamento della Logica a tre valori. Cfr. Reply to Cri- 
ticism, in Schlipp, The Philosophy of Bertrand Russell, o. c., p. 682. 
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scelti arbitrariamente in ragione della loro primitività, semplicità 
ed indemostrabilità (13). 

Il legame intrinseco della predicabilità dei contenuti d’espe- 
rienza della vecchia logica è sostituito dal legame estrinseco della 
relazione, riducendo così il processo logico a dei rapporti formali. 
Il ragionamento matematico riguarda sempre delle relazioni, « per- 
ciò la logica delle relazioni ha un riferimento più immediato alla 
matematica che la logica delle classi o quella delle proposizioni, 
e soltanto per mezzo suo è possibile una qualsiasi espressione 
teoreticamente corretta ed adeguata delle verità matematiche» (14). 

Nella Logica classica il valore dei giudizi è costituito dal le- 
game necessario ed intrinseco dovuto o alla identità del soggetto 
col predicato, quando si tratta di giudizi positivi, o al rapporto in- 
trinseco di causa ed effetto, quando si esprime la connessione cau- 
sale, oppure alla contradittorietà di soggetto e predicato, nei giu- 
dizi negativi. 

Nella Logica di Russell tali operazioni, interpretate « more 
mathematico », assumono il valore dell’îimplicazione matematica 
che dice semplici rapporti. Non si dirà p è q, ma p implica q (in 
simboli: p. ?.a) che in termini matematici si traduce in una 
semplice alternatività: o p o q, senza però alcuna deduzione del- 
l’una dall’altra in base alla loro îdentità, nè di derivazione dell’una 
dall’altra in forza del principio di causalità (15). 

La connessione predicativa dei contenuti d’esperienza, espressa 
in soggetto e predicato con caratteri di necessità e di universa- 
lità, in tanto si giustifica in quanto che, alla realtà, noi applichia- 
mo senso ed intelletto. Il senso si limita al questo, ma l’intelletto 
per la sua stessa natura deve andare oltre, raggiungere i primi 
elementi del reale, cioè l’essenza. 

Tale connessione non si potrà fondare mai esclusivamente 
sull’esperienza e S. Tommaso ne era convinto quando affermava: 
« discurrere a causis in causato et e contrario non est sensus sed 
intellectus » (16). Su questo punto siamo d’accordo ‘col Russell e 
con tutto l’empirismo. Con questa differenza fondamentale: per 


(13) Gli assiomi logici, indefiniti e primitivi esposti dal Russell nei Principia Ma- 
thematica, sono cinque, ma tutti fanno capo all’implicazione e all’alternatività. Essi sono: 
1) la tautologia, 2) l’addizione, 3) la permutazione, 4) l’associazione, 5) la sommazione. 

(14) Principi di Matematica, trad. itai., ed. Longanesi, p. 71 

(15) L’implicazione nella logica del Russell è l’operazione fondamentale. E’ assunta 
come nozione primitiva, indefinibile in modo tale che tutti gli assiomi logici sono for- 
mulati per mezzo di essa. Nei Principia Mathematica, il Russell tentò una definizione, 
ma non ne fu soddisfatto, 

(16) IV Metaph., n. 1146, ed. Marietti, Torino. 
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la filosofia classica hanno valore anche giudizi che interpretano 
l’esperienza e si rivestono del suo contenuto. Se la determinazione 
A non può essere intesa senza la determinazione B, si può arguire 
che la determinazione B è reale tutte le volte che si sia dovuto 
ammettere A e che tra A e B c’è una connessione necessaria. Ciò 
non significa applicare le leggi del pensiero alla realtà, fare un 
salto dal mondo logico a quello ontologico, ma solo spiegare la 
realtà, raggiungere, per quanto è possibile, quella «ratio suffi- 
ciens» che è l’appagamento dell’intelletto. 

A questo punto potremmo richiamarci alla metodologia ra- 
zionalistica, come rovescio della medaglia della posizione russel- 
liana. Presso codesta corrente di pensiero tutto era imperniato 
sulla deduzione e l’identità fino a confondere le leggi del reale 
con quelle del pensiero: identificando « causa » e « ratio », il « mo- 
dus cognoscendi » con il « modus essendi ». In Russell invece, re- 
legato il mondo dell’ esperienza nella zona infralogica : (noume- 
nica?) la deduzione logica è semplice formalismo: giustapposizione 
di una formula logica con un’altra equivalente. 

Nella Logica classica si parla di «forma logica », l’oggetto 
della logica formale, e di contenuto, l’oggetto di cui si occupa la 
logica materiale (17): si tratta di distinzione metodologica poichè 
la forma logica è vista in funzione d’un contenuto e nel conte- 
nuto, tenendo nello stesso tempo ben distinte le leggi del pen- 
siero da quelle dell’essere. Nell’atto del giudizio i contenuti di 
esperienza, presenti intenzionalmente, vengono congiunti o sepa- 
rati mediante la copula ed espressi in soggetto e predicato. 

Il Russell, avendo separata la forma dal contenuto, analizza 
matematicamente la forma logica in funzione della stessa forma. 
La logica matematica allora non si occupa di proposizioni con sog- 
getto e predicato, ma di funzioni proposizionali che lasciano in 
bianco soggetto e predicato e che; enunciate con variabili, dicono 
soltanto l'eventualità di determinati valori possibili. 

In altre parole: la funzione proposizionale (in simboli w x) 
è indice dell’assoluta indeterminatezza, è schema vuoto, o come 
dice lo stesso Russell, « funzione proposizionale è la classe di tutte 


le proposizioni che sorgono dalla variazione di un singolo ter- 
mine» (18). 


(17) L'espressione, con relativa distinzione, di « Logica formale » e « Logica ma- 
teriale » o di « Logica maior » e « Logica minor », non appare prima del secolo XIX, 
benchè implicitamente fosse riconosciuta sin dai tempi di S. Tommaso. 

(18) Principi di Matematica, trad. ital., ed. Longanesi, Milano, p. 192. 
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Se scriviamo la funzione «w x», ove «4 » sta per un pre- 
dicato ed x per un soggetto, si ottiene un simbolo che di per sè 
non si riferisce ad alcun fatto dell’esperienza, ma rende chiaro 
ciò che è comune a tutti i casi particolari: la possibilità di assu- 
mere questi valori: il soggetto x ed il predicato « v ». Ad ogni 
funzione proposizionale — scrive il Russell — corrisponde una 
serie o collezione di valori i quali consistono in tutte le proposi- 
zioni che possono ottenersi dando alla funzione « g x» una pos- 
sibile determinazione. Un valore di x, per cui x è vero, si dirà 
soddisfare la funzione « d x» (19). 

La funzione proposizionale, considerata nella sua astrattezza 
ed assoluta logicità, non è nè vera nè falsa, e per di più priva di 
significato; altrimenti non si potrebbero evitare i paradossi logici, 
i circoli viziosi, in cui cadrebbe, secondo il Russell, la logica della 
predicabilità (20). 

Se considerassimo, per es., la funzione proposizionale predi- 
cativamente, come avente significato, (in tal caso avremmo la lo- 
gica intensiva che afferma dei valori e non più quella puramente 
estensiva che esprime soltanto possibilità) essa predicherebbe e 
non predicherebbe di se stessa. I valori che può assumere sono 
due: essere predicabile [F (F)] od essere împredicabile [—F (F)]. 
E’ sufficiente considerarla sotto uno di questi aspetti per cadere 
nel circolo vizioso. Poichè se la si definisce impredicabile allora 
è predicabile (l’impredicabile definito è predicabile) e se è predi- 
cabile, allora non può essere impredicabile (21). 

Così per il concetto di « classe ». Se questa si contenesse, nel 
senso di predicare se stessa valorizzandosi, si cadrebbe in circolo 
vizioso, poichè la « classe » si definirebbe da se stessa: un concetto 
dallo stesso concetto. Ora « nessuna totalità può contenere i mem- 
bri definibili solamente in termini della stessa totalità o membri 
che involgono quella totalità » ma bisogna adottare termini équi- 
valenti. I 4 

Qui naturalmente è in ballo la nozione stessa di predicato, 
di attributo. « Proprietà significa evidentemente una peculiare mo- 


(19) Principia Mathematica, vol. I, p. 140. 

(20) Per evitare i paradossi logici, che hanno tutti la stessa radice del circolo 
vizioso, il Russell assunse la teoria dei tipi logici. Il tipo logico non è altro che il 
campo delimitativo della significanza e dei valori che può assumere una funzione 
proposizionale. 

(21) Per uno studio profondo ed accurato sui paradossi logici in B. Russell. cfr. 
F. Riverti Barpò: Le antinomie concettuali ed il paradosso di Russell, in Rivista di 
Filosofia Neoscolastica, fasc. II, 1957, p. 146. 
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dalità dei contenuti di pensiero — scrive la Rivetti Barbò nel ci- 
tato articolo -—- indipendente dai contenuti stessi. In termini di 
filosofia classica si tratterebbe del concetto considerato in seconda 
intenzione, come ens rationis; mentre il Russell, ed i logisti in 
genere tendono a considerare le proprietà, more mathematico, 
come funzioni proposizionali (nella Filosofia Classica) «...si tratta 
di un modo di essere del contenuto conosciuto, che però è di per 
sè indipendente dal contenuto stesso, modo di essere che verrà qui 
chiamato concettuale » (22). Torna il punto di divergenza massima 
fra la Logica classica e la Logica matematica: l’intenzionalità. 
Non senza ragione il Prof. Veatch, nel confronto fra le due logi- 
che, doveva appellare quella matematica « logica positiva » quella 
classica «logica realistico-intenzionale » (23). 


LA CRITICA DEL LINGUAGGIO E LA TEORIA DELLA DESCRIZIONE. 


Il Russell, completamente dedito allo studio sulle relazioni fra 
logica e matematica, in principio non ebbe preoccupazioni speci- 
fiche per il problema del linguaggio. Ne fu attratto quando si 
dovette spiegare come proposizioni con soggetti inesistenti, di fatto 
o perchè contradittori, avessero lo stesso un significato e fossero 
intelligibili. 

Il Russell riuscì a sormontare questa difficoltà sconfinando 
da un estremismo all’altro. 


Nei « Principì di Matematica » (1903) gli sembrava giusta la 
teoria dello psicologo austriaco Meinong di accentuato realismo 
platonico (24), che però Russell abbandona nel 1905 con la sua 
nuova teoria della descrizione o simboli incompleti, esposta nella 
Rivista « Mind» (25) per sfociare così nel nominalismo. 


(22) F. RrveTTI BaRBÒ, art. cit. 

(23) HenRY BaBcoK VreatcH, Infentional Logic, New. Haven, 1952. 

(24) « Comunque possa presentarsi un oggetto di pensiero, sia una proposizione 
falsa o vera, o sotto forma numerica, io la chiamo termine. Questa è la parola più 
vasta che esista nel dizionario filosofico. La userò come sinonimo di unità, individua- 
lità ed entità. I primi due caratteri mettono in risalto che ogni termine è qualche 
cosa, il terzo poi che ogni termine ha l’essere, è in qualche modo. Così numero 
uomo, chimera, classe e qualunque altra cosa è un termine. Negarlo è sempre falso ». 
Principi di Matematica, p. 60. 

(25) On denoting, in « Mindy 1905, p. 470-493. « Meinong — scrive il Russell nel- 
l’articolo introduttivo al volume The Philosophy of Bertrand Russell — le cui opere 
mi interessarono molto, applicò il realismo anche alle frasi descrittive. Ognuno si 
rende conto che la proposizione «il circolo quadrato non esiste » solo apparentemente 
ba un soggetto: il circolo quadrato. Proprio per quest’equivoco il Meinong pensò che 


il circolo quadrato esiste, ma che non è esistente ». 7he Philosophy of Bertrand Russell, 
art. My Mental devlopment. 
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Parlando della gnoseologia, abbiamo visto che il Russell ac- 
cenna a due tipi fondamentali di conoscenza: per esperienza im- 
mediata (by acquaintance) e conoscenza per descrizione o infe- 
renza. Il Russell applica la stessa distinzione al linguaggio. 

L'importanza della teoria del linguaggio, inteso come « descri- 
zione » e non « interpretazione » dell’esperienza, consisterebbe nel 
ritenere che i termini che compongono la proposizione assumono 
significato e valore dal contesto (il quale è dato dalla loro com- 
binazione arbitraria), mentre nell’analisi grammaticale, presi se- 
paratamente, sono un non senso. In tal caso l’intero valore del lin- 
guaggio dipenderebbe dal contesto. Così la proposizione, contra- 
riamente a quanto avviene con ciò che il Russell definisce « nome 
proprio » (26) che denota immediatamente l’esperienza, è un sim- 
bolo complesso, dove ogni singolo componente preso isolatamente 
è privo di significato, ma che messo nel contesto della proposi- 
zione contribuisce a significare arbitrariamente e non a denotare 
fedelmente l’esperienza. 

Che il significato sia un fatto contestuale, il Russell lo con- 
ferma con questa prova (27). 

Le proposizioni possono essere trasformate in altre equivalenti 
senza produrre non sensi e con una forma grammaticale diversa 
e spesso più complessa. La frase: «il presente re di Francia è 
sposato » può essere ridotta nella seguente: « esattamente al pre- 
sente X regna sulla Francia e nessuno che regni sulla Francia 
non è sposato ». Ciò dimostra che nella seconda proposizione, pur 
mancando il soggetto della prima e con diversa struttura gram- 
maticale, si conserva lo stesso significato. Le parole: « presente » 
«re» « Francia » occorsero, nella prima fase in modo vacuo, come 


(26) Il nome proprio, nella filosofia del Russell, riferisce lo stesso parallelismo 
con il reale. Il nome proprio è semplice come l’oggetto dove l’analisi logica deve ar- 
restarsi. Nella sua funzione denota direttamente l’oggetto sul quale si fonda il suo 
significato, indipendentemente dalle altre parole. Gli unici simboli che nel nostro 
linguaggio ordinario possono assumere tali funzioni sono i pronomi: «questo » e 
« quello » in cui noi abbiamo la vera definizione ostensiva. « Questo, scrive il Russell, 
lo si può usare come nome proprio che sta per un particolare al momento preciso in 
cui si è a contatto con esso. Solo quando questo è usato nel modo più stretto, in fun- 
zione cioè d’un oggetto sensibile, è realmente un nome proprio » (cfr. La conoscenza 
umana ed i suoi limiti, trad. ital., ed. Longanesi, 1948, p. 130). 

La differenza che intercorre fra nome proprio e proposizione la si riscontra prin- 
cipalmente in relazione agli oggetti. La proposizione può avere due relazioni: essere 
vera o falsa. Il nome proprio soltanto una: denotare o, in caso contrario, essere sol- 
tanto un flatus vocis. 

(27) Per uno studio sul problema del significato contestuale cfr. ELie HuBERT, Le 
complexe signiftcable, Parigi, 1936. 
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variabile esemplificatrice del come la funzione « X d y = z>» può 
essere tradotta in linguaggio. 

Il mondo delle parole, dunque, delle frasi grammaticali come 
dei processi logici non sarebbe altro che una nostra costruzione 
logica: non rispecchiano affatto il mondo dell’esperienza. E° ne- 
cessario scavalcare anche le forme grammaticali ed avvicinarsi 
il più che sia possibile ad un linguaggio che si adegui perfetta- 
mente al reale (28). Ma, purtroppo, le parole che contengono i 
nostri dizionari e che siamo in grado di comprendere non potreb- 
bero servirci per una descrizione esatta e corretta dell’universo. 
Il Russell si augura che sorga un linguaggio più aderente ai fatti 
e costituito di « vocaboli minimi ». Le mire di questo linguaggio 
dovrebbero essere di presentare i fatti evitando l’idea di ge- 
neralità che ci distacca sempre dal reale discreto. Ad es. la pro- 
posizione: «questo è rosso » per la sua forma grammaticale ri- 
schia di suggerire più di quello che non comporti un enunciato 
di fatto. Il verbo essere ispira l’idea di generalità e di trascendenza, 
senza rispecchiare il mondo delle cose. 

Con lo sviluppo della teoria della descrizione inizia la fase 
di accentuato accostamento al nominalismo, investendo non solo 
le proposizioni, come abbiamo potuto già vedere, ma anche le 
questioni epistemologiche e metafisiche: i concetti di classe, nu- 
mero, materia, verranno considerati simboli incompleti, privi di 
significato. 

« Simboli di classe come della descrizione — scrive il Russell 
— nel nostro sistema sono simboli incompleti. Il loro uso è ben 
determinato, ma in sè non hanno significato alcuno. Le classi in 
tutta la loro estensione sono delle semplici convenienze lingui- 
stiche, non oggetti genuini, come lo sono i loro membri» (29). 
Con questo egli non intende dire che le classi siano entità a 
priori, ma vuole solo porre in risalto che quando esprimiamo fatti 
mediante proposizioni « classistiche » l’analisi del fatto non cor- 
risponde per nulla all’analisi grammaticale della proposizione. Ad 
es. la proposizione «la classe degli uomini comprende la classe 
dei criminali » asserisce con riferenza alle cose, uomo e criminale, 
ma non alla classe come entità. 


(28) Affermare che X è una nostra costruzione logica, comporta anche che questa 
proposizione possa essere trasformata in altra più semplice e dello stesso significato, 
finchè non si giunga alla « proposizione basica» la quale si costiutisce di elementi 
semplici ed immediati del reale. 

(29) Principia Mathematica, vol. 1, p. 68. 
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Così per il numero. Non lo dobbiamo localizzare con il me- 
todo dell’astrazione intensiva, quasi che si tratti d’un universale 
di cui partecipano gli oggetti, ma, essendo proprietà di più classi, 
bisogna intenderlo come «classe delle classi »: corrispondenza 
biunivoca dei componenti. In altre parole, i numeri sono asso- 
ciati sempre con le classi esplicitamente (12 apostoli, 22 dollari) 
sia implicitamente quando si proferisce la semplice cifra. Nel dire 
che Giovanni, Gervasio ed Antonio sono in tre, implicitamente ci 
si riferisce ad un’altra classe simile, ad es., a tre sedie che si tro- 
vano nella sala (30). 

Universalizzare, dunque, è lo stesso che falsificare il reale. Se 
si vuole sapere cosa significhi la parola « verde » è più che suffi- 
ciente riferirsi ad un oggetto simile. 

Nei « Problemi di Filosofia », pur professando una profonda 
ammirazione per Platone, Russell non nasconde il suo disappunto, 
rimproverando ai filosofi d’essersi preoccupati troppo degli uni- 
versali espressi con nomi, ma di aver trascurato gli universali 
espressi da verbi o da preposizioni. Tale noncuranza ha causato 
la convinzione che ciascuna proposizione attribuisce una proprietà 
comune piuttosto che esprimere delle relazioni. 

Il giudizio più benevolo del Russell sull’astrazione è il conside- 
rarla inutile e, con Eistein, nel ritenerla « il male maggiore, la pa- 
rola fatale della filosofia » (31). 

Il presente saggio non è, evidentemente, un’esposizione esau- 
riente del pensiero del Russell, in quanto siam consci di trovarci 
di fronte ad una filosofia (se così possiamo chiamarla!) complessa 
e sottile, dove confluiscono tante componenti. Si è tentato, invece, 
di metterne in risalto la nota predominante: la svalorizzazione del- 
la metafisica, dei processi logici e di tutto il linguaggio, come co- 
rollario necessario del suo empirismo pluralistico. 

Quella preoccupazione che lo Hume e tutto l’empirismo in- 


(30) Dopo aver associato il concetto di numero con quello di classe il Russell ri- 
scontra un’altra nozione ancora più primitiva e fondamentale per dimostrare i fon- 
damenti logici dell’aritmetica. FE? l’equipofenza, in modo tale che la nozione di eguale 
precede quella di numero e ne costituisce il fondamento. Infatti considerando due 
gruppi distinti noi possiamo usale il termine «uguale » in luogo dell’espressione 
« dello stesso numero » esprimendo la stessa cosa. In tal caso noi intendiamo l’ugua- 
glianza come corrispondenza di uno ad uno dei due gruppi distinti. 

Continuando su questa linea il Russell raggiunge posizioni estremiste: l’io il pen- 
siero diventano funzioni simboliche o miti. Le parti persistenti della fisica-matematica 
— egli afferma — le considero funzioni simboliche. La materia è una funzione sim- 
bolica. Cfr. Mysticism and Logic and Other Assays, Londra, 1918, p. 128; The Ana- 
lysis of Mind, Londra, 1921, p. 306. 

(31) Cfr. ScHripp, The Philosophy of Bertrand Russell - Reply to Criticism, 
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glese avevano limitato al campo della metafisica, con la famosa 
critica al principio di causalità, è ricalcata dal Russell ed estesa 
alla logica ed al linguaggio. D'altronde, lo stesso Weinberg, nelle 
pagine introduttive della sua opera, fa dell’empirismo il precur- 
sore immediato di questa corrente di pensiero (32). Per quanto 
il Russell si ostini a proclamarsi estraneo, non si può negare che 
i suoi Principia Mathematica costituiscono il codice, la « magna 
charta » del neopositivismo (33). 

Nell’ opuscolo « L’ancienne et la nouvelle logique », Rodolfo 
Carnap al capitolo XI pone questo titolo: « L’elimination de la Mé- 
taphisique ». Il carattere analitico della Logica dimostra che ogni 
deduzione è tautologica: la conclusione dice sempre la stessa cosa 
(o per lo meno) che le premesse; non si tratta che di modificazione 
della forma. Dall’enunciato d’un fenomeno non si può dedurre un 
altro fenomeno. Di qui ne consegue l’impossibilità d’ogni metafi- 
sica che pretenda concludere dall’esperienza alla trascendenza, a 
ciò che è al di là dell’esperienza: quali, ad es., «la cosa în sé », 
l'assoluto al di là di ogni contingente, l’essenza nei processi dedut- 
tivi. Una volta stabilito che la deduzione rigorosa non può mai con- 
durre dall’esperienza al trascendentale, la dialettica metafisica com- 
porta necessariamente delle soluzioni e non conclude che ad una 
trascendenza illusoria » (34). 

E’ questa anche la conclusione inevitabile a cui porta il pen- 
siero di B. Russell. 


IcnazIo NaRcIso O. P. 


(32)WeInBERG, Introduzione al Neoposilivismo logico, trad. ital., Torino, 1950. 

(33) Ecco quanto afferma il CarNnAP: « Whitehaad et Russell ont élaboré l’oeuvre 
capitale de la nouvelle logique, les « principia mathematica » (1910-1913). C’est le fon- 
dament de tous les travaux ulterieurs, qui ne font que le completer ou en modifier 
la presentation ». L’ancienne et la nouvelle logique, collezione « Actualités scientifiques 
et industrielles », vol. 76, Parigi, 1933, p. 11. 

(34) Op. cit., p .35-36. 


PER POREOFDEECRISTPFANESTMO 
ALLA DOMMATICA E ALLA MORALE DELL'ISLAM 


L'Islam sta di fronte al Cristianesimo da oltre quattordici 
secoli; esso si è stabilito, in parte, sul dominio territoriale e in- 
tellettuale di questi e presenta nel suo sistema dottrinale e nella 
sua vita spirituale numerosi elementi tratti dal Cristianesimo. 

Sorge così il problema complesso e arduo dell’influsso del 
Cristianesimo nell’Islamismo, problema che molti cristiani, ap- 
punto per queste difficoltà, schivano di affrontare apertamente e 
direttamente, considerandolo perciò il meno possibile o rinchiu- 
dendolo in giudizi già fatti e semplicistici o in pregiudizi che 
continuano a persistere dal tempo delle Crociate. 

Tale modo di agire non riproduce forse l’attitudine dei pole- 
misti musulmani a riguardo proprio del Cristianesimo? Noi cri- 
stiani non possiamo comportarci allo stesso modo. Occorre, invece, 
da parte nostra l’attitudine della semplice ricerca della verità 
nella carità, se vogliamo superare l’abisso che ci separa da se- 
coli da tante anime che vivono nell’errore, ma che hanno diritto, 
al pari di noi, alla luce e alla verità. 

Sappiamo dalla critica concorde di studiosi dell’Oriente e 
dell'Occidente che il Corano è opera di Maometto: esso rappre- 
senta il suo genuino pensiero, la sua autentica dottrina. I suoi 
seguaci considerano questo libro come sacro, come rivelazione 
fatta a Maometto da Dio per mezzo dell’Arcangelo Gabriele. Ma 
non negano per questo che egli abbia, a riguardo della sua stessa 
dottrina, ricevuto un influsso determinante da elementi cristiani. 

Il moderno biografo di Maometto, Essad-bey, ci dice senz’altro 
che il profeta dell’Islam « conobbe molti monaci che soli nel de- 
serto pregavano per la salvezza dell’ anima loro»; nel Corano 
stesso noteremo questa chiara e inconfondibile dipendenza dal 
Vangelo, dagli apocrifi, dalla tradizione cristiana e, purtroppo, an- 
che delle eresie che lacerarono nel passato la cristianità. 

Un solo accenno qui vien fatto a ciò che pensa Maometto di 
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Dio, per fermarmi maggiormente sulla figura di Cristo e sulla 
morale. 

Ecco un testo. « Dio! non vi è alcun Dio all’infuori di Lui, 
il Vivente, l’Esistente per virtù propria. Non ha presa su di Lui 
nè assopimento, nè sonno; a Lui appartiene tutto ciò che è in 
terra e in cielo; chi è con Lui che può intercedere presso Dio, se 
non con il Suo permesso? Egli conosce ciò che è stato prima di 
loro e ciò che sarà dopo di loro... Gli uomini non abbracciane la 
scienza Sua se non in ciò che Egli vuole. Il Suo trono si estende 
nei Cieli e sulla terra; nè la custodia di questa lo affatica... Egli 
è l’Eccelso, Egli è il Magnifico » (Sura 2°, 258). 

Ora, simili pensieri noi li troviamo nel Libro di Isaia come 
conclusione del capitolo 40°: «non lo sai, non hai udito? — dice 
Isaia — Dio è l’Eterno Signore che ha creato i confini della terra: 
non si stanca... ». Maometto dice « non si affatica », « è impersceru- 
tabile la Sua scienza... ». 

La più nobile poesia dell'Antico Testamento si trova rivestita 
della vivezza e della semplicità araba del Corano. 


Queste, ed altre stupende descrizioni dell’onnipotenza dell’E- 
terno Dio, costituiscono i punti principali di contatto fra le due 
fedi: la fede musulmana e quella cristiana. 

Per il Cristianesimo e per l'Islam la fede in Dio eterno, on- 
nipresente, onnisciente, creatore e signore di tutte le cose visi- 
bili ed invisibili, non trova divergenza di rilievo. 

Questa grandezza di Dio non diminuisce neppure a riguardo 
della sua bontà e misericordia, attributi che ci ricordano come la 
idea della gentilezza e della tenerezza amorosa si trova anche in 
questo popolo dall’anima rude. Basta aprire qualsiasi pagina del 
Corano per scoprire gli appellativi dati a Dio di « misericordioso, 
compassionevole, clemente, amabile, affettuoso, indulgente, pa- 
ziente, protettore, benefico, generoso, di ’ Colui che ha cura amo- 
rosa per il genere umano?’ ». 

Questa armoniosa unione della gentilezza e della bontà con 


la fortezza e con la potenza, è una delle caratteristiche del Sal- 
vatore del genere umano. 


E’ vero che nella mentalità del cristiano predomina l’idea di 
Dio Padre; è vero altresì che in tutto il Corano non si troverà mai 
la parola ’ Padre’ riferita a Dio; ma è pur vero che Maometto 
non si stancava di dire ai suoi seguaci che l’amore di Dio per noi 
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era «molto più tenero di quello di una giovane madre verso i 
propri figliuoli ». 

Ma ciò che interessa più da vicino noi cristiani è il dogma 
della Incarnazione. 

Alla Sura 3, v. 40, alla Sura di Miriam, Maria SS.ma, noi 
leggiamo queste bellissime parole dell’Arcangelo Gabriele a Mao- 
metto: « Ricorda quando gli Angeli dissero a Maria: ’o Maria, 
Dio ti annunzia il suo Verbo (notare: il Suo Verbo, la Sua Pa- 
rola); il suo nome sarà il Messia, Gesù, figlio di Maria, eminente 
in questo mondo e anche nell’altro. Ed è uno dei più prossimi 
a Dio. 

’ Signor mio — disse Maria — come avrò un figlio mentre 
nessun uomo mi ha toccata?’ — ’E’ così, rispose l'Angelo; chè 
Dio crea ciò che vuole, e quando decide una cosa Egli dice solo: 
sia, ed essa è ». Chi non scorge in questo brano la derivazione 
dal racconto evangelico di San Luca? 

E perchè tale affermazione non ci sembri una illusione, ma 
ci dia la certezza che si tratta veramente del frutto dello Spirito 
Santo, leggiamo un altro brano della Sura 4°, 169: « Certo il Mes- 
sia, Gesù, figlio di Maria, è l’apostolo di Dio, è il Suo Verbo (no- 
tare: la seconda volta che dice il ’ Verbo ’), che Egli gettò in Essa, 
in Maria, e il Verbo è uno spirito proveniente da Lui (Dio) ». E° 
dunque Dio, dalle parole del Corano, che adombra con il Suo Spi- 
rito Maria, la Vergine; spirito proveniente da Lui; e la santifica 
e la consacra madre, pur conservando intatta la sua verginità... 
Perchè ancora il Corano ribadisce tale sublime, profondo miste- 
ro: «ricordati pure di Maria, la quale preservò la sua verginità; 
e noi alitammo in essa del nostro spirito, e facemmo di essa e 
del suo figlio un segno della potenza di Dio per le creature » Sura 
21, v. 91. Non soltanto egli afferma la verginità di Maria SS.ma, 
ma dice che la sua verginità è un segno, un miracolo, per dimo- 
strare agli uomini che Dio si interessa del genere umano. 

E qui, è ben ricordare il passo di Isaia che dice le stesse cose: 
«il Signore vi darà Lui stesso un segno », e parla rivolto ad Achaz, 
il re di Giuda che era miscredente: « ecco, la Vergine concepirà 
e partorirà un figlio, il cui nome sarà chiamato Emmanuele... » 
Isaia VI, 14-16. Il segno è la verginità di Maria SS.ma. 

E i passi del Corano, che manifestano tali segni della potenza 
divina, si moltiplicano al nostro sguardo: «O Maria, Dio ti ha 
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scelta; ti ha prescelta fra tutte le donne, ti ha resa pura!» (Sura 
SISI) 

Ma non basta: Maria SS.ma, « fedele a tale elezione, dice il 
Corano, custodì la propria verginità, credette alla parola del suo 
Signore, e ai suoi libri...» (Sura 66°, 12). 


Dalle citazioni coraniche possiamo legittimamente dedurre, 
prima di tutto, che veramente « Cristo è il Verbo di Dio » (« Verbo 
suo » dice il Corano), « prossimo a Dio »; ciò ricorda in modo par- 
ticolare il prologo del Vangelo di San Giovanni « et Verbum erat 
apud Deum », era ’presso’ Dio; secondo, che è nato da una Ver- 
gine, «segno della potenza divina per le creature »; terzo, che è 
concepito dallo Spirito Santo; Verbo, concepito dall’ amore che 
viene direttamente da Dio. Ecco confermato in pieno il dogma 
della SS.ma Trinità, che tuttavia i musulmani negano esplicita- 
mente, perchè Maometto stesso lo combatte con ostinata violenza. 

Il profeta dell’Islam ha una frase terribile verso i cristiani; 
dice: « O gente del Libro » (gente cioè del Vangelo), non eccedete 
nella vostra religione; e non dite riguardo a Dio se non la verità. 
Non dite: ’ Egli è tre’; desistete da ciò. Questo sarà meglio per 
voi. In verità Dio è uno solo: lontano sia dalla sua gloria che Egli 
abbia un figlio » (4, 169). Per la verità, è bene chiarire la sua vera 
posizione: egli non ammette e non combatte la SS.ma Trinità 
che noi cristiani crediamo; egli nega la SS.ma Trinità come era 
concepita dall’eresia colliridiana. 

Infatti, dal Corano abbiamo il suo genuino pensiero a riguar- 
do: « O Gesù, figlio di Maria, hai mai detto agli uomini ’ prendete 
me e mia madre come due divinità presso Dio’? ». « Per tua glo- 
ria no, risponde Gesù. Perchè dovrei dire ciò che non ho diritto 
di dire? ». Dice bene Maometto; neppure noi abbiamo il diritto 
di concepire la SS.ma Trinità in questa maniera: non abbiamo 
mai detto, noi cattolici, che la SS.ma Trinità sia composta da tre 
divinità: Dio, Gesù e Maria SS.ma; ma di una sola Divinità divisa 
in tre Persone: Padre, Figliuolo e Spirito Santo. 

Perchè Maometto combatte così la SS.ma Trinità? 


Il concetto sublime della SS.ma Trinità, deturpato dalle varie 
correnti eretiche di Sabellio, di Ario, di Macedonio e di altri cri- 
tici, in continuo contrasto tra di loro, venne imputato e impu- 
gnato dal profeta dell’Islam per eliminare dal suo popolo ogni 
occasione di contrasto dottrinale; a lui interessava che il suo po- 
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polo rimanesse fedele e unito in un unico concetto: il monotei- 
smo assoluto. 

Vedeva che i cristiani erano separati fra di loro, divisi con 
lotte intestine; non voleva che si ripetesse la stessa cosa per il 
suo popolo. 

Eppure nonostante questo concetto così esclusivista, ecco che 
egli ammette, senza accorgersene, il mistero della SS.ma Trinità, 
perchè lo ha assorbito dai monaci dell’Arabia, presso i quali egli 
sostava durante la lunghe peregrinazioni dei suoi viaggi verso 
la Mecca o verso i centri del commercio, essendo egli il cammel- 
liere di Qadisha, la grande commerciante della Mecca e di Me- 
dina, di cui diventerà lo sposo. 

Proseguendo nelle indagini dei brani che maggiormente de- 
lineano la figura del Cristo, notiamo a più riprese come il Mes- 
sia sia considerato uno degli eminenti profeti. Dice Gesù (è un 
altro testo del Corano): « Dio mi ha dato il Libro, mi ha costituito 
suo profeta, e profeta eminente in questo mondo e nell’ altro » 
(Sura 3°, 42). E così eminente da distaccarsi nettamente da tutti 
gli altri profeti, perchè Egli è venuto a confermare il Deutero- 
monio, a perfezionare la S. Scrittura. Infatti, Cristo dice: « Sono 
venuto per confermare ciò che prima di me fu rivelato da tanto 
tempo, e per permettervi l’uso di certe cose che vi erano state 
interdette » (Sura 3°, 44). Chiara allusione al Vangelo, alla parola 
di Gesù: « Non venni a sciogliere la legge, ma a perfezionarla ». 

Ed a questo punto Gesù specifica il suo compito di Inviato di 
Dio, quello di dirigere gli uomini a Dio; « Dio è il Signore mio e 
Signore vostro » (da notare la distinzione netta della figliolanza; 
della sottomissione sua verso Dio, e della sottomissione degli uo- 
mini a Dio. ’ Il Signore mio e Signore vostro ’). Adoratelo, dunque: 
questo è l’Eletto del Cielo che dovete seguire (Sura 43*, vers. 64). 

Nessuno può dubitare di questa sua missione divina, perchè 
Egli, la Parola, il Verbo della Verità, per la salvezza degli uo- 
mini, presenta le sue credenziali divine. Prima di tutto la santità, 
prova evidente della sua missione. 

Il Corano dice: « Abbiamo accordato a Gesù, figlio di Maria, 
i segni manifesti della sua missione; l’abbiamo fortificato con lo 
spirito della santità. Forse che ogni volta che un apostolo vi porta 
una rivelazione, e che gli animi vostri non desiderano, vi gonfiate 
di orgoglio, accusate gli uni di menzogna e ne uccidete gli altri? » 
(Sura 2, 85). E il rimprovero della S. Scrittura a Gerusalemme: 
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«tu uccidi i profeti » è rivolto a coloro che dubitano del Cristo, 
è fortificato con lo spirito di santità, ma in particolar modo perchè 
è confermato nello spirito di santità. E questo spirito di santità 
viene confermato da Dio stesso: «O Gesù, figlio di Maria, ricor- 
dati della mia grazia, dice il Signore Iddio, concessa a te e a tua 
madre, quando ti confermai con lo spirito di santità, affinchè tu 
parlassi agli uomini» (Sura 5°, 109). Tu sei santo, sei stato santi- 
ficato; hai la conferma della santità perchè devìi parlare agli uo- 
mini... ecco la credenziale. 


E la santità è talmente una sua proprietà, direi, essenziale, 
che la Sunnah (tradizione) dice come soltanto due esseri nati di 
donna non furono toccati da Satana, il ’lapidato’: Maria SS.ma 
e Gesù. 

La figura di Gesù passa così attraverso le pagine del Corano, 
attraverso le norme e gli errori di una religione forgiata per un 
popolo che arde del fuoco del deserto, senza che venga imbrattato 
minimamente il suo mantello. 


Egli può dunque gettare tranquillamente la sua sfida al po- 
polo musulmano, come la ha gettata al popolo ebraico: « Chi mi 
può convincere di peccato? ». 

Da questa frase noi possiamo dedurre senz’altro la divinità 
del Messia. 

E’ consolante inoltre scorgere nel Corano stesso come la san- 
tità di Cristo non è limitata a Lui, ma è data a tutti coloro che 
Lo seguono. « Ponemmo nel cuore di quelli che lo seguirono, mi- 
tezza e misericordia » (58*, 22). Noi cristiani abbiamo la mitezza, 
abbiamo la misericordia, secondo il Corano, perchè seguiamo il 
Cristo. E non ricorda forse, anche questa, la frase evangelica: 
« Discite a me, quia mitis sum et misericors »? 

Ma vi è un’altra prova evidente, che conferma la divinità di 
Cristo nel Corano stesso: î miracoli. 

«Tu sanasti il cieco dalla nascita, dice Dio a Cristo, e il leb- 
broso, con il mio permesso però. Tu risuscitasti i morti, con il mio 
permesso; ed io trattenni da te i figli di Israele che volevano uc- 
ciderti, quando tu portavi le prove evidenti; ma essi dicevano: 
questo non è se non magìa manifesta ». « Scaccia il demonio con 
il potere di Beelzebub », dice il Vangelo. 


Per Maometto, dunque, i miracoli di Cristo non sono doz- 
zinale magìa dei soliti fattucchieri; ma segni evidenti della po- 
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tenza divina, contrassegni inconfondibili della sua missione nel 
mondo. 

Concludendo, dopo i brani che abbiamo citati, possiamo dire: 
Cristo, il Messia, è l’Inviato di Dio per la salvezza degli uomini. 
Egli prova la sua missione con la santità della sua vita e con i 
miracoli. 

Possiamo dunque affermare che la figura del nostro Maestro 
Divino descritta nel libro sacro dei Musulmani, è abbastanza fe- 
dele a quella descritta nei Vangeli; però non è completa. L’Isla- 
mismo, nato nel VII secolo dell’era cristiana, si trova di fronte a 
molti gruppi di credenti che si dicono seguaci di Cristo, pur es- 
sendo in discordia su punti capitali della loro dottrina, che tal- 
volta riguardano la stessa idea di Dio. 

Questi gruppi non gli sembrano affatto di poter presentare 
la tradizione autentica dell’insegnamento lasciato da Cristo. L’I- 
slam non ha atteso le ricerche critiche dei moderni storici per 
assumere tale posizione, e non sa neppure ancora che questa po- 
sizione può trovare una conferma e delle armi utili nelle ipotesi 
dei nostri razionalisti e nei pregiudizi dei cristiani separati dalla 
cattolicità. 

All’inizio dell’Islam il Corano dichiara Maometto in perfetto 
accordo con gli ebrei e con i cristiani, che erano denominati da 
lui ’gente del Libro’. Fa l’elogio della loro fede e delle loro virtù, 
e si permette di rimproverarli soltanto per causa della loro in- 
fedeltà all’ideale cristiano. 

Ma presto, a partire dall’Egira, cioè dall’epoca della fuga dalla 
Mecca a Medina, la città per eccellenza, il Corano prende una 
posizione ben diversa a riguardo dei giudei e dei cristiani; le diver- 
genze e gli odii che misero in contrasto da una parte i giudei 
contro i cristiani, e dall’altra parte questi due gruppi contro i 
musulmani, fecero generare in Maometto un principio detto del 
«Tahrif » che inculca il pensiero di un’alterazione e di una fal- 
sificazione delle Scritture anteriori alla missione del profeta. I 
giudei e i cristiani sono colpevoli non solo di non seguire fedel- 
mente le loro dottrine, ma in modo particolare di averle corrotte. 
Il fondatore dell'Islam appare come il messaggero della polemica 
divina con i « popoli del Libro », divenuti infedeli agli insegna- 
menti a loro dati dai loro profeti. 

Il Corano difende Cristo e la Vergine contro le calunnie dei 
giudei, e attacca senza remissione le incessanti infedeltà dei figli 


456 MARCO VOERZIO O. P. 


d'Israele. Ma si scaglia con uguale virulenza anche contro i cri- 
stiani; esso contesta ai cristiani l’autenticità dei libri che deten- 
gono, o per lo meno, l’autenticità di quei brani sui quali essi si 
appoggiano per non riconoscere la missione di Maometto, e quin- 
di per rigettare il suo insegnamento. Protesta con indignazione 
contro il senso che ha preso il complesso o l’assieme della tradi- 
zione cristiana, e in particolare contro le credenze che vengono 
imposte ai fedeli dai capi religiosi in nome della Sacra Scrit- 
tura. La Trinità, la filiazione divina, la crocefissione, la grazia, la 
adozione divina, ecc., sono tutte verità che, secondo Maometto, 
sono state interpretate così dai cristiani, che hanno falsificato il 
libro sacro. 

La fisionomia del Cristo, come abbiamo visto, appare attra- 
verso il testo coranico come la più ricca, la più completa e coerente 
di tutte quelle degli altri profeti che Dio ha inviato agli uomini. 
Tuttavia, le linee così stupende e diverse, che presentano il Cristo 
come l’essere più privilegiato del Corano, non si fondano in un’ar- 
monia tale che possa conferire tutto il significato che noi diamo. 
grazie all'insegnamento infallibile della Chiesa, al nostro mistero. 

E l'Islam posteriore, che venera profondamente Cristo, si farà 
del Cristo stesso una fisionomia nuova, irreale: una specie di mo- 
naco errante, senza tempo, e inconsistente; e ciò anche presso i 
mistici che hanno visto in Lui il Maestro della vita perfetta, che 
prepara con continuità gli uomini perfetti, annunciatori della 
giustizia divina. 

In nessuna parte, però, del Corano si può rintracciare una fal- 
sariga di una Chiesa fondata dal Cristo e destinata a continuare 
i Suoi insegnamenti e il Suo esempio. 

Il libro dell’Islam parla degli Apostoli, dei discepoli, di questi 
ausiliari di Dio; fa l’elogio dei preti, dei monaci, e li distingue net- 
tamente; e fa allusione agli eccessi di venerazione che i cristiani 
hanno verso i monaci: «le gente del Libro, vi si legge, considera 
i suoi monaci per delle divinità »; descrive le caratteristiche dei 
discepoli di Cristo; sa che il monachismo non è di istituzione di- 
vina: alcuni fedeli si sono imposti questa regola di vita « per de- 
siderio di compiacere a Dio» dice il Corano, purtroppo, però, 
« essi non hanno osservato le esigenze di questa vita perfetta che 
essi hanno scelto ». 

Ma sopratutto fa allusione alle discussioni teologiche, alle in- 
certezze dottrinali dei cristiani, e dichiara irrimediabili le discus- 
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sioni e gli odi che li lacerano, e che sono causa della loro infe- 
deltà al vero messaggio del Cristo. 

Così, il Corano conosce numerosi elementi che riguardano da 
vicino la nostra dottrina, ma non ci presenta una descrizione pre- 
cisa del fatto cristiano in se stesso, nella sua sostanza profonda; 
e lascia da parte, come se non esistesse affatto, la realtà integrale 
della Chiesa, questo organismo vivente e coerente dove si perpe- 
tua la vita e l’opera del Cristo. L’Islamismo non vede questo. Con- 
stata che esiste una moltitudine di comunità, un enorme numero 
di sette opposte le une alle altre, che portano il nome di Cristo. 
Ai suoi occhi nessuna di esse professa il Cristianesimo predicato 
da Gesù; nessuna di esse presenta una continuità con Lui; nes- 
suna è in possesso della versione unica, certa, inalterata del Li- 
bro che è stato rivelato; nessuna può identificare i suoi insegna- 
menti con la parola del Cristo. 

E quando dei musulmani concedono, per lo meno a titolo 
provvisorio per la discussione, l’autenticità del Vangelo, essi si 
sforzano di dimostrare che i testi evangelici provano proprio il 
contrario di ciò che si fa dire, senza tener conto dei contesti sto- 
rici lontani e immediati, nè dei documenti viventi della Tradi- 
zione. Così si è espresso lo stesso Al-Ghazali, grande loro dot- 
tore, colui che forse è andato più lontano nelle concessioni. Di 
conseguenza, il Credo, la SS.ma Trinità, la divinità del Messia, 
la Redenzione, la vita di grazia, i Sacramenti nel loro assieme, 
non sembrano presenti in una maniera certa ed indiscussa nei 
testi; sono i capi religiosi — essi dicono — che hanno imposto 
per violenza e per tornaconto queste verità che non si deducono 
affatto dai testi evangelici, e che il senso ovvio delle parole e la 
sana ragione riprovano. Ed è questo, secondo i musulmani, che 
spiega le guerre di religione, i conflitti fra fede e ragione (scienza), 
le difformità delle diverse confessioni cristiane. Il Corano invece, 
nella sua semplicità e linearità dimostrerebbe la sua autentica 
origine divina ! 


Se l'apporto del Cristianesimo alla dogmatica dell’ Islam è 
stato, più che limitato, deformato, non così invece possiamo dire 
a riguardo degli elementi di formazione religiosa. 

In verità, la morale musulmana è pervasa di tali ottimi inse- 
gnamenti e buoni precetti, che il cristiano non fatica a ricono- 
scere in essi l'impronta del Cristianesimo. Le tribù cristiane han- 
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no comunicato loro anche alcune norme di vita pratica che, me- 
scolate con quelle non tanto pure dell’infuocato deserto, hanno 
però perso in parte la loro nativa efficacia. 

Innanzitutto, il musulmano sa che il suo fine è fuori di sè, 
è fuori del mondo, è in cielo. « La vita terrena, dice Maometto, 
non è altro che un ridicolo inganno » (Sura 3*, 182). E’ «un giuoco, 
giacchè la vera vita dell’uomo comincia nell’al di là» (Sura 29°, 
64). «La morte è un passaggio da un mondo all’altro... Non dite 
che coloro che caddero nel sentiero di Dio sono morti; no, vivono 
in Dio, e per mezzo suo ricevono nutrimento; e per mezzo suo 
sono colmi di gioia » (Sura 3*, 164). 

Davanti alla realtà della vita futura, giustamente Mometto 
chiede ai suoi: « A che servono le ricchezze? A che servono le 
opere di questa terra? A quelli che preferiscono la vita terrena, 
i suoi allettamenti e le sue pompe, noi retribuiremo, dice il Si- 
gnore, secondo le loro opere; essi nella vita futura non avranno 
che il fuoco, e le loro azioni compiute in questa terra non var- 
ranno nulla; e vano sarà quanto avranno fatto» (Sura 9?, vers. 
18-19). 

E la vita futura consisterà nella lode incessante al Creatore. 
E il ricordo della S. Scrittura « Noi canteremo con gli Angeli: 
Santo, Santo, Santo, Dio degli eserciti» è riportato dal Corano 
con queste parole: «Ed egli disse: essi lo loderanno incessante- 
mente di giorno e di notte, e la loro invocazione comincerà così: 
gloria a te, o Dio! E la fine della loro invocazione sarà: e la lode 
spetta a te, o Signore, Dio di tutte le creature! ». 

Ma questa vita futura così permeata di gioia divina, per la 
unione che si avrà con Dio, è riservata ai soli compagni di ’ de- 
stra’ (Sura 74°, 41); per coloro cioè che sono accetti ad Allah: 
«Quando il Giudice onnipotente apparirà nelle nuvole oscure cir- 
condato dagli angeli (Sura XI, 206), l'umanità starà muta din- 
nanzi a Lui; ed Egli rivolgendosi ai buoni di destra dirà a cia- 
scuno: O tu, anima buona e sicura, ritorna al tuo Dio, soddi- 
sfatta e accetta a Lui; entra fra i miei servi, entra nel mio para- 
diso (Sura 74*); e come il brano evangelico di Matteo, dopo aver 
riportato le parole del Re dei Cieli a quelli di destra: « Venite, 
benedetti dal Padre mio, possedete il regno che è stato preparato 
per voi », indica come gli eletti sono soltanto coloro che hanno 
compiuto opere di misericordia, opere di misericordia materiali e 
spirituali, così il Corano a più riprese specifica coloro che sono 
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gli eletti: sono «coloro che avranno operato il bene (Sura 85?, 
11), coloro che sono pii e caritatevoli verso il povero vergognoso 
(Sura 70*, 23), che non sa e che non vuole chiedere; sono coloro 
che fanno l’elemosina tanto nella avversità che nella prosperità; 
coloro che sanno reprimere la collera; coloro che sanno perdonare 
agli uomini le loro offese (Sura 3*, 128), coloro che avendo temuto 
Dio, hanno trattenuto l’anima dalla concupiscenza (Sura 69°, 40), 
coloro che hanno sofferto e che sono stati uccisi per Allah; ’ per- 
chè — dice il Signore — io cancellerò tutte le loro cattive azioni... » 
(Sura 47%, 5). Non diciamo noi, forse, che il martirio elimina dal 
cuore del martire qualsiasi peccato che ha potuto commettere? 

Il paradiso è per coloro che sono costanti nella preghiera, per 
coloro che sanno chiedere il pentimento, che sanno chiedere il 
perdono (Sura 3?, 127). 

Non vogliamo affatto nascondere le abbondantissime descri- 
zioni di una felicità materiale, grossolana, che ci è dipinta a più 
riprese nel Corano per questi beati virtuosi. Sono concetti molto 
conosciuti, perchè non si fa altro che citare queste frasi che im- 
poveriscono la spiritualità del musulmanesimo. Senza alcun dubbio 
un simile paradiso ripugna alla nostra spiritualità, e causa un 
discredito non indifferente verso quella religione che così sembra 
di non saper elevare l’uomo al di sopra delle sue manifestazioni 
passionali. Non dobbiamo però dimenticare che simile linguaggio 
era rivolto ai beduini del deserto, a dei convertiti da un pagane- 
simo quanto mai grossolano, e quindi tutt'altro che adatti a con- 
cepire un paradiso spirituale. Maometto, acuto conoscitore del po- 
polo, adattava ai suoi seguaci i concetti della sua dottrina, alimen- 
tando con gli smaglianti colori del premio l’entusiasmo delle tribù 
arabe. E queste credettero ciecamente, facendo di se stesse un eser- 
cito pronto al sacrificio ed alla lotta. i 

Essad-Bey, uno dei più grandi storiografi del musulmanesimo, 
dice: « Bisogna avere letto, o sentito leggere, nella sua lingua 
orientale, gli innumerevoli versetti del Corano sul paradiso, per 
poter comprendere la straordinaria violenza della sua forza di 
persuasione; per il beduino che non conosceva che pochi idoli, 
e la vita di miseria e di stenti del deserto, questi versetti furono 
una vera rivelazione di Dio ». 

Come, del resto, nell'Antico Testamento, le promesse di Dio 
al suo popolo eletto sono spesso interpretate in un modo mate- 
riale, letterale, volgare. I teologi musulmani non concepiscono il 
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loro. paradiso così materiale come viene descritto. E se per questi 
spiriti superiori sono valevoli le interpretazioni spirituali del pa- 
radiso, perchè queste non potranno essere inculcate al popolo, al 
rude Muslin, ma altrettanto pio e fedele? 

Medesime considerazioni dovremmo fare a riguardo dell’in- 
ferno e per le pene riservate ai peccatori. Il Corano ci offre in- 
fatti delle descrizioni apocalittiche, in cui predominano i pati- 
menti del fuoco. 

Sappiamo che la regina delle virtù è la carità, virtù che co- 
stituisce l’essenza del Cristianesimo. Orbene, il precetto dell’a- 
more, la virtù naturale della carità, non è affatto sconosciuta nel 
musulmanesimo, che spesso ci ripete dei concetti che rivelano 
apertamente la loro origine cristiana. 

Il Vangelo ha perfezionato la legge antica: « Vi è stato detto 
’ ama il tuo amico e odia il tuo nemico’, ma io vi dico ‘ama il 
tuo nemico” ». Il Corano ha qualcosa di simile: « Respingi il male 
nel miglior modo: fà il bene per il male, e il tuo nemico di- 
venterà un tuo amico affezionato» (Sura 41*, 34). L’odio, so- 
pratutto, deve essere eliminato dal cuore: «non. vi induca l’odio 
di alcuno verso altri a non agire con giustizia; agite sempre con 
giustizia, perchè questo modo di agire è il più vicino al timore 
di Dio (Sura 5*, 11). « Siate fermi in giustizia quando porterete 
testimonianza davanti a Dio; anche se dovrete portare testimo- 
nianza contro voi stessi! Non seguite le vostre passioni, affinchè 
non vi allontaniate dalla giustizia » (Sura 4*, 134). Ed è bene, qui, 
ricordare la Sunnah, la interpretazione del Corano: infatti ecco 
un ’hadit’ che dice: «Chi imbroglia il prossimo non è uno di 
noi ». Viene eliminato l’astio del confessionalismo: «Chi fa del 
male ad un cristiano o ad un ebreo sarà mio nemico; e a chi sarò 
nemico cercherò, nell’altro mondo, di fare giustizia ». Tale affer- 
mazione ricorda il versetto coranico: «sono molto più vicini ai 
musulmani, per affetto, coloro ‘che dicono: noi siamo cristiani » 
(Sura 5°, 85). 

Ed ecco altri ’hadit’ che raccomandano apertamente l’amore al 
proprio nemico: «Dà a colui che rifiuta di darti (« dà anche la 
tonaca », dice il Vangelo, e fà del bene a colui che ti fa del male) 
e dì la verità anche se è contro te stesso ». « L’odio e la gelosia, 
commenta un secondo ’ hadit’, mangiano la carità come il fuoco 
mangia la legna ». Non sembrano proprio dei versetti cristiani? 

E tale atteggiamento di bontà è confermato dalla necessità 
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di farsi dei meriti: si fa il bene al proprio nemico proprio per 
guadagnarsi dei meriti per il paradiso: «Il tuo merito sta nel 
dare a coloro che hanno rifiutato di dare a te, e di perdonare a 
coloro che ti hanno oppresso ». 

Non ricorda forse il passo evangelico: «se tu saluti il tuo 
amico, che merito puoi avere? Non fanno forse questo anche i 
peccatori? Il merito sta proprio nel salutare colui che non ti sa- 
luta. 

Del resto, la tradizione coranica raccomanda il perdono per 
chè «questo innalza la creatura all’onore, come innalza l’umiltà, 
e la rende degna del perdono davanti a Dio ». « Ai misericordiosi 
Dio dona misericordia — dice il Corano —; abbiate misericordia 
di coloro che sono sulla terra, e Dio avrà misericordia di voi in 
cielo ». 

« L’arabo, dice ancora la Sunnah nell’interpretare questo ver- 
setto, non è superiore ad uno straniero, sia esso bianco o moro, 
che per la pietà ». 1 musulmani si distinguono da tutti gli altri 
soltanto per questo, per la pietà. 

Se però un cristiano, un ebreo, sia bianco che nero, è pieno 
di pietà, allora è identico nel suo valore davanti a Dio, a qualsiasi 
musulmano. 

Mi si permetta riportare qui un ricordo personale. Un giorno 
nel Collegio Universitario di Re Faruk I., a Beirouth, vidi scritto 
su una lavagna una frase redatta in arabo, che immediatamente 
mi rivelò l’idea della universalità del musulmanesimo: «non è 
buon uomo colui che è cristiano o colui che è musulmano, ma 
soltanto colui che fa la volontà di Dio che è in cielo ». 

Ed è per questo senso di fraternità naturale che l’Islam è 
accolto ancora oggi dai negri dell’Africa, dai cinesi, dagli indiani, 
e che, in breve, si è sparso nel mondo. Esso ha un certo ideale 
d’universalità ed ha eliminato, lottando per più di un secolo, il 
concetto della razza, del sangue, per mettere tutti quanti nella 
uguaglianza semplicemente dello spirito, nell'Islam, nella sotto- 
missione alla volontà di Dio. 


Obiezioni immediate e ovvie possono essere le seguenti. 

Come può concordare questa concezione pacifista con la no- 
stra tradizionale conoscenza di un Islam essenzialmente guerriero, 
invasore, attaccabrighe, che si è sparso nel mondo con la forza, 
con la scimitarra? 
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E ancora: La guerra santa contro tutte le religioni, non esclu- 
sa quella cristiana, non venne forse condotta in un modo fanatico, 
lasciando ai vinti solo la scelta fra l’apostasia e l’uccisione? 

Alcuni, come l’islamologo moderno, Padre Charles, ritengono 
che sono affermazioni gratuite, « volgari »... Nella storia del Me- 
dio-Oriente gli arabi appaiono infatti a volte come dei ’ liberatori ’. 

Gregorio Bar, ebreo, esclamò, quando Omar entrò in Pale- 
stina: «Il Dio delle vendette ci liberò dai Greci per mezzo degli 
arabi; per noi fu una fortuna di essere risollevati, liberati dallo 
odio e dalla crudeltà dei greci ». Il Patriarca Sofronio di Geru- 
salemme presentò le chiavi della grande basilica di Gerusalemme 
a Omar, dicendo: « prendila, è tua », per poter essere liberato 
dall’Imperatore bizantino, perchè aveva imposto una sua formula 
dogmatica, pena il taglio delle orecchie e del naso a coloro che 
non l’accettassero. E il padre di San Giovanni Damasceno con- 
segnò la grande basilica di Damasco a Omar (è, attualmente, la 
grande Moschea degli Omayadi). 

Noi però non neghiamo, per la verità storica, le violenze ar- 
mate contro i fedeli cristiani. I difensori della città di Gaza ven- 
nero tutti trucidati per non aver voluto accettare l’apostasia. In 
Africa, ai cristiani berberi fu lasciata l’unica scelta fra l’apostasia 
e l’esilio. Così pure per i copti di Egitto. Ma queste furono piut- 
tosto violenze locali. Secondo il pensiero del profeta Maometto, 
la giustizia e la legge dell’amore dovevano dirigere e informare 
la stessa guerra; e, certo, all’inizio, nonostante la violazione di 
diritti comuni, come l’interramento e l’insabbiamento dei pozzi 
del deserto, i musulmani si imposero dei limiti alla loro crudeltà 
innata. Dice Maometto: « non usate la frode, nè inganni; non uc- 
cidete i bambini; non opprimete gli abitanti del paese nemico; 
non distruggete le case, non devastate i campi, non devastate i 
frutteti; non tagliate le palme ». Il precetto coranico, che è pieno 
di umanità, sarà ripetuto da Omar, da Hoffman, e sarà ripreso 
da tutti i califfi fino alla quinta generazione. « Combattete nella 
via di Dio, contro coloro che vi fanno la guerra, però non ecce- 
dete perchè Iddio non ama gli ingiusti » (Sura 11). Si nota così 
negli arabi, seppur molto tenue, l’influsso della legge dell’amore 
portata da Cristo; è manifesto che le tribù cristiane dell’Arabia 
abbiano influenzato, direttamente o indirettamente, la mentalità 
musulmana, che era quanto mai barbara. 

Del resto gli avvenimenti e le violenze della così detta « guer- 
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ra santa » devono essere collocati, come tutti gli altri fatti storici, 
nella cornice del tempo. 

Le stragi delle guerre degli altri popoli della stessa epoca 
non sono differenti e inferiori a quelle dei musulmani. Spesso lo 
acuirsi della ferocia è dovuto al modo di agire dei bizantini che, 
per applicare la legge e la giustizia, non applicavano il precetto 
dell'amore. Nicefora Foca trucidò nel 960 d. C. tutti i musulmani 
di Aleppo, convertì le moschee in stalle, deportò da Tarso a Mas- 
sissa tutti quanti i musulmani, facendone degli schiavi. La sua 
conquista fu una vera e propria distruzione. Giovanni Trimesceti 
devastò quasi tutta la Palestina, tagliando gli ulivi, le vigne, tutti 
gli alberi da frutto di Biblos, di Tripoli. 

Sappiamo anche che quando venne presa Damietta, le teste 
dei Musulmani fatti prigionieri, venivano catapultate nella città 
per deprimere il morale della popolazione. Inoltre, ed è questa una 
altra considerazione di capitale importanza, le violenze delle 
invasioni posteriori e i massacri che i cosidetti Saraceni compi- 
rono su altri popoli, possono considerarsi come frutto dello spi- 
rito barbarico importato nella religione di Maometto dalle orde 
tartariche del centro dell’Asia. 

Gli studi recenti delle Crociate dimostrano che la vera causa 
di esse deve considerarsi il fatto che i pellegrini di Terra Santa 
vessati e torturati daì tartarì, daì turchi, non dagli arabi poichè 
erano già giunti i tartari dal Medio-Oriente guidati da Quibilay. 

I crociati verso di questi non furono certamente molto deli- 
cati; nella conquista di Gerusalemme Tancredi si indignò per la 
strage che i suoi avevano fatto sui tetti della Moschea Majid-el- 
Hassa, e per i giudei raccolti da tutte le parti e bruciati vivi nella 
loro sinagoga. Il Vescovo Guglielmo da Tiro, quello che predicò 
la quarta Crociata, afferma che la strage fu tale che il sangue 
sparso per le strade insozzava le tuniche e causava fastidio ed 
orrore agli stessi vincitori. 

Senza alcun dubblio, le Crociate con il loro insuccesso finale 
tolsero ogni speranza di liberazione per i cristiani orientali e fu- 
rono non ultima causa, quantunque involontaria, dell’espansione 
religiosa dell’Islam fra i pochi cristiani orientali rimasti. 

Ciò però che più colpisce nella concezione morale della guerra 
dei musulmani è il fatto che la lotta esterna non è altro che il 
simbolo della lotta che l’uomo deve condurre contro i nemici 
interni, contro le passioni; ed è Maometto stesso che ce lo con- 
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ferma. Ritornando da una spedizione disse ai suoi: « Siamo tor- 
nati da una piccola guerra santa, alla grande guerra santa », la 
guerra interna: siamo soli, ma è una grande guerra, quella di 
ogni giorno, di ogni uomo: è lo sforzo di ristabilire l’ordine in- 
terno spirituale con una pronta sottomissione alla volontà di Dio, 
per ottenere la pace. 

Si può dissentire da questa valutazione storica. Comunque, 
una cosa è certa, che i Musulmani hanno un senso della presenza 
di Dio negli uomini e nel mondo. « Servi Dio come se tu lo ve- 
dessi », dice una massima che è sovente raccomandata ai bimbi 
delle scuole coraniche; e si può dire che tale assioma sia il punto 
di partenza per l’istruzione religiosa. Questo testo è conservato 
e considerato come uno dei più autentici dell’Islam. 

Lo ha riportato Omar in uno degli ’ hadit’: «Noi eravamo 
vicini al profeta; si presentò un uomo, e le sue vesti erano com- 
pletamente bianche e i suoi capelli neri; il suo aspetto non por- 
tava traccia di viaggio o di fatica, e nessuno di noi lo conosceva. 
Egli si sedette vicino al Profeta e gli chiese: o Maometto, spie- 
gami che cosa vuol dire ’ Insane” e il profeta rispose: « L’Ihsane 
vuol dire ’ Servi Dio come se lo vedessi; se tu non lo vedi, egli 
ti vede’! ». Ed egli se ne andò... ». Chiara l’allusione come sempre. 
all’Arcangelo Gabriele che manifestava la verità a Maometto. Il 
musulmano sa che deve vivere sotto lo sguardo di Dio; sa che 
deve credere, pensare, agire come se Dio lo vedesse; e se non 
può arrivare a questo grado di perfezione, deve almeno avere 
tanto spirito di fede per pensare che Dio lo vede. Per confermare 
i bambini nel timore di Dio, i maestri insistono: « Allah vede 
una formica nera sotto una pietra nera in una notte nera ». 

Molti musulmani sono stati fortemente impressionati da que- 
sto testo e dalle spiegazioni che vengono date per inculcare nei 
loro giovani spiriti la nozione della presenza di Dio. Senza dub- 
bio, questa presenza è una presenza esteriore, ma di un Dio che 
è continuamente presente al loro spirito; ed essi sono coraggio- 
samente costanti nel restare fedeli, anche nelle circostanze più 
difficili della loro vita. 

Si può notare dai testi citati, e dalle brevi indicazioni che 
li accompagnano, come sarebbe una considerazione semplicistica 
ridurre la morale e la pietà musulmana ad un formalismo vuoto, 
a delle teorie verbali. I riti sono stati minuziosamente organiz- 
zati, è vero; e questo però non è un « fardello leggero ». 
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Ma la formazione religiosa si può appoggiare su dei testi che 
nel Corano e nella tradizione tendono a sviluppare una pietà af- 
fettiva operante rivolta agli altri, oltre che a se stessi, rettificata 
dall’intenzione di cercare soltanto la soddisfazione di Allah, e di 
vedere sempre ed unicamente il volto di Allah, e animata da un 
vivo senso di una onnipresenza divina, vigilante, attiva, nello 
stesso tempo che misericordiosa. 

I riflessi di un eclettismo estrinseco e assai individualistico 
che si scorge sono un richiamo, un appello a noi. Solo la vita dei 
cristiani autentici, più ancora dei discorsi e degli scritti, può con- 
tribuire a donare una risposta soddisfacente a questa incosciente 
attesa. 


MaARco Vorerzio O. P. 
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LA CHIESA 
E LA SFERA DI COMPETENZA PROPRIA DELLO STATO 


Nella raccolta di studi della rivista « Il Diritto Ecclesiastico » l'Avv. 
Guido Saraceni formula osservazioni sull’ indeterminatezza degli autori 
canonisti quando accennano a una sfera di competenza propria dello Stato 
nella quale rinvenire, secondo la dottrina cattolica, un’autonomia dei 
pubblici poteri nei confronti della gerarchia ecclesiastica (1). Vogliamo 
qui riportare alcuni dei suoi rilievi, che sembrano aver ben messo a 
fuoco il problema: « E’ facile comprendere — scrive il Saraceni — quale 
sia l'ampiezza di una giurisdizione (l’ecclesiastica) che abbia per materia 
e confine la morale, il diritto naturale e la rivelazione. Quando troviamo 
scritto che «a re religiosa res civilis dissociari nequit » (Leone XIII, 
Lettera aì Vescovi di Ungheria, 1° Maggio 1896. A. S. S., p. 641 ss.), che la 
regale dignità del Cristo richiede «che la società intera si uniformi ai 
divini comandamenti e ai principi cristiani sia nello stabilire le leggi, sia 
nell’amministrare la giustizia » (Pio X, Enc. Quas Primas. A. A. S. 1925 
pag. 593 ss.) che, nel sistema delle relazioni tra Stato e Chiesa, debba 
riconoscersi «la subordinazione di tutte le leggi dello Stato alle divine 
leggi cel Vangelo (Pio X, Enc. Il fermo proposito. A.S.S. vol. XXXVII 
pag. 741 ss.), quando ciò leggiamo noi dobbiamo confessare la difficoltà 
di indicare con precisione e chiarezza dove possa riscontrarsi una sfera 
di effettiva autonomia dello Stato qualora non ci si acqueti all’incasella- 
mento puramente concettuale degli interessi materiali. Ma anche a non 
considerare codesti interessi nel complesso svolgimento della vita concreta 
e volendoli concepire nell’isolamento dei principi, chi può distinguere 
fino a qual punto essi restano divisi dall’interesse spirituale? I teorici 
della potestà della Chiesa in materia temporale debbono por mano alla 
formulazione di un criterio che, in un modo o nell’altro, fornisca al quod 
Caesaris Caesari un ubi consistam che non si risolva in giri di parole 
difficilmente comprensibili agli stessi iniziati... Troviamo spesso deter- 
minati negativamente i limiti di giurisdizione della Chiesa, ogni qualvolta 
i Papi riaffermano l'indipendenza dello Stato in tutto ciò che, in genere, 
riguarda gli affari civili e che viene perciò dichiarato nella potestà e nel 


(1) Guido Saraceni: La potestà della Chiesa in materia temporale e il pensiero degli 
ultimi cinque Pontefici, in Raccolta di studi della rivista « Il Diritto Ecclesiastico » - 
Ed. Giuffrè - Milano 1951. 
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supremo impero dei Principi: « Profecto Ecclesia neque Principibus potest 
esse suspecta, neque populis invisa... quae in genere rerum. civilium ver- 
santur ea in potestate supremoque imperio eorum esse agnoscit et de- 
clarat » (Leone XIII, Enc. Diuturnum Illud, A. S. S., Vol, XIV, p. 3). « La 
Chiesa sa ed insegna che il suo divin fondatore ordinò di rendere a Ce- 
sare ciò che è di Cesare e a Dio ciò che è di Dio, sanzionando in tal guisa 
la distinzione immutabile e perpetua dei due poteri, ambedue supremi nel 
loro rispettivo ordine (Lettera Apostolica del 19 marzo 1902, A.S.S., vol. 
XXXIV, p. 513 ss. ») (2). « Si cercherebbero invano, continua il Saraceni 
(3) criteri specifici di determinazione della competenza della società ci- 
vile; bisognerà restar paghi di frasi generiche, per di più espresse in 
forma negativa... »; si prenda ad esempio l’Ottaviani (4): alla Chiesa non 
compete alcuna potestà diretta o indiretta circa i negozi civili o politici 
che «in genere rerum mere temporalium consistunt seu nullimode ordi- 
nem spiritualem attingunt ». 

Ora si deve pur riconoscere che fino a quando delle cose puramente 
temporali non si sarà data una definizione soddisfacente, che non si li- 
miti al discutibile concetto del « nullimode ordinem spiritualem attingunt», 
l’affermata esclusione delle medesime da tale autorità resta svuotata di 
effettivo significato, quando pure non si voglia definire contraddittoria (5). 

Abbiamo ritenuta opportuna questa lunga citazione, vedendo in essa 
chiaramente indicato il punto critico del problema. Con acuta intuizione 
il Saraceni non ricerca un elenco dettagliato di tutte la possibili « res 
mere temporales ». Chi mai riuscirebbe a prevedere tutta la casistica 
che può determinarsi nei futuri rapporti tra Stato e Chiesa? Piuttosto si 
tratta di approntare una « definizione soddisfacente » che serva di chiaro 
criterio distintivo per riconoscere, in ogni caso, ciò che è da ritenersi o 
no di esclusiva competenza dello Stato. 

Non ci nascondiamo la difficoltà che si oppone al tentativo di voler 
dare una definizione che sia comprensiva delle innumerevoli eventualità 
in cui la competenza autonoma dello Stato può affermarsi, senza rischiare 
in alcun modo di includere quelle altre ove la « potestas indirecta Ec- 
clesiae »: potrebbe essere chiamata in causa. Ci pare tuttavia che uno 
sforzo verso la soluzione sia da farsi sulla linea che cercheremo di espor- 
re. La soluzione, che, a seguito di tale sforzo, comincerà a delinearsi sarà 
quella che viene riassunta nelle due proposizioni che seguono e che, cla- 
ritatis gratia, premettiamo alla loro dimostrazione: 


1°) Lo Stato è moralmente autonomo, nei confronti della Chiesa, in 
tutto ciò che v’ha di profano e lecito a un tempo; 

2°) Lo Stato è sempre giuridicamente autonomo poichè le determinazioni 
ecclesiastiche non hanno « ope sui», alcuna ripercussione sull’ordi- 
namento giuridico statuale, per il carattere originario del medesimo. 


(2) Saraceni, Op. cit., pag. 45-46. 

(3) Saraceni, Op. cit., pag. 47. 

(4) Alfredo Ottaviani, Institutiones iuris publici ecclesiastici, Vol. II, pag. 165, nota 
33. Typ. Pol. Vaticana. Roma 1948. 

(5) Saraceni, Op. cit., pag. 76-77. 
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I° - AUTONOMIA DELLO STATO NEL CAMPO DEL LECITO PROFANO. 


Di fronte a questa conclusione, si rileva anzitutto l'opportunità di 
circoscrivere i termini del lecito e del profano, per far risaltare con chia- 
rezza l'ambito dell'autonomia in parola. Meglio appariranno il lecito e 
il profano se verranno studiati nel rapporto coi loro opposti, l’illecito 
ed il sacro. Esamineremo dunque il quattro termini: a) l’illecito; b) il 
lecito; c) il sacro; d) il profano. 


a) L’ illecito. 


La malizia morale si può ritrovare solo in un’attività libera e co- 
sciente, includente un disordine morale. 

L’attività illecita è tale per l’oggetto che attinge, per gli effettì che 
produce, oppur per le circostanze nelle quali si svolge. Queste ultime 
possono essere di due tipi diversi: interne all’agente, come il motivo se- 
greto per cui opera (finis operantis) o, viceversa, esterne e, dunque, con- 
trollabili. 

E’ chiaro anzitutto, secondo l’adagio invalso tra i canonisti, che « de 
internis non diudicat Ecclesia »: quindi le leggi e disposizioni dell’au- 
torità statuale vanno giudicate lecite quando così sono in se stesse, in 
ragione dell’oggetto cui mirano e delle esterne circostanze che le accom- 
pagnano, senza per altro badare al motivo segreto (senso del dovere, ci- 
vismo, ovvero vanagloria, ambizione, ecc.) che le ha ispirate. 

Questo ci pare sfugga al Saraceni quando osserva (6): « Non si ha 
nella filosofia tomistica un tertium genus di atti indifferenti, non aventi 
cioè alcun carattere di bontà o malizia morale. Tutt’al più, secondo San 
Tommaso, in astratto taluni atti, prescindendo dal fine e dalle circostanze 
concrete, ossia considerati in sè e per sè secundum speciem, possono 
ritenersi nè conformi all’ultimo fine nè da esso difformi (I-II, q. XVIII, 
a. 8), ma gli stessi atti esaminati in concreto, ossia în individuo diventano 
necessariamente buoni o cattivi, o, per esprimersi in gergo giuridico, mo- 
ralmente rilevanti, per intentionem finis ». 

Vero è tutto questo, ma fin tanto che il finis operantis non viene 
dichiarato, rimane solo nell’intimo dell'agente e la Chiesa non può giu- 
dicarne perchè lo ignora. Che se poi venisse manifestato e fosse ricono- 
sciuto illecito, la Chiesa potrebbe, ratione peccati, condannare l’atto in- 
teriore dell’agente, ossia il fine illecito; ma il frutto esterno di tale atto 
(ad esempio, la legge emanata da un sovrano) andrebbe giudicato in 
sè e per sè, nella sua sostanza e, se di legge si tratta, nella sua capacità 
di giovare o nuocere al bene comune in quelle circostanze storiche nelle 
quali è posto in essere; non altrimenti. 

Inoltre è opportuno far rilevare che il lecito o bonum è un genus, 
come il Saraceni stesso sottintende, non un individuo singolo e indi- 
visibile. Cioè, almeno ordinariamente il bonum non si esaurisce in una 
unica scelta possibile; ma, viceversa, nell’ambito di questo genus tante 
scelte sono possibili. In altre parole, si hanno spesso mezzi ugualmente 
onesti e del pari proficui per il bene comune, mentre altre volte, tra gli 


(6) Saraceni, Op. cit., pag. 86. 


La 
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stessi moralisti o tra i tecnici della politica, si discute sulla maggiore o 
minore utilità di un mezzo o di un sistema. Ma fosse anche certo, per 
parte dei Pastori della Chiesa, che un provvedimento civile sia da rite- 
nersi più giovevole o migliore di un’altro, avvertiamo che non può es- 
sere imposto come d’obbligo ciò che in se stesso è meglio, così come 
la Chiesa non impone lo stato di verginità a chi desidera il matrimonio. 

Pertanto l’autorità statuale o chi di competenza secondo le leggi 
civili, potrà, nel campo del lecito, fare liberamente le sue scelte politiche 
anche se la scelta fatta non fosse poi la più opportuna od utile per lo 
Stato, a giudizio degli studiosi ecclesiastici. Pare anzi potersi conclu- 
dere, da solenni affermazioni di Papa Pio XI, che la Chiesa non sarebbe 
neanche competente a giudicare della validità e opportunità di una certa 
tecnica politica piuttosto che di un’altra, salva sempre la morale. Dice 
infatti il Papa Pio XI: «In nessun modo (la Chiesa) può rinunciare al- 
l’ufficio da Dio assegnatole di intervenire con la sua autorità, non nelle 
cose tecniche per le quali non ha nè i mezzi adatti nè la missione di 
trattare ma in tutto ciò che ha attinenza con la morale » (Pio XI. Ser- 
mone del 24 dicembre 1941. A. A. S. 1942 pag. 5 ss.). 

Dal contesto appare che per « cose tecniche » debbano intendersi quel- 
le che non hanno attinenza con la morale, poichè è indubitato che al- 
cune « tecniche » politiche sono immorali e come tali sono state condan- 
nate anche da Pio XI (vedi, per es., la sterilizzazione degli ammalati 
o degli individui di razza «impura » per il miglioramento della razza). 

Parimenti, la morale cattolica viene chiamata in causa quando dal- 
l’uso o non uso di una determinata tecnica possa dipendere l’avvenire 
religioso e cristiano di una nazione; e ciò per particolari contingenze 
storiche (7). Quello che il Papa vuol dire è che, tra varie tecniche che 
si rendessero possibili, senza sconfinare nel campo di ciò che la morale 
cattolica (applicata s'intende alle presenti circostanze storiche) vieta; la 
Chiesa, non avendo competenza, non è in grado di indicare la più utile 
ed opportuna. Ciò spetta invece ai tecnici e quindi, nel campo politico, 
appartiene alla sfera dello Stato. : 

In certi casi, quando due sole tecniche fossero possibili e una di 
esse risultasse immorale per se stessa o per le circostanze in cui do- 
vrebbe attuarsi, vien da sè che la Chiesa potrebbe imporre e dichiarare 
l'obbligo di attenersi all’altra. Quando ciò si verifichi e, quindi. quando 
rientri nella propria competenza l’indicare la via da seguirsi, nessun al- 
tro all'infuori della Chiesa stessa può con autorità giudicare. E° proprio, 
infatti, di un ente sovrano, qual'è appunto la Chiesa, giudicare autorita- 
tivamente della propria competenza. 

D'altronde, per evitare ciò che è illecito, lo Stato non avrà da at- 
tendere un segnale di via libera da parte dell’autorità ecclesiastica. Per 
lo statista cristiano esistono, già scritti e stampati, i trattati di morale 
cattolica e, in linea ordinaria, basterà che li consulti per essere sicuro 
di muoversi in maniera cristianamente ammessa. Solo in casi ancora dub- 


(7) Di qui la conclamata necessaria unità di voto dei cattolici nelle elezioni po- 
litiche italiane degli ultimi anni (cfr. Dichiarazione della Conferenza Episcopale Ita- 
liana del 1958). 
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bi, e non sempre neanche in questi, la Chiesa interverrà. Per lo più in- 
fatti la Chiesa interviene per riaffermare la condanna di cose già con- 
dannate nei libri di Morale o in precedenti dichiarazioni del Magistero, 
ecclesiastico. Questo le spetta in forza della sua potestà di infallibile 
magistero, e tali condanne costituiscono un insegnamento impartito ai fe- 
deli a nome di Dio. 

Esclusa così per lo Stato la possibilità di sconfinare nell’illecito senza 
che la Chiesa abbia diritto a reclamare, resta dunque da esaminare se, al- 
meno nel lecito, lo Stato sia moralmente autonomo. 


b) Il lecito. 


Dopo ciò che abbiamo esposto, il lecito può definirsi per opposizione 
all’illecito. i da 

In questo campo lo Stato (o il politico cristiano) può moversi con 
libertà, spettandogli di diritto il giudicare che cosa sia più opportuno, 
secondo il parere dei tecnici o di coloro cui, in base alla Costituzione, 
è demandato tale ufficio. Deve tuttavia fare attenzione a mantenersi nel- 
l'ambito di ciò che è profano, senza toccare in alcun modo il sacro, poi- 
chè questo è quanto spetta allo Stato. E in verità «tutto ciò che v’ha 
nelle cose umane di, in qualsiasi modo, sacro — ribadiscono Leone XIII 
e Pio XI — tutto ciò che si riferisce alla salute delle anime e al culto di 
Dio, sia detto tale per natura sua o tale si consideri in ragione del fine cui 
tende, tuttociò sottostà al potere e alle disposizioni della Chiesa » (8). E° 
opportuno dunque precisare che cosa s’intenda per sacro. 


c) Il sacro. 


Sacro è quanto risulta positivamente ed esplicitamente ordinato al 
culto di Dio o a regolare i rapporti delluomo con Dio. Culto poi, da 
« colere », vuol dire onore. Tutto cio che è fatto per onorare Dio è in qual- 
che modo sacro. Tale può essere o per natura sua (come i templi, le suppel- 
lettili e le cerimonie del tempio) oppure per il fine che positivamente 
ed esplicitamente persegue l’agente o l’istituzione. 

Diciamo positivamente ed esplicitamente perchè, secondo la dottrina 
cattolica, tutte le attività umane debbono essere in qualche modo orgi- 
nate ad onorare Iddio (vedi S. Paolo, I. Cor., X, 31); è però sufficiente 
che tale indirizzo od orientamento sia implicito nella natura dell’azione 
compiuta (e ciò si verifica sempre se è cosa lecita a farsi) e che l’agente 
non contraddica a tale indirizzo implicito alla natura dell’azione (e que- 
sto si chiama « ordinare, saltem negative », il proprio comportamento alla 
gloria di Dio). Tanto basta perchè un attività sia morale; ma perchè possa 
dirsi sacra, si richiede in più che l'agente positivamente ed esplicitamente 
la indirizzi al fine di onorare Dio. Da ultimo, perchè il fine sacro cada 
nell’ambito della « potestas externi fori» della Chiesa, bisogna pure che 
sia dichiarato per tale, non potendosi altrimenti riconoscerle. 

Tutto questo vale di certo anche nel pensiero dei Sommi Pontefici, 


(8) Leone XII, Enc. Immortale Dei. A.S.S. XVUI, p. 161 s.; da cui è ripreso il pe- 


riodo su citato tradotto ad litteram da Pio XI nella Enc. Rappresentanti in terra. A.A,S. 
1929, pag. 723 ss, 
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altrimenti non si sarebbe fatto luogo a quella distinzione tra sacro e pro- 
fano che si riscontra invece nei documenti pontifici: tutta l’attività del 
cristiano sarebbe sacra e quindi niente verrebbe lasciato a Cesare, ma 
tutto sarebbe incluso nella competenza esclusiva della Chiesa. 

Concludendo, tutte le attività o le istituzioni che non intendono po- 
sitivamente, esplicitamente e dichiaratamente onorare Dio, non pos- 
sono dirsi sacre. Verrà perciò detta sacra una istituzione avente fine « ca- 
ritativo », che cioè tenda a beneficare il prossimo ravvisando in esso la 
immagine di Dio, ad onorare Dio nella sua immagine. Sarà, invece, pro- 
fana una istituzione filantropica che nel prossimo espressamente non 
consideri altro che l’uomo, cioè un essere del tutto simile a noi, parte- 
cipe della stessa natura, membro della stessa umana famiglia. 

In foro esterno il modo di vedere le cose acquisterà poi rilevanza 
soltanto quando venga dichiarata; altrimenti non sarà riconoscibile. 


d) Il profano. 


Scaturisce così una positiva definizione del profano e del lecîto pro- 
fano, che è « quanto tende al bene dell’uomo visto come tale, prescin- 
dendo, o non considerando in maniera espressa, il suo rapporto con Dio, 
pur senza ad esso opporsi o positivamente escluderlo ». 

Nel campo del profano è competente lo Stato e, anzi, in quelle que- 
stioni che non hanno attinenza con la morale o dove varie scelte sono 
moralmente possibili, la competenza dello Stato si afferma in maniera 
del tutto autonoma rispetto alla Chiesa. 

In altre questioni che implicano valori morali, lo Stato non cessa 
di essere competente quando esse siano racchiuse nell’ambito del profano, 
ma in esse non è moralmente autonomo. 

Così, nel proprio ambito profano, lo Stato dispone per il benessere 
economico, culturale, morale del popolo, salvo gli accennati limiti e con- 
trolli per quanto ha attinenza con l’ordine morale o sacro. Nè per questo 
il campo dell’autonomia dello Stato sarà troppo angusto, giungendo lo 
Stato a regolare liberamente, oltre la propria costituzione e il proprio 
comportamento con gli altri enti sovrani, salva sempre l’onestà delle re- 
lazioni, gran parte delle attività dei sudditi nei loro rapporti economici 
e culturali. s ì 

Numerose sono infatti le questioni che non hanno attinenza con la 
morale o nelle quali, salva la morale, varie scelte sono possibili, anzitutto 
la forma istituzionale e costituzionale dello Stato (Monarchia - Repub- 
blica; Stato unitario - Stato federale; Governo accentrato - Governo de- 
dentrato; riunione o separazione dei poteri legislativo, giudiziario ed 
esecutivo; modo di designare il soggetto dei poteri e la durata del potere, 
ecc.). Poi vengono le relazioni politiche commerciali e culturali con gli 
altri Stati. Indi, salva la giustizia, la regolamentazione del diritto pri- 
vato in tutta la materia economica,: la stessa amministrazione della giu- 
stizia, la fondazione di istituti culturali, educativi, assistenziali con intenti 
non dichiaratamente sacri ma civici ed umanitari. E’ tutta una materia 
molto vasta in cui l’autorità dello Stato non cessa di farsi sentire, anzi 
si afferma in maniera decisa. 
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II° - AUTONOMIA GIURIDICA DELLO STATO. 


Quando la morale, l'avvenire cristiano del Paese o la «res sacra » 
provocassero l'intervento della Chiesa ed il suo sindacato sulle decisioni 
statuali, non per questo verrebbe meno la sovranità giuridica dello Stato 
nel proprio ordinamento. 

La Chiesa infatti talvolta si limita a porre un atto della sua po- 
testà di Magistero, ad impartire ai fedeli un puro insegnamento, richia- 
mandosi alla legge naturale ed al comando positivo di Dio, senza voler 
dare a questo richiamo il carattere di un nuovo vincolo giuridico da 
essa scaturito. Altre volte, benchè raramente, la Chiesa aggiunge un suo 
proprio precetto da cui origina ai fedeli qua tales un positivo vincolo 
canonico. E’ però da notarsi che il precetto così emanato non potrà 
mai costituire una legge civile che obblighi i cittadini qua tales, poichè 
così verrebbe a vincolare, per esempio, anche gli ebrei; l'impossibilità 
di ciò si dimostra dal fatto che i soli battezzati sono « personae in Ec- 
clesia » (can. 87), e suoi sudditi, quindi non sarebbe concepibile una legge 
che estendesse la potestà della Chiesa oltre i suoi confini. Resta pur vero 
che la morale naturale ha valore anche per gli acattolici, ma non in 
quanto richiamata o dichiarata dalla Chiesa. 

Ogni decisione della Chiesa è dunque di per sè inoperante nell’ordi- 
namento giuridico statuale; una modifica di quest’ultimo non potrebbe 
aversi se non attraverso i procedimenti propri di tale ordinamento ap- 
punto perchè ordinamento originario. Sempre quindi, ove ne venisse ri- 
conosciuta la morale necessità, l’invocata modifica avverrebbe nelle forme 
previste dalla Costituzione e ad opera delle persone a ciò delegate dal 
diritto statuale. 

Neanche se la Chiesa dichiarasse i fedeli sciolti dall'obbligo di os- 
servare una determinata legge civile, questa verrebbe a cadere come 
vincolo giuridico, ma solo vincolo di coscienza. Un vincolo giuridico si 
ravvisa infatti anche in un obbligo mere poenalis, imposto da chi ha 
cura della comunità nel presuntivo intento del bene comune. Non osta 
il fatto che a volte la legge sancita non concorre in effetti al bene co- 
mune. Ciò si richiede perchè venga detta e chiamata legge giusta ed op- 
portuna; ma, secondo la moderna concezione giuridica, perchè sia legge 
basta che presenti il carattere di comando provvisto di coattività, ema- 
nato con fine pubblicistico dal pubblico potere. Basta quindi l’inten- 
zione, che nel legislatore si presume, di giovare al bene comune, anche 
se è viziata da errore. Resteranno così in piedi le leggi statuali nel loro 
valore giuridico, e questo fin quando lo Stato stesso non provvederà a 
modificarle 

Posta dunque in luce la giuridica indipendenza ed esteriorità dei due 
ordinamenti, lo Stato, ad onta della dipendenza religiosa e morale dello 
statista cristiano dalla Chiesa «in iis quae ordinem moralem attingunt », 
resta tuttavia «nel suo ordine» pur sempre «indipendente e sovrano », 
giusta l’art. 7 della Costituzione Italiana. 


M. VALENTINO FERRARI O, P. 
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FONDAZIONE TEOLOGICA DELLA LAICITA’ POLITICA 


Da Dio, Causa prima, gli esseri tutti hanno origine e a Lui, Perfe- 
zione suprema, fanno ritorno. Un immenso moto avvolge il creato, che 
da Dio parte e a Dio ritorna. Di questo suo potere (efficiente e finale), Dio 
rende partecipi le stesse creature. Mediante il suo atto, che crea e con- 
serva indirizzando al fine supremo, influisce sulla totalità degli esseri 
con energia motoria, sviluppata attraverso esseri superiormente dotati: 
una divina virtù produttrice, che di cosa in cosa piove fino agli ultimi 
aspetti della realtà cosmica. E, in questa comunicazione, le « cause se- 
conde » partecipano in qualche modo della fecondità divina. « Tra tanti 
doni che Dio ci fa, non ce n’è alcuno più divino » (Aeropagita, De Coelest. 
hierarch., c. 111, $ 2). Tra Dio e il fiore dei campi sta il germe che ha 
posto radici nel solco. Similmente avviene nella linea della causalità 
finale. Quando questo moto integrativo di perfezionamento e di dire- 
zione raggiunge la creatura umana, in rispetto alla sua natura ragio- 
nevole, assume modalità nuove. La pressione, che una volontà umana 
esercita su altre inferiori, non è più di ordine fisico, ma morale: si attua 
mediante la comunicazione di un pensiero, la segnalazione di un atto da 
compiere, attraverso un ordine (S. Theol., II-II, 104, 1). Il potere umano 
non si costituisce formalmente per il possesso di più grande forza fisica 
d’azione o di più nobile valore ontologico («la natura ha fatto tutti gli 
uomini eguali nella libertà », In Sent., XLIV, 1, 3, 1); ma per l’incarico 
di un bene di ordine superiore e più vasto di quelli della volontà infe- 
riore. Per cui autorità è la partecipazione umana del potere (efficiente 
o finale) di Dio nell’ordine delle creature libere: obbedienza è il caso 
umano della sottomissione della creatura in un governo divino che opera 
gerarchicamente; espressione umana di un'istituzione divina iscritta nella 
costituzione dell’universo (S. Theol., II-II, 104, 2). 

La partecipazione umana alla causalità efficiente divina costituisce 
un potere di paternità (la cui finalità è di aiutare all’acquisto di essere, 
che ancora non si possiede; ad es., generazione od educazione); la par- 
tecipazione alla causalità finale divina conferisce una superiorità di giu- 
risdizione (per cui gli esseri sono orientati al fine supremo). Il potere 
paterno presuppone nei sudditi una dipendenza nell’ordine; il potere 
di giurisdizione include una dipendenza in ordine al fine. 

Il principio autoritativo si sviluppa nell’universo in un ordine ge- 
rarchico di gradi. Sovrana è l’autorità che a Dio immediatamente si rial- 
laccia nel fine e nell’origine; attraverso essa a Dio conducono e proce- 
dono tutte le altre autorità intermedie, Sovranità è missione di guidare 
la vita di un suddito dalla sua formazione al suo termine: se la abban- 
dona, anche per un sol tratto, nel suo pellegrinaggio a Dio, richiede di 
essere integrata da un’autorità che le riesce superiore. Sovranità è quindi 
un potere indipendente sia in ordine efficiente che finale (paterno e di 
giurisdizione), in quanto alle sue estremità fa capo immediatamente a 
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Dio: nè basta che a Dio risalga immediatamente per un sol aspetto (ad 
es., per la sua origine, come nel potere generativo-educativo della fa- 
miglia). 


Sovranità politica nell'ordine di pura natura. 


In un ipotetico ordine di pura natura, fra gli uomini sarebbe esistita 
un’unica suprema autorità sovrana, quella politica: essa avrebbe esteso 
la sua competenza anche sulla vita religiosa (Aristotele, Polit., 1.8, c. 3, 
1328b, 12; Suarez, Defens. fid., 1-3, c..9 n.4; Pio II Disc. sett. 1955) 
Unicità di potere sovrano, senza cui non sarebbe stato concepibile un 
ordine naturale umano. Autorità è principio che unifica: per costituire 
un ordine si esige che vi presieda un’unica suprema autorità. E la società 
politica, sollecitata dalla natura e realizzata dalla ragione, è la più per- 
fetta tra le società temporali a cui compete il titolo di sovranità nell’or- 
dine umano naturale, Il potere statale non avrebbe tuttavia potuto inter- 
ferire nell’intimità delle coscienze: si sarebbe limitato all'aspetto pub- 
blico e sociale della vita religiosa, usando cioè della religione per con- 
durre i sudditi a venerare e ad amare Dio nella vita civica (S. Th., De 
Regim. Prince. 1, 14; Suarez, De leg., 1.4, c. 2, n. 3). 


La laicità politica nell’ordine soprannaturale. 


L’instaurarsi della grazia, nella vita umana, ha fondato due distinti 
ordini: naturale e soprannaturale. Ora, ognuno di questi ordini postula 
un proprio principio autoritativo sovrano che abbia origine immediata 
da Dio e a Lui direttamente riconduca? Nella concezione provvidenziale 
soprannaturale dell’uomo il potere religioso si è costituito sovranamente 
autonomo ed indipendente? L’ordine soprannaturale è essenzialmente so- 
cietario: destinato a perfezionare una vita umana sociale, si apre intrin- 
secamente in un corpo mistico e prepara ad una beatitudine comunitaria 
celeste. Questo ordine soprannaturale, esprimendosi nella realtà esteriore 
terrestre, trova il suo principio costitutivo in una propria autorità sovrana. 
Ma questa autorità religiosa, nell’ordine soprannaturale, dovrà essere de- 
mocratiea o monarchica? Sembrerebbe preferibile una forma democra- 
tica, dato che la grazia perfeziona la natura, in cui sono latenti esigenze 
democratiche. In vero, si danno esigenze autoritative divaricanti fra ordine 
naturale e ordine soprannaturale. Nell’ordine naturale, il potere politico 
ha la sua giustificazione suprema in Dio, autore della natura umana so- 
ciale, ma trova la causa efficiente prossima nella volontà libera dei 
cittadini. 

La forma conveniente dell’autorità statale deve perciò rispecchiare 
e potenziare la personalità libera dei cittadini, da cui origina prossima- 
mente. Per tale motivo, nel potere politico il principio democratico è da 
preferirsi: per esso la comunità nazionale conserva un potere sia costi- 
tuente (potere-dovere di scegliere la forma dello Stato confacente alle 
condizioni concrete del popolo), che di controllo (positiva collaborazione 
coll’autorità per la realizzazione del bene comune). Il potere ecclesiastico 
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invece si pone nella prospettiva soprannaturale: Gesù Cristo ne è causa 
efficiente prossima, non esclusivamente perchè ha istituito la Chiesa (Mt. 
16, 18-19; Jo. 21, 15-17), ma principalmente in quanto sta all’origine della 
grazia nuova ed è capo del Corpo mistico (I Cor. 12, 12 ss.). L'istituzione 
evangelica del primato di Pietro è traduzione sociale esterna di realtà 
che ha sua origine profonda e primaria nella grazia cristiana. Per cui 
se il potere politico conviene che sia democratico, originando prossima- 
mente dalla libertà dei cittadini, il potere ecclesiastico è opportuno che 
sia essenzialmente teocratico (o monarchico assoluto), giacchè traduzione 
nel tempo dell’autorità di Cristo, presente vitalmente nella sua Chiesa. 
La Chiesa è il corpo di Cristo, il suo pleròma, la zona ove si esercita la 
sua potenza vitale e santificativa (Eph. I, 23). Così, potere politico e po- 
tere religioso soprannaturale derivando per vie diverse da Dio (natura 
- grazia), riportano esigenze di una propria forma governativa. « Dei 
enim imaginem habet rex, sicut et episcopus Christi» (Ambrosiaster, Quae- 
stiones Veteris et Novi Testamenti, c. XXXV). 


Fondazione teologica della politica. 


Il costituirsi dell'autonomia sovrana religiosa, nell’ordine sopranna- 
turale, ha privato il potere politico della sua sovranità indipendente? In 
un ordine di grazia, la politica ha ancora autonomia sovrana come in un 
ordine di pura natura? Nel Medio Evo si affacciò l’idea che il potere sta- 
tale fosse originato causalmente dalla Chiesa (S. Bernardo da Chiara- 
valle, De considerazione, IV, 3, in P.L. 182, 776; Egidio Romano, De ec- 
clesiastica potestate, 1, 5, ed. R. Scholz, Weimar 1929; Giacomo da Vi- 
terbo, De regimine christiano, ed. Perugi, II, 7, 4-9). Una simile affer- 
mazione veniva a porre lo stesso Stato nell’ordine soprannaturale: da 
una Chiesa soprannaturale non è possibile che scaturisca un potere po- 
litico d’ordine naturale. L’effetto è sempre dello stesso ordine o natura 
della causa che lo ha prodotto. Per cui qualsiasi Stato, nell’antichità o 
nel presente, che non fosse istituito dalla Chiesa, mancherebbe del titolo 
legittimo, «sì che latrocinio più che potere dovrebbe essere definito » 
(Egidio Romano). La conseguenza chiaramente depone per l’erroneità 
della tesi posta a presupposto. Rettamente quindi la tradizione cattolica 
ha assegnato all’ autorità politica un’ origine indipendente dalla Chiesa 
(Rom. 13, 1; I Clement. 61; Costitutiones Apostolicae, 1.IV, c. 16; Ambro- 
siaster, Quaestiones Veteris et Novi Testamenti, XCI, 8; Enc. Immortale 
Dei, Acta Leonis XIII, v. 5, 1886, p. 120-121; S. Theol., I, 96, 4). Il potere 
politico risale a Dio, attraverso ia natura umana («civitas, cum sit a 
natura inclinante et ratione perficiente »: S. Th., Polit., VIII, 3), così che 
permane in un ordine naturale. Per cui sia potere ecclesiastico che po- 
litico derivano dal potere divino, ma in modo distinto ed autonomo (S. 
Th., In II Sent,, 44, 2, 3, ad 4): « (Deus) a quo velut a puncto bifurcatur 
Petri Caesarisque potestas» (Dante, Lettere politiche, VIII, 5). 

Ma lo Stato permane sovranamente autosufficiente anche nei con- 
durre i cittadini a Dio, fine supremo? Si è affermato che tutte le realtà 
sono orientate positivamente al fine ultimo soprannaturale: non si dà 
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autonomia del naturale. Lo stesso Stato è posto in questo universale 
peregrinare al fine soprannaturale: e, per non essere inadeguato a tale 
scopo, deve essere integrato dalla Chiesa. Da questa teoria, la scuola teo- 
logica agostiniana del sec. XVI deduceva ia legittimazione della teocrazia: 
« Essendo le terrene realtà un accessorio delle spirituali, contenute in 
quest'ultime come l’inferiore nel superiore, ed avendo la sola Chiesa 
ricevuto missione di dirigere le anime al fine celeste soprannaturale, que- 
sta è stata investita del comando sui corpi. Poichè le creature ragionevoli 
sono destinate al fine soprannaturale, non si dà retto governo di beni 
materiali, senza la subordinazione di essi allo scopo supremo assegnato 
da Dio all'uomo, e quindi alla Chiesa ». Posta una funzione ministe- 
riale della realtà politica nei confronti dell’ordine soprannaturale, logi- 
camente non è più concepibile vera sovranità autonoma ed indipendente 
nello Stato: la politica diventa mezzo strumentale nei riguardi del sacro. 
Lo Stato ha diritto di esistere, ma in quanto serve all’ecclesiastico. Se 
lo si vuol rendere autonomo e sovrano, si deve legittimarne l’indipen- 
denza di fronte al fine ultimo soprannaturale, il quale è di competenza 
propria della Chiesa. 

J. Maritain ha creduto che questo fosse raggiunto qualora lo scopo 
proprio dello Stato fosse proclamato non semplice mezzo, ma fine inter- 
medio o infravalente, qual causa principale seconda (non strumentale) 
nei confronti del soprannaturale. « Il temporale vi è subordinato o. in- 
frapposto allo spirituale non più senza dubbio in qualità di agente stru- 
mentale, come accadeva tanto spesso nel medioevo, ma in qualità di 
agente principale meno elevato; non più secondo che il bene comune ter- 
reno sia considerato sovrattutto come semplice mezzo nei confronti della 
vita eterna, ma secondo che sia considerato come ciò che è essenzial- 
mente sotto questo rispetto, e cioè come fine intermedio o infravalente. 
Subordinazione reale ed effettiva...; ma subordinazione che non ha più 
in nessun caso la forma di semplice ministerialità » (Umanesimo integrale, 
Roma 1946, p. 141-142). Sembra che Maritain proclami l’esistenza simul- 
tanea di due verità: autonomia sovrana del temporale e sua orientazione 
positiva al fine ultimo soprannaturale. In vero, solamente l’autorità, che 
ha la cura del fine supremo, è sovrana, non quella che presiede ad un 
fine infravalente. La natura di un’autorità è specificata dal fine suo pro- 
prio, giacchè governare è condurre il suddito al dovuto fine. « Tanto mag- 
giormente è sublime un regime, quanto più è ordinato ad un fine ulte- 
riore... Così quelli, i quali hanno cura di fini infravalenti, devono stare 
soggetti a chi ha cura del fine ultimo e dal suo comando essere diretti » 
(S. Th., De Regim. Priînc., I, 14). L’autorità che presiede ad un fine in- 
fravalente ha unicamente diritto all’esistenza, giacchè è un postulato 
della natura; ma non ha diritto ad un’autonomia assoluta, rimanendo so- 
cietà intermedia e subordinata. Simile società non si identifica nè ad un 
organismo strumentale, il quale, essendo puro mezzo, si può sempre sop- 
primere se non serve; nè ad una regalità suprema che direttamente con- 
duca i sudditi a Dio. 

Come è possibile allora conciliare l’eminenza del fine supremo so- 
prannaturale con l'autonomia sovrano dello Stato? Lo Stato ha per fine 
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la comune felicità temporale, il massimo bene supremo fra quelli umani 
naturali: esso promuove il bene umano in tutti i settori della vita sociale, 
il vivere virtuoso della comunità. « In grazia appunto delle opere buone, 
non del solo vivere assieme, ha ragione d’essere l’associazione politica » 
(Aristotele, Politica, III, 1281, a). Si potrebbe dire che scopo della poli- 
tica è cercare la realizzazione di quelle condizioni, le quali acconsentano 
ai cittadini lo sviluppo integrale della propria personalità, nel grado mag- 
giore possibile in un dato momento storico. Una differenza non solo quan- 
titativa, ma qualitativa, intercede pertanto fra associazione politica e le 
altre forme di associazioni umane, particolarmente quella familiare (S. 
Theol., I-II, 90, 2 e 3). Questo fine immediato della politica si prolunga 
in una finalità ultraterrena, o si esaurisce nella realtà terrestre? Per 
taluni s’arresta fra i beni temporali. « Gli scopi perseguiti rispettivamente 
dalla Chiesa e dallo Stato sono nettamente distinti; mentre l’uomo ha 
per fine la direzione della vita sociale nella prospettiva delle realtà vi- 
sibili di questo mondo, l’altra è rivolta verso le realtà invisibili, ed è 
nella loro prospettiva che essa si occupa insieme di dirigere la condotta 
personale dell’uomo e la vita sociale » (S. Michel, La notion thomiste du 
bien commun, Paris 1932, p. 175). 

Ora, sembra che non solamente la Chiesa, ma anche lo Stato si 
possa ritenere necessariamente ordinato ad un fine ultraterreno (II Cor., 
4, 16-18). « Fine supremo dell'assemblea umana non è il vivere virtuo- 
samente, ma giungere al gaudio divino mediante una vita virtuosa » (S. 
Th., De Reg. Princ., I, c. 14). Le singole persone e le società perfette han- 
no così un generico fine ultimo in comune: « finis autem humanae vitae 
et societatis est Deus» (S. Theol., I-II, 100, 1). Necessità di concepire 
teologicamente la dottrina dello Stato: ha sua origine e. termine in Dio, 
Ma questo fine ultimo ultraterreno dello Stato non è soprannaturale: « (la 
politica è) necessariamente contenuta entro i confini del naturale » (Pio 
XI, Enc. Non abbiamo bisogno). Difatti « le cose si orientano al fine nel 
medesimo ordine che originano dal principio » (S. Th., In III Sent., 8, 
I, 1); e lo Stato origina da Dio mediante la natura umana posta nell’or- 
dine naturale. Lo Stato, anche se dal lato esteriore si armonizza con 
l'ordine umano soprannaturalizzato (giacchè il finalismo soprannaturale 
è interno all’ordine universale), nel suo finalismo intrinseco, anche su- 
premo, rimane sempre entro il naturale. 

In conclusione, il fine ultimo si presenta in una forma architettonica: 
esso è simultaneamente personale e sociale, naturale e soprannaturale. 
Non fa difficoltà pensare che questi suoi aspetti siano raggiunti nel 
pellegrinaggio terreno, per vie differenti, fra loro autonome. Se nella Pa- 
tria celeste domina l’unità, qui, sulla terra, tutto ha il segno della dif- 
ferenziazione e molteplicità. Nella vita etica personale (« ordo quem ratio 
considerando facit in operationibus voluntatis », S. Th., Ethic., I, 1) vi 
è inscindibile connessione fra naturale e soprannaturale: per una me- 
desima via si giunge alla beatitudine naturale e soprannaturale. È questo 
perchè l'intenzione soggettiva, specificando, insieme unifica l’attività mo- 
rale. E, in questo ordine personale unificato, il soprannaturale offre il 
valore supremo. Si comprende perchè la Chiesa abbia competenza su tutta 
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la realtà morale personale, anche se politica. Nel campo sociale (« ordo 
quem ratio considerando facit in rebus exterioribus quarum ipsa est 
causa », S. Th.,Ibîd.) permane il dualismo di via naturale e via sopran- 
naturale. Allo Stato spetta il fine ultimo civico ed alla Chiesa quello 
sociale soprannaturale. Come la Chiesa origina da Dio per la socialità 
della grazia e alla visione beatifica riconduce, così lo Stato, originando 
da Dio attraverso la socialità della natura umana, riconduce a Dio go- 
duto attraverso l’ordine creato naturale. La Chiesa conduce il suddito a 
Dio in un contatto personale e sociale, lo Stato unicamente ad un con- 
tatto sociale. San Tommaso con esattezza osservava: « Ordinant (le at- 
tività politiche) enim hominem bene respectu finis ultimi in aliquo ge- 
nere (cioè nell’aspetto sociale naturale), non autem respectu finis ultimi 
simpliciter (cioè personale e sociale soprannaturale) » (S. Theol., I-II, 
65, 2). In conclusione, laicità non è indipendenza o indifferenza da va- 
lori religiosi, ma è il potere politico che si costituisce e si esercita nel suo 
ambito indipendentemente da ogni potestà e gerarchia religiosa esterna. 


TULLO GOFFI 


«I VALORI DELL'UOMO NEL MONDO CONTEMPORANEO » 
TEMA DELLA SETTIMANA DI STUDIO DI NAPOLI 


Continuando, per un maggiore e più completo approfondimento, lo 
studio del valore e dei valori, anche a Napoli è stata tenuta una Setti- 
mana scientifico-filosofica sul tema generale « I valori dell’uomo nel mondo 
contemporaneo ». I lavori si sono svolti, come al solito, nell'Aula « De 
Sanctis » dell’Università, gentilmente concessa dal Rettore Magnifico Prof. 
Ernesto Pontieri, dal 26 febbraio al 4 marzo 1959. 

Oltre alle relazioni ufficiali, affidate a specialisti Professori Ordinari 
Universitari e di cui soltanto diamo il sunto in questa Nota, sono state 
tenute le seguenti particolari comunicazioni: Prof. Emanuele Riverso: 
Il valore della logica în E. Husserl (comunicazione commemorativa del 
primo centenario della nascita di E. Husserl); Prof. Armando Catemario: 
Il valore della persona nella comunicazione esistenziale; Prof. Domenico 
Ruosi: Trascendentalità dei valori umani nella psicologia educativa (con 
proiezione d’un film scientifico sull'educazione del nostro tempo); Prof. 
Benedetto D'Amore O. P.: La religione în E. Bergson (comunicazione 
commemorativa del primo centenario della nascita di E. Bergson); Prof. 
Raffaele Pucci: Fenomenologia dei valori. 


Il Prof. Giuseppe Palomba dell’Università di Napoli ha iniziato la 
Settimana di Studio con una relazione dal titolo «I valori umani, oggi ». 
Da studioso di economia ha messo subito in rilievo il duplice aspetto 
di questa disciplina: l’aspetto quantitativo che l’avvicina alle scienze spe- 
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rimentali, e l’aspetto qualitativo che l’avvicina al ragionamento d'ordine 
filosofico. Sotto questo duplice aspetto viene trattato il tema. 

Per rispondere alla domanda «che cosa è valore ? », il relatore si 
chiede prima « che cosa ha valore? ». 

Noi del mondo moderno diciamo che ha valore ciò che ci affranca 
da un bisogno, ciò che è in grado di sospendere uno stato penoso del no- 
stro organismo, ciò che è utile. 

Un conoscitore del mondo arcaico e medioevale avrebbe piuttosto 
detto in senso generale che ha valore ciò che ci fa passare da uno stato 
più condizionato ad uno stato meno condizionato, ciò che ci libera o ci 
affranca dallo stato vincolato in cui ci troviamo. 

Per noi è utile un pezzo di pane perchè ci affranca parzialmente o 
totalmente dal bisogno della fame; per gli antichi questo pezzo di pane 
era utile perchè sui diversi piani dell'essere permetteva di passare da 
stati più condizionati a stati meno condizionati. 

Nella valutazione d’una gerarchia di valori nel mondo moderno i 
valori più materiali starebbero a fondamento dei valori più spirituali, 
al contrario di quanto si avrebbe nel mondo antico. 

Ogni valore implica il concetto di costo, che per noi moderni è il 
sacrificio cui dobbiamo sottostare per raggiungere un certo risultato, sul 
piano economico, per la soddisfazione dei bisogni, mentre per il mondo 
arcaico è la rinuncia a soddisfare l’appagamento di un bisogno sul piano 
più basso, cioè economico, per realizzarlo sul piano più elevato, cioè este- 
tico e metafisico. 

Abbiamo perciò negli antichi queste possibilità: affrancamento dal 
bisogno sul piano economico, affrancamento dalla forma classica sul piano 
estetico, affrancamento dell’io sul piano metafisico, che ora si sono ve- 
nuti a condensare tutti sul piano economico. 

Altro problema connesso con quello economico è quello della mi- 
sura del valore, risolto diversamente nel mondo moderno( come utilità 
marginale o utilità come ultima dose disponibile di un certo bene) e nel 
mondo antico fino ai classici dell'economia politica di 150 anni fa. Al- 
lora la misura del valore era offerta dal costo, e il costo era il tenore di 
vita che una certa persona doveva obbligatoriamente conservare per ap- 
partenere ad una certa classe o categoria: era stabilito quello che si do- 
veva spendere e le entrate si dovevano adeguare alle spese. 

In breve: nel mondo antico prevale la misura del valore in senso qua- 
litativo; ora prevale in senso quantitativo, matematico. 

Il relatore fa un excursus storico del passaggio dal senso qualitativo 
al senso quantitativo, dal tempo in cui c’era l’idea dell’importanza rela- 
tiva delle cose al tempo in cui si fa strada l’idea d’una maggiore asso- 
lutezza del valore delle cose sino a formulazioni quantitative come que- 
sta: il valore si adegua alle ore di lavoro che richiede un certo oggetto 
per essere fabbricato. 

Così anche per la questione del giusto prezzo. Nel mondo antico 1l 
giusto prezzo era ciò che permetteva al mercante o all’artigiano di poter 
ricavare quel tanto che potesse assicurargli il suo tenore di vita, cioè 
quelle entrate necessarie per le spese che doveva sostenere. Sul piano 
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strettamente economico il valore era il riflesso di concezioni di ordine 
trascendente. E’ necessario quindi tener presente l’attività funzionante, 
che ancor oggi è considerata come attività dell’io personale, non come 
lavoro produttivistico, materiale. 

Del pari il lavoro nel mondo antico era considerato come offerta, 
come realizzazione spirituale, come qualcosa di sacro e di liturgico, e 
seguiva sempre una certa regola. Ciò spiegherebbe il rallentamento o 
ritardo dello sviluppo della tecnica. 

Anche l’artigiano è artefice, e (pur distinguendosi dall’artista, che 
esprime il mondo interiore che lo anima comunicandolo agli altri) an- 
ch’egli, lavorando secondo determinate regole e forme, cerca di arrivare 
ad una realizzazione spirituale. 

Il Cristianesimo ha portato lentamente ad una trasformazione di que- 
sta concezione del lavoro, dell’opera dell’artefice. Questa trasformazione 
è consistita nel cambiamento della forma dell’attività spirituale, che non 
avrebbe un senso liturgico, ritualistico, simbolico, misterioso. Per il Cri- 
stianesimo ha importanza il piano materiale come quello spirituale. Il 
piano della materia e dell'economia sta per conto suo e va inquadrato 
nell'insieme dell’attività umana in una gerarchia di valori, ma non nel- 
l'assorbimento di questo piano in quello spirituale e trascendente. 

Pur risentendo ancora oggi della concezione arcaica, non possiamo 
non sentire la forza della concezione moderna e il valore della rivolu- 
zione cristiana. 

Il Prof. Palomba conclude dicendo che il Cristianesimo è la giusta 
sintesi tra la visione arcaica e la visione moderna dei valori. Storicamente 
il Cristianesimo ha preceduto il mondo moderno, concettualmente la sua 
visione costituisce il punto d’unione tra la vecchia e la nuova visione, 
senza sconfinare in un materialismo assoluto e senza allontanare l’uomo 
dal progresso materiale, tecnico e scientifico. Il Cristianesimo è convinto 
che questo progresso e questo valore materiale sono indispensabili, come 
indispensabili sono il progresso e i valori spirituali, metafisici, trascen- 
denti. E° necessario camminare tra i beni di questo mondo senza dimen- 
ticare i beni eterni. 


La Prof. Maria Teresa Antonelli dell’Università di Genova ha par- 
lato su « La teoria dei valori nella filosofia contemporanea ». 


Una relazione molto ampia, profonda, piacevole, che tanto vivo inte- 
resse ha suscitato nell’uditorio. Nelle linee essenziali, pur con imposta- 
zione e considerazioni finali diverse, conteneva cuanto dalla stessa rela- 
trice era stato detto nella relazione fatta alla Settimana di Genova, per 
cui qui ripetiamo ad litteram lo schema allora raccolto. 

La Prof. Antonelli ha voluto mostrare cosa di caratteristico e di spe- 
ciale il tema o problema del valore (non le singole molteplici teorie sul 
valore) presenti dinanzi al pensiero moderno. 

Premesso che il problema dei valori non coincide nè nella filosofia 
contemporanea nè nella filosofia classica (Aristotele - Platone- S. Tom- 
maso - Kant) con il problema morale e che da un punto di vista umano 
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il problema dei valori esplicitato dai filosofi moderni si riconnette a 
quello più implicito degli antichi, in quanto una certa teoria dei valori 
sarebbe sempre esistitia, come si potrebbe vedere, per esempio, nella 
dottrina della perfezione e dell'amore da Dionigi l’Aeropagita a S. Tom- 
maso, l’oratore si sofferma ad illustrare il moderno aspetto tecnico del 
problema. 

Le teorie dei valori hanno una grande varietà di applicazione: vanno 
da un estremo materialismo ad un estremo spiritualismo, ad un sogget- 
tivismo, sino ad un tomismo sul tipo di quello del Maritain. Il tema dei 
valori nasce in Europa in opposizione all’estremo razionalismo hegeliano, 
con il cessare della fiducia nella ragione o nel giudizio assoluto. L’inda- 
gine filosofica delineata dalle teorie dei valori si ripiega sul temporale, 
su l'umano segnato dal tempo. Il problema delle scienze tipicamente mo- 
derne pone la questione del giudizio valutativo come valore. 

Anche nella storia si vuol trovare un criterio per distinguere ciò che 
è storico da ciò che non lo è. Non altrimenti si pone il problema della 
significanza dell’essere, come del problema di Dio di ciò che esso si- 
gnifica a me. 

Attraverso la scienza, la storicità e l'intimità o religiosità il tema 
dei valori viene sviluppato e precisato maggiormente. 

Prescindendo dal problema della verità, si cerca una possibilità di 
giudizio, di misura, di orientamento, di significanza dell’essere per me, 
per ogni singolo uomo; si vuol vedere se, a prescindere dalla questione 
del vero, l’essere e la vita valgono qualcos’altro, se si può avere una si- 
gnificanza della vita umana. 

Il valore è virtus, è valere, è qualcosa che vale e merita in sè, ma è 
anche qualcosa che attrae, suggestiona, suscita tensione, si mostra degna, 
splende, che vale in sè e vale per me. Perciò non soltanto muove l’intel- 
ligenza, ma anche la volontà, è qualcosa di più della verità. 

Nasce così il problema del valore e dei valori. Si è cercato di valo- 
rizzare le cose terrene come se non fossero della terra, le cose temporali 
come eterne, fatti come simboli o idee. 

Dopo la dimostrazione dei valori come perfettibilità di situazioni, per 
cui le singole perfezioni pur relative hanno valore assoluto, dopo un ac- 
cenno ad una dialettica nell’interno dell’essere e all'apporto dei trascen- 
dentali degli scolastici (essere, vero, bene, bello) per una considerazione 
ontologica del valore, la Prof. Antonelli chiude la sua storica relazione 
presentando l’amore come liberatore del valore nel significato più espli- 


cito e più profondo. 


Il Prof. Paolo Filiasi Carcano dell’Università di Roma ha tenuto una 
relazione dal tema « La considerazione dei valori nell’etica e nella psiì- 
cologia ». Ha cominciato col precisare il significato che è stato dato al 
termine « valore » dagli antichi. Il valore, come l’amore e l’odio in Empe- 
docle, era nella matura, nel macrocosmo, nell’oggetto. I valori erano in- 
corporati nelle cose, presentavano caratteri oggettivi internati nella realtà. 
Le cose stesse avevano un aspetto o un valore estetico, etico, religioso. 
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Il compito dell’uomo era di collaborare alla realizzazione della natura. 
La lotta, il dramma era nel mondo. 

Dopo si è avuto un processo di graduale sdrammatizzazione del cosmo. 
L'uomo ha visto che ciò era una proiezione del suo dramma, della lotta 
del microcosmo nel macrocosmo. In questo processo non veniva subito 
negata la metafisica dei valori, come non veniva negata la norma dell’e- 
ticità, che veniva affidata alla razionalità. 

Ma questo col tempo non persuadeva più, o almeno non era del tutto 
convincente e sufficiente. Nell’etica, per esempio, l’assoluto e l’oggettivo 
cominciava ad essere considerato come assolutizzazione e oggettivazione 
fatta dall'uomo. Subentrò così al posto dell’assoluto il relativo, al posto 
dell’oggettivo il soggettivo. I valori venivano condotti a interessi, a bi- 
sogni, e si faceva strada la critica dell’empirismo all’etica tradizionale. 
Veniva perduto il senso dell’assoluto, ma in compenso, secondo la valu- 
tazione del relatore, veniva conquistato un senso vivo, concreto, operante. 

La crisi dell’etica sarebbe un aspetto della crisi della metafisica. 

Rallentati i rapporti dell’etica con la metafisica, si rafforzano quelli 
con la psicologia, sin a far parlare di una conversione dell’etica nella psi- 
cologia. Ma ciò, per il Prof. Filiasi Carcano, non è una svalutazione del- 
l'etica. Con questo processo l’etica veniva resa significante e operante. La 
psicologia contemporanea ha portato gradualmente ad un rinnovamento 
etico, per rispondere alle esigenze del nostro tempo. Con la psicologia del 
comportamento lo studio dell’uomo era ridotto a semplici comuni stimoli. 
Con la psicologia dinamica la psicologia si è orientata ad abbracciare lo 
studio di tutto l’uomo, dell’uomo cioè inserito in questo mondo, che agi- 
sce e reagisce in un determinato ambiente. 

Un maggiore apporto è stato ulteriormente dato dalla psicologia cli- 
nica e dalla psicanalisi. L'uomo viene studiato nella sua complessità, viene 
considerato come progetto da realizzare, viene definito nella sua unità, 
nella sua organicità, come oggetto proteso verso l'avvenire, verso la crea- 
tività, come tensione di portare a termine il progetto di sè. L’uomo si 
realizza in quanto riesce ad attuare il progetto. 

In questa prospettiva dinamica, per il relatore, si chiarificano i va- 
lori e l’uomo viene portato a inserirsi nell'ambiente, nella società con 
spontaneità ed ordine, non per legge ed egoismo. 

Con questo inserimento nella realtà sociale è facile il riferimento alla 
psicanalisi, che avrebbe appunto la stessa meta. Il progetto della psico- 
logia verrebbe così a coincidere con quello della psicanalisi, che nella sua 
essenza difende non lo sfrenamento delle passioni, ma la libertà di tutto 
ciò che blocca la formazione della personalità, di tutto ciò che accresce 
l'aggressività. 

L’imperativo fondamentale della psicologia contemporanea sarebbe 
quello di diventare se stessi, di essere uomini, di maturare. La considera- 
zione degli imperativi riporta il Prof. Filiasi Carcano alla considerazione 
degli imperativi della morale, alla norma etica che ha cercato di repri- 
mere gli istinti, a una valutazione piuttosto negativa della morale tradi- 
zionale. La morale, egli dice, se si pone in antitesi con la psicologia, è de- 
stinata a fallire. 
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Dopo l’esposizione di alcune comuni riserve a queste moderne con- 
cezioni, in quanto, per esempio, la psicanalisi sembrerebbe eccessivamente 
ottimistica e favorirebbe una morale piuttosto stimolatrice al male e non 
porterebbe ad un maggiore adattamento all'ambiente, riserve che cerca di 
sciogliere con l’insistere sulla prospettiva di liberazione, di affranca- 
mento e di allargamento della natura umana, il relatore conclude con l’in- 
vito a concepire la vita in un senso più ampio, più profondo, più armo- 
nico. I valori sono i fini dell’azione, gli ideali da realizzare. Sono la testi- 
monianza che il mondo è buono sia sul piano degli istinti che su quello 
della volontà e della libertà. La visione dei valori è la condizione per ac- 
cettare il dramma che presenta la vita ad ogni uomo. 


Il Prof. Epicarno Corbino dell’Università di Napoli tratta il tema: 
« La persona umana nell’economia ». Egli si pone il problema in questi ter- 
mini: questo mondo economico, nel quale noi viviamo e del quale faccia- 
mo parte, che cosa è? e che cosa rappresenta la persona umana nel mon- 
do economico? 

Il mondo economico è molto complesso. Per comprenderlo è neces- 
sario vedere le leggi che regolano la produzione, la circolazione, la di- 
stribuzione, il consumo dei beni. Aspetti connessi, che non si separano 
mai nettamente uno dall’altro. Non si riesce, per esempio, mai a vedere 
quando la produzione è soltanto produzione e non anche consumo, e vi- 
ceversa. 

L’uomo è il centro d’attività del mondo economico; egli trasforma i 
beni che la natura mette a sua disposizione per appagare i suoi bisogni. 
Nell’attività dell’uomo, a differenza di quella istintiva delle bestie, vi è 
l'elemento intellettivo, spirituale, che le imprime una differenza qualita- 
tiva e che consente all’uomo di porre sotto il controllo della sua intelli- 
genza e della sua forza gli elementi che la natura gli offre. 

La molla d’ogni sistema economico è rappresentata dal bisogno, mol- 
la che spinge l’uomo verso il consumo e verso la produzione. 

L’uomo si muove dunque sotto lo stimolo del bisogno, che si mani- 
festa non soltanto in forme quantitative, ma anche in forme qualitative, 
per cui lo stesso bisogno può essere soddisfatto in tante maniere diverse 
quanti sono gli uomini che le percepiscono e quanti sono i mezzi che o- 
gnuno ha a disposizione. 

L’umanità ha potuto elevarsi e l’uomo ha potuto soggiogare in parte 
le forze della natura, perchè i suoi bisogni sono non soltanti quantitativi, 
ma anche e soprattutto qualitativi. Così, per esempio, il bisogno più ele- 
mentare, quello del mangiare per sopravvivere, che può essere appagato 
con un solo e semplice elemento o con più raffinati elementi; il bisogno 
di vestirsi, il bisogno di difendersi dalle intemperie con l’abitare in una 
capanna o in una semplice casa o in un sontuoso palazzo. E così per tutte 
le altre necessità primordiali e fondamentali dell’uomo, che differiscono 
per la qualità, non per la quantità. 

Sotto l’aspetto qualitativo, per lo stimolo di migliorare qualitativa- 
mente le soddisfazioni che la vita può offrire, per il controllo delle forze 
della natura, l’uomo si trasforma da consumatore in produttore. 
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In un sistema economico completo è necessario tener presente non 
soltanto i bisogni di cose materiali, ma anche il bisogno di cose immate- 
riali. Per esempio, l’uomo d’arme non produce economicamente, ma pro- 
duce il bene con cui si soddisfa il bisogno della tranquillità e della si- 
curezza, che non si può toccare con mano; così il sistema creditizio e 
bancario sono complessi di forze economiche, fonti di tanta attività pro- 
duttiva, organizzati su un elemento impalpabile, immateriale, qual’è la 
fiducia. I 

Segue il problema dell’assetto delle forze produttive, dello sforzo 
della pena, del vantaggio e svantaggio del lavoro di produzione, dello 
stato d’equilibrio a cui in un certo senso l’uomo giunge. Il punto di equi- 
librio non è costante nel tempo, non identico per tutti gli uomini. Tal- 
volta vi possono essere condizioni fisiologiche particolari per un uomo 
che si sente stanco al terzo giorno o alla terza ora di lavoro. Per cui la 
necessità del riposo. Persino il riposo appare come atto produttivo, per- 
chè tende a ricostruire le energie dell’uomo, in modo da renderlo nuova- 
mente capace di produrre. Il riposo quindi è il mezzo con il quale l’uo- 
mo, ricostruendo le sue forze, può ripartecipare al processo produttivo. 

Il Prof. Corbino estende così il concetto di produzione e altri concetti, 
portando un capovolgimento di alcuni principi fondamentali che stanno 
a base dell’odierna organizzazione economica. 

L’uomo è portato per istinto a cercare tutto ciò che allievi la sua 
pena o tutto ciò che, a parità di pena, gli dà una maggiore quantità di 
prodotti, cioè l’uomo ha la tendenza di non lavorare o comunque di la- 
vorare meno. 

Le scoperte sono il risultato di questa forza interna. Senza di essa 
l'uomo non sarebbe stato mai stimolato a trovare quei procedimenti 
tecnici che servono per diminuire lo sforzo e aumentare il rendimento. 

Lo sforzo fisico e cerebrale dell’uomo per controllare le forze della 
natura è stato continuo, dall’età primitiva fino ad oggi. Noi ora siamo 
troppo abituati a vedere il mondo meccanicizzato, un mondo pieno di ap- 
plicazioni, di scoperte scientifiche, e stentiamo a renderci conto del modo 
come si sia arrivati a questo. In questi ultimi duecento anni però la tecni- 
ca ha fatto progressi enormi ed ha ottenuto risultati rapidissimi. 

Sorge a questo punto un altro problema. La produzione si è mec- 
canicizzata. E° certo che dietro tutto quel grande complesso di macchine 
c'è sempre l’uomo che le ha costruite e che le utilizza. E’ evidente il con- 
tributo dell’uomo al processo economico. Ma il nostro sistema risponde 
alla necessità di mettere gli uomini nel posto migliore dal quale potreb- 
bero dare al processo produttivo comune il massimo rendimento? Eviden- 
temente no. Almeno sino a cinquant’anni fa non si tutelava sufficiente- 
mente la vita dei bambini, che per il 40% morivano; non si aiutava, per 
mancanza di mezzi, nella grandissima parte dei casi, la loro istruzione. 
Quei bambini, morti o lasciati nell’ignoranza, avevano possibilità di dive- 
nire dei geni o comunque di essere utili all’umanità. 

Entrano qui 1 problemi connessi alla distribuzione delle ricchezze e 


alla politica di utilizzazione della persona umana, come entrano tutti i 
problemi sociali. 


e 
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Alla considerazione valutativa dell’ economia futura, dove si preve- 
de minore sforzo e maggiore riposo, il Prof. Corbino aggiunge queste sue 
conclusive parole: « Con questo non intendo darvi la garanzia che gli 
uomini nel complesso saranno più felici di quanto non siano oggi. La fe- 
licità è un dato soggettivo e forse la stessa tecnica della vita moderna è 
fatta apposta per renderci più infelici da un certo punto di vista e meno 
da altri. Perchè in fondo l’uomo antico aveva poche occasioni di vedere 
chi stava meglio di lui, mentre l’uomo moderno vede ad ogni istante chi 
sta meglio di lui, e quindi è portato a fare dei confronti molto più di fre- 
quente di quanto non lo facessero gli uomini antichi. Soltanto bisogna ri- 
cordarsi una cosa: non è affatto vero che gli uomini che stanno più in 
alto di noi nella scala sociale siano più felici di noi, perchè se c’è una 
legge sulla saziabilità dei bisogni, c'è una legge sulla estensione dei bi- 
sogni, e ciascuno ha sempre bisogno di qualche cosa che non riesce mai 
a trovare per appagare i suoi desideri. Ed allora non resta che augurare 
che gli uomini sappiano trovare nella fede, nell'amore, nella calma del 
proprio spirito, quella felicità che il mondo economico non potrà darci ». 


Il Prof. Guglielmo Calà Ulloa O. P., Decano dell’Accademia Teolo- 
gica di S. Tommaso e Professore allo Studio Generale dei Domenicani di 
Napoli tiene una relazione dal tema: « Il concetto di « Essere » fonte di 
tutti i valori ». 


La relazione del presente tema viene posta in funzione dei seguenti 
interrogativi: 1) come si pone il problema dei valori umani; 2) in quale 
campo si attuano cotesti valori; 3) come intendere la trascendenza dei 
valori. i 

La risposta al primo quesito è in funzione del concetto di « realtà »: 
tal’è, cioè, il concetto che il pensatore si forma del « valore » qual’è, per 
lui, il concetto di « realtà ». Infatti, l’A., analizzando il concetto di « realtà » 
quale risulta dalle principali correnti della filosofia moderna e contem- 
poranea, viene alla conclusione che in queste, per quanto distinte e di- 
verse, si coglie facilmente un punto comune piuttosto negativo: la fe- 
nomenizzazione del concetto classico di «realtà »; cioè a dire, l’essere 
ridotto a fenomeno. Per conseguenza, data la fenomenizzazione del « rea- 
le », sia esso fenomeno della materia, sia esso fenomeno dello spirito, 
come autoctisi, sia che venga inteso storicisticamente come perenne di- 
venire attraverso le quattro forme dello spirito crociano, od esistenziali- 
sticamente come pura presenza empirica, o come enigma insolubile, a 
dire della problematica moderna....., ne segue che anche il concetto di 
« valore », che fa tutt'uno col concetto di «realtà », si esaurisce nella 
categoria del fenomeno: il valore, cioè, non ha dell’« essere », ma unica- 
mente dell’« apparire ». 

Per la filosofia classica, invece, il concetto di « realtà », essendo con- 
cepito ed espresso in funzione dell’essere, del îd quod est, vel quod habet 
esse, — di ciò che esiste, di ciò che ha in sè l’atto di esistere — ossia 
l'esistente concreto e in atto, anche il « valore » non può essere che una 
particolare qualificazione dell’essere, e secondo i diversi ed infiniti modi 
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o gradi di qualificazione dell’essere, ontologicamente inteso (e non fe- 
nomenisticamente), si avranno infiniti e diversi valori. 

Quanto al secondo quesito, l’autore, premesso che non si tratta di 
valori astratti, bensì reali e concreti di cui si riveste e si imbeve l’atti- 
vità umana di ogni singola determinata persona, vivente ed operante nel 
mondo e nella storia; sottolineato che in ogni singolo concreto atto u- 
mano è presente l’intelligenza consapevole di quanto attua in sè e fuori 
di sè, presente la volontà che di volta in volta si propone un fine da 
realizzare, presente la libertà che si impegna nella scelta dei mezzi a- 
datti al conseguimento del fine..., ne deduce che senza l’atto umano e 
fuori dell’atto umano non è concepibile nessun valore umano, e, per con- 
seguenza, i valori umani si realizzano in tutti i campi o settori dello sci- 
bile e dell’operabile, giacchè l'essere — oggetto primo del nostro cono- 
scere, e nel quale si risolvono tutti gli altri concetti, come insegna l’A- 
quinate. (De Verit., q..13,..a. 1, (crinizio; iS. Theol. IMI: AT 9RTaRZo - 
fonda l’unità e l’organicità di tutto il sapere, tanto speculativo quanto 
pratico e fattivo: quello, cioè, filosofico e scientifico, sia d’ordine speri- 
mentale che d’ordine astratto, come quello matematico in tutti i suoi 
settori; sia nel campo etico che in quello storico-giuridico; sia nel cam- 
po dell’estetica, o delle arti belle, che in quello tecnico abbracciante tutte 
le altre attività umane. 

Passando, infine, al terzo interrogativo, a quello della trascendenza 
dei valori, lA. rivendica, innanzi tutto, contro l’accusa di astrattezza, la 
piena autentica concretezza della filosofia dell’essere, sia nel campo della 
speculazione in cui si parte sempre dall’esperienza al concetto per ri- 
tornare all’esperienza in funzione di un controllo consapevole del con- 
cetto stesso, o di una conclusione dimostrata; sia, e in modo del tutto 
peculiare, nel campo della morale (e in genere del fare umano) dove 
l’attività pratica e fattiva è concretamente circostanziata da quelle set- 
te famose posizioni (dette anche circostanze dell’atto umano) espresse 
nel classico distico: quis, quid, ubi, quibus auxiliis, cur, quomodo, quando. 

Sottolinea, inoltre, che il vocabolo «trascendenza » non ha il me- 
desimo significato nella filosofia classica e in quella moderna. Presso i 
filosofi moderni e contemporanei la «trascendenza » è sinonimo di alte- 
rità, di oggetto conosciuto in rapporto al soggetto conoscente, è il dato 
di fronte all’io, l’altro dall’io. Nella filosofia classica, invece, il termine 
« trascendenza » è una delle fondamentali caratteristiche del concetto di 
ente e di essere il quale, per la sua virtualità e pregnanza di valori, ha 
l’intrinseca, innata attitudine ad esprimere, in modo proprio ed analogo, 
i valori supremi ed assoluti dell’Essere primo ed infinito che è il Dio per- 
sonale e distinto dal mondo. 

Il concetto di essere, infatti, per una sua intima dialettica, si denu- 
clea in quelle primarie categorie di valori dalle quali si denominano tutti 
gli altri valori, in tutti i settori del « reale »; e poichè gli autentici valori 
dello spirito, sia in funzione del vero, del bene e del bello; sia come in- 
telligenza, volontà, libertà, come scienza e sapienza, bontà ed amore, re- 
stano nel campo del creato altrettanti infiniti frazionamenti realizzantisi 
nella storia dell’essere, ci rimandano (ecco il significato autentico di tra- 
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scendenza di valori) a Dio, primo assoluto vero che si identifica con VEs- 
sere primo e sussistente, a Dio, intelligenza infinita, volontà infinita, 
libertà prima, amore primo ed infinito, ragione eterna e incommutabile 
di tutti i valori creati e creabili. 


Il Prof. Nicola Petruzzellis dell’Università di Napoli conclude la 
Settimana di Studio con la relazione « Universalità e individualità dei 
valori ». Egli inizia il suo dire con il ricordare le varie accezioni ed attri- 
buzioni della parola « valore » e come il nostro secolo abbia accettato con 
retorica il termine « valore ». Ciononostante anche l’idea di valore si fa 
strada, si salva dal parlare comune e pone al filosofo i suoi problemi. 
Se dal punto di vista della scienza importa più vedere le cose che le 
idee, dal punto di vista della filosofia importa più l’idea che le cose. Tut- 
tavia il mondo dei valori che presenta il filosofo non è un mondo di 
idee astratte, ma un mondo di valori considerati nella vita, nel vivere 
umano, perchè anch’egli soffre, gioisce e ama. 

Nel dimostrare cosa è ciò che dà « valore » e cosa è « valore » il re- 
latore presenta una triplice dimensione dell'idea di valore: 1) dimen- 
sione ontologica: se il valore si esaurisca nell’hic et nunc oppure trascen- 
da questa spazialità e temporalità, se sia un puro miraggio o se sia 
fondato nell’essere; 2) dimensione psicologica: come cioè noi conosciamo 
il valore, se con un atto della mente o con un sentimento o con qualche 
altro atto; 3) dimensione deontologica: come noi realizziamo il valore, 
qual’è il nostro atteggiamento di fronte al valore, quale il suo signifi- 
cato etico. 

C’è anzitutto da scagionare il concetto di valore da alcuni pregiu- 
dizi, La filosofia dei valori fu, in alcuni insigni pensatori, una partico- 
lare espressione del ritorno a Kant. Era evidente la frattura tra il sein 
e il sollen, tra essere e dover essere, tra teoretica e: pratica. Il sein o 
essere di Kant nelle opere morali corrisponde alle verità o realtà ef- 
fettuate, nel senso inteso da Macchiavelli. Il valore venne una volta 
concepito sullo schema del sollen kantiano, cioè del dover essere, che ri- 
mane intangibile, inapplicabile. Per cui il puro dover essere all’idealismo 
italiano apparve come un puro miraggio. Mentre il dover essere come vero 
valore, essendo qualcosa di relativo, nonostante le sue pretese di asso- 
lutezza, può essere una realtà, purchè si verifichino alcune condizioni, 
purchè cioè esso non: si distacchi dall’essere. 

Il valore, per il Prof. Petruzzellis, non è puro e semplice dover es- 
sere (sollen), perchè il dover essere staccato dall’essere può assumere 
l'aspetto insoddisfacente di un miraggio inconsistente. I valori sono realtà 
ontologiche che strutturano lo spirito umano, e la loro comune radice è 
l'essere. Essi si rivelano come esigenza stimolatrice, come ideale rego- 
lativo, come ragione intrinseca dell’ orientamento teleologico dell’ attività 
umana. 

Il dover essere come valore appare così come il lievito. Senza l’aspi- 
razione al bello non vi sarebbe alcuna opera d’arte, come senza aspira- 
zione al vero non vi sarebbe alcuna scienza e senza aspirazione al bene 
non vi sarebbe alcuna società. 
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Senza valore non si avrebbe la solidarietà, Un mondo deserto di va- 
lori non è più un mondo umano. La constatazione di realtà integrale ci 
attesta la presenza di valori nella storia, nella coscienza. 

Lungi dall'essere un miraggio di adolescenti, di anime belle, il va- 
lore si presenta come fermento di vita, come impulso di nuove creazioni. 

Il valore, nel campo gnoseologico, è anche criterio di valutazione, Il 
giudizio, atto culminante del nostro pensiero, è spesso giudizio di va- 
lore. Anche la storia va giudicata con giudizi di valore. Non bisogna co- 
munque confondere l’atto di valutazione, la valorizzazione con il valore. 
Per cui si può dire che c’è crisi di valutazione, non di valori. 

Dopo aver notato che molti uomini hanno perduto l’abitudine di va- 
lutare serenamente, oggettivamente, nel senso non di indipendenza dal 
soggetto ma di sforzo di porre fra parentesi le sue condizioni emozio- 
nali, l'A. rileva il senso del limite che ogni artista sente, perchè non si 
accontenta mai della forma di bellezza data alla sua opera (come l’uo- 
mo di scienza e il santo non sono mai paghi di quanto hanno trovato), 
per cui ogni più semplice esperienza attesta l’infinità dei valori. 

L’infinità dei valori non è direttamente conosciuta, ma è, in certo 
senso, sperimentata nella inadeguazione di ogni cosa valutata alla rispet- 
tiva categoria assiologica con la quale la valutiamo. Questa funziona- 
lità dei valori è immanente in quanto essi sono criteri di valutazione del- 
l’attività dello spirito. L’immanenza, tuttavia, è solo un aspetto del con- 
cetto di valore. 

Il relatore si sofferma indi a descrivere l’inesauribilità, l’universa- 
lità e la necessità del valore. Il valore non esiste mai nella sua inesauri- 
bilità, universalità e necessità. Il valore si incarna. 

Di qui l'opportunità di distinguere i valori storici da quelli assoluti. 
I valori assoluti sono la condizione dei. valori storici, i quali non possono 
essere mai assolutizzati, risentono bensì sempre della finitezza. Noi, in- 
fatti, possiamo annoiarci anche di un’opera bellissima. 

L’uomo è l'artefice dei valori storici, non di quelli assoluti. Un va- 
lore, che vale solo per me hic et nunc, è un assurdo, si chiude in un 
narcisismo insignificante. Al contrario di Sartre che ritiene l’uomo crea- 
tore dei suoi valori, bisogna invece dire che l’uomo è l’interprete, non 
il creatore dei valori assoluti. L’uomo si realizza realizzando i valori. 
Questa realizzazione è però fondamentalmente realizzazione di valori as- 


soluti. E° questa la particolare riconquista della fondazione metafisica 
dei valori. 


BENEDETTO D’AMORE O. P. 
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LA SETTIMANA SCIENTIFICO-FILOSOFICA 
SUL TEMA «I VALORI DELL’UOMO » A SALERNO 


Alla presenza di S. E. Mons. Demetrio Moscato Arcivescovo di Sa- 
lerno, di autorità, di professori e studenti, ha avuto inizio il 7 marzo 
1959 nel Salone dei Marmi del Palazzo di Città la Settimana di studio 
scientifico-filosofica dedicata al tema « I valori dell’uomo ». 


Il Prof. Benedetto D'Amore O. P., Segretario Generale del Centro, 
con la relazione « La conoscenza di Dio în Bergson e în S. Tommaso », com- 
memorando il primo centenario della nascita di Enrico Bergson e la festa 
annuale di S. Tommaso d’Aquino, ha illustrato un fondamentale problema 
comune ai due insigni pensatori: quello precisamente della conoscenza 
di Dio. 

Enrico Bergson ha avuto il merito di difendere nel mondo della cul- 
tura i valori superiori dello spirito, il misticismo. Sviluppando la sua, 
pur tanto discussa e discutibile, originaria dottrina dello slancio vitale, 
della realtà concepita come cambiamento continuo, come durata (quale 
oggetto dell’intuizione) in opposizione alle finzioni, alle cose stabili, al 
tempo, ai concetti standardizzati (quale oggetto dell’intelletto), egli ap- 
plica alla religione questa distinzione, facendone della religione statica 
l'oggetto della funzione fabulatrice della fantasia, valevole per fini pra- 
tici e collettivi, e della religione dinamica l'oggetto dell’intuizione e del 
misticismo, che attua e valorizza al massimo la vita del singolo uomo. 

Bergson conclude con un accentuato antintellettualismo e una svalu- 
tazione di tutti i concetti e argomenti usati dalla filosofia e teologia 
cristiana per dimostrare l’esistenza e la natura di Dio. 

San Tommano invece riconosce il valore della conoscenza specula- 
tiva naturale e quella della conoscenza speculativa per grazia. Egli però 
nell’ordine soprannaturale ammette anche una conoscenza affettiva (che 
si riscontra pure nell’ordine naturale), che risponde al dono della sa- 
pienza ed è mossa dallo Spirito Santo, e si ha per mezzo dell’amore. 
Viene così evitata l’introduzione d’una intuizione in senso stretto, cosa, 
secondo l’Angelico Dottore, impossibile per la mente umana, essenzial- 
mente argomentativa e discorsiva, viene salvata e valorizzata la cono- 
scenza speculativa, concettuale, dell’ordine soprannaturale e naturale, e 
vengono accolte e in parte risolte le istanze del pensiero ‘bergsoniano e 
contemporaneo. 


Il Prof. Ugo Teodori dell’Università di Firenze ha tenuto indi la re- 
lazione ufficiale sul tema: « Unità e valore dell’uomo ». 

Questo singolare e profondo lavoro è stato già pubblicato per esteso 
sulle pagine della rivista « Sapienza » (cfr. Sapienza, a. 1958, pp. 109-129) 
e di esso è stato fatto cenno altrove. Ripetiamo qui, in breve, quanto è 
stato scritto allora. 
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Dopo aver esposto brevemente i principali modi di concepire i rap- 
porti tra anima e corpo, come il modo materialista, che racchiude l’atti- 
vità dell'anima o della psiche nell’ambito dell’attività psicologica, quello 
spiritualista, che seguendo Cartesio concepisce l’anima come una sostan- 
za in sè completa ed indipendente, unita al corpo soltanto accidental- 
mente, e il modo aristotelico-tomistico, in cui l’anima viene concepita co- 
me unica forma del corpo, il relatore si sofferma ad illustrare con dati 
scientifici: 


1) le correlazioni tra tipo morfologico e personalità; 2) l’eredita- 
rietà fisica e psichica dei gemelli dizigoti e monozigoti; 3) le correlazioni 
tra ormoni e psiche; 4) le conseguenze psichiche di malattie dell’organi- 
smo e le ripercussioni sull'organismo di turbamenti psichici. 


Questi dati scientifici portano ad una concezione filosofica dell’uomo 
più vicina a quella di S. Tommaso che alle altre, sfociano cioè in una ri- 
valutazione della concezione unitaria psicofisica dell’uomo; in cui si ri- 
vela la necessità della vita biologica per la vita psichica, senza che 
questa diventi una funzione di quella, rivendicando anzi alla vita psi- 
chica un’attività propria superiore e spirituale che non può essere spie- 
gata da quella biologica. 


S. E. l'Arcivescovo Mons. Demetrio Moscato ha avuto infine profonde 
parole conclusive sul pensiero bergsoniano, di chiarificazione sulla pos- 
sibilità di un modo efficace d’incontro del pensiero della Chiesa e di 
S. Tommaso con quello moderno e sulle perenni relazioni tra scienza 
e sapienza. 


Nell’aula Magna del Liceo « T. Tasso », dove sono state tenute tutte 
le altre relazioni della Settimana, il Prof. Paolo Filiasi Carcano dell’U- 
niversità di Roma ha svolto il tema « Considerazioni sui valori dell’etica 
e della psicologia ». 


Egli ha voluto mostrare, su di un piano storico, come dottrine co- 
smiche, metafisiche, etiche, religiose siano state col tempo portate sem- 
pre più su di un piano umano, con un passaggio continuo verso una gra- 
duale disanimazione della natura e un maggiore relativismo e soggetti- 
smo, a scapito dell’oggettivazione e universalizzazione. 

L’etica tradizionale, anche quella razionale kantiana, sarebbe troppo 
astratta e inadattabile alle nuove concrete esigenze dell’uomo. Per questo 
è inoperante nella vita umana. Un rinnovamento della nostra morale, un 
recupero potrebbe essere fatto attraverso la conversione dell’etica nella 
nuova psicologia dinamica, che è psicologia sperimentale del comporta- 
mento, intesa però in senso ampio, includente così la psicologia clinica 
e la psicanalisi, estendentesi alla comprensione dell’uomo totale e allo 
studio del come e del perchè l’uomo ha un’azione. 

Vi è una prospettiva dinamica della personalità, come di un processo 
che sì svolge nel tempo, di un progetto di sè verso il futuro, che tende 
però ad un adattamento all'ambiente. Perciò in questo processo di rea- 
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lizzazione e di maturazione (che d’altronde combatte la repressività degli 
istinti) bisogna tener presente la situazione dell'ambiente in cui siamo ed 
operiamo, e l’armonia con gli altri, da cui si manifesterebbe l’aspetto fon- 
damentalmente sociale, non individuale nè egoistico, di questa nuova etica. 

Tuttavia, conclude il relatore, i valori sono la testimonianza che il 
mondo è buono anche sul piano della volontà e della libertà, e la visione 
di essi è la condizione per affrontare il dramma della vita di oggi. 

Una più ampia esposizione di questa stessa relazione è stata data 
nella precedente cronaca della Settimana di Napoli. 


Il Prof. Renato Lazzarini dell’Università di Bologna ha parlato sul 
tema « La religione nella cultura e nella vita umana ». 


Dopo un tentativo di chiarificazione del significato della religione, 
come senso del mistero, che si presenta con carattere d’esperienza di vita 
spirituale, in cpposizione alla filosofia, come senso del problema, che si 
presenta con carattere di ricerca razionale, attraverso un’indagine storica 
e un'analisi speculativa, il relatore dimostra come l’atteggiamento reli- 
gioso sia non transitorio ma costitutivo, strutturale, definitivo nella vita 
umana. 

Lungo il corso della storia la cultura, che è approfondimento e in- 
tensificazione della vita umana, mette in evidenza il sopravvivere dello 
spirito religioso. 

La religione ha un senso di ineffabilità, vuol esprimere l’inesprimi- 
bile, perciò l’inadeguatezza all’oggetto, perciò la varietà d’espressione e 
di simbolismo e di religioni; il mistero non si manifesta sempre e dovun- 
que allo stesso modo. Ma, a differenza degli altri atteggiamenti, quello 
religioso non svaluta il valore oggettivo, anzi si sente dipendente da esso. 
C’è sempre un rapporto tra il sentimento religioso e il suo contenuto. Le 
correlazioni fra oggetto e soggetto vanno comprese e spiegate con la teo- 
ria dell’intenzionalità. 

Un excursus storico dell’atteggiamento religioso come è accettato nella 
cultura filosofica moderna dal ’700 ai nostri giorni, con l’affermazione cioè 
d’una religione naturale o d’una religione razionale o d’una religione ri- 
dotta a filosofia, dimostra, secondo il relatore, la non vera centralizzazione 
della religione. Per il Prof. Lazzarini è necessario tener presente la situa- 
zione dell’uomo come status vide, dell’homo viator in moto per raggiun- 
gere la meta, cioè lo status termini, per inserire così nell’atteggiamento 
religioso il concetto di precarietà, d’equilibrio e di squilibrio, di dinamismo. 

Un più ampio sviluppo meriterebbe questa singolare e viva relazione, 
che tanto interesse ha suscitato negli ascoltatori; ma, per non disperderci 
in tanti particolari che si aprono ad una vasta problematica, è preferibile 
limitarci allo schema essenziale delineato. 


Il Prof. Enrico di Rovasenda O. P. dell’Università Internazionale di 
Studi Sociali di Roma ha tenuto una relazione sul tema «I valori umani 
della tecnica ». Egli esordisce enunciando e analizzando i valori positivi 
della tecnica nell’ordine gnoseologico, estetico, sociale, produttivo. 
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E’ anzitutto da rilevarsi che la tecnica esige precisione, ordine, lu- 
cidità di ideazione, e indirizza l’uomo a liberarsi dai sofismi e a cercare 
delle severe certezze. 

Nell’ordine estetico la tecnica produce ormai in molti campi, col pro- 
posito di associare funzionalità e bellezza, seguendo quel canone estetico 
che prescrive di non cercare il solo ornamento, ma di volgere in bellezza 
le parti necessarie dell’opera d’arte. 

Nell’ordine sociale la tecnica ha promosso ovunque il lavoro di grup- 
po, dando origine a una nuova socialità per specializzati in diverse ma- 
terie, fra operatori della stessa specializzazione. 

La produzione tecnica ha ormai raggiunto tali dimensioni da poter 
risolvere, ove sia operante la giustizia sociale, il problema economico della 
miseria, e ha inoltre elevato il lavoro da forme più brutali di servizio alla 
macchina a forme umane di dominio della macchina. Quando però ac- 
cade che la tecnica esasperi i suoi diritti, tutti quei valori tendono a dan- 
neggiare gli altri valori umani. Accade così che la certezza scientifico - 
tecnica possa giungere a negare altri tipi di certezza, metafisica e morale. 
Parimenti la funzionalità dell’opera tecnica può ostacolare il pieno svi- 
luppo estetico, quando quella funzionalità non comprenda il servizio di 
quelle funzioni dello spirito umano che non sono riducibili ai valeri pu- 
ramente economici. 

Il gruppo tecnico con le sue esigenze può provocare la formazione 
di un certo numero di individui «senza gruppo », perchè privi di attitu- 
dini tecniche, soprattutto quando si consideri che il gruppo tecnico in- 
dustriale tende a divenire totalitario, qualitativamente e quantitativamente, 
diminuendo i valori della famiglia, dello Stato, dei gruppi culturali, ecc. 
La produzione eccessiva di cose può a sua volta portare gli uomini a cer- 
care sempre più il tenore di vita, curandosi sempre meno dello stile di 
vita. 

Buona è la tecnica, ma quanto mai pericoloso è il tecnicismo, ossia 
l’esasperazione della tecnica a valore principale o assoluto della vita 
umana. Si dovrà dire con Pio XII che «la tecnica viene da Dio e deve 
ricondurre a Dio », ma che l’era tecnica deviata verso il tecnicismo può 
« trasformare l’uomo in un gigante del mondo fisico a spese del suo 
spirito ridotto a pigmeo ». i 

Appare la necessità nel mondo moderno di riconoscere i valori po- 
sitivi della tecnica, di salvarli dalla corruzione tecnicistica, di integrarli 
nell’umanesimo perenne, creando una nuova sintesi dei valori tecnici 
e dei più elevati valori umani. L’umanesimo perenne deve ritrovare in 
sè la forza spirituale per assumere i valori tecnici e integrarli nell’am- 
bito di tutti gli altri valori umani: esso deve riconoscere i valori tecni- 
ci, ridimenzionabili ed elevati. 

L’oratore esamina ia tecnica nei suoi tre momenti: ideativo, produt- 
tivo, e di uso, e denuncia i principi della ispirazione umanistica. Nel mo- 
mento ideativo non bisogna che la progettazione tecnica venga a le- 
dere la legittima autonomia della ricerca pura, della scienza disinte- 
ressata,nè deve sottrarre l’uomo alla vita contemplativa, filosofica, re- 
ligiosa. Nel momento produttivo l’umanesimo proclama i valori dell’uo- 
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mo, e nega che si possa produrre a qualsiasi costo, a costo di valori 
fisici, culturali, spirituali, religiosi, che non debbano essere sacrificati 
all'esigenza della produzione. Nel momento dell’uso delle « cose tecniche » 
la norma morale della misura e della discussione deve evitare che man- 
chi all'uomo il tempo per più alte applicazioni della sua umanità. 

L’umanesimo perenne è capace di assumere e integrare nella sua 
sintesi i valori della tecnica, e l’oratore, dopo aver ricordato la compiuta 
sintesi del valore contenuta nella dottrina di S. Tommaso, auspica che 
l’opera dei maestri, degli educatori, dei sacerdoti tenda a far compren- 
dere sempre più la strumentalità delle cose tecniche e dello scopo del 
mondo fisico, che non dev’essere soltanto una macchina produttrice di 
ricchezza, ma deve essere una macchina che aiuta gli uomini ad elevarsi 
verso Dio. 


' Po 
ROSI 


La Prof. Vera Passeri Pignoni di Ferrara esamina i « Valori e disva- 
lori nel romanzo contemporaneo ». 


Condannando l’artista puro e disinteressato, che si astrae dalla vita 
e rifiuta di conoscerla e finisce perciò con l’essere travolto ed isolato da 
essa, la relatrice pone i principi della sua serrata dimostrazione in un 
mondo vastissimo quale è quello del romanzo. 

« Ogni artista — essa dice — vive nella crisi della società contempo- 
ranea, partecipando ad essa e contribuendo a chiarirla o ad approfon- 
dirla con l’opera sua. Egli può compiere un tentativo di ribellione e ten- 
tare di evaderne, non riuscendo poi che a farne sentire più acuta la 
drammaticità; oppure a testimoniarne la rassegnazione, il torbido e chiu- 
so adattamento ad essa, l’avvilimento spirituale e morale a cui in essa 
l’uomo si condanna ». 

A questa seconda categoria di artisti, in quest’atteggiamento, alla Pas- 
seri Pignoni appare che appartenga lo spirito del romanzo contempo- 
raneo, una delle testimonianze più vive e palpitanti del nostro tempo. 
E° un romanzo troppo umano; esso, più d’ogni altro tentativo estetico, 
testimonia lo stato di disagio della civiltà moderna, a cui sono venuti a 
mancare i valori universali. Oggi il romanzo, ponendosi con le filosofie 
più scettiche all'avanguardia della rivolta, per scardinare lo stato sociale 
o per denunciare la passività umana, cade nella contraddizione di una 
ribellione che si esaurisce nella fase distruttiva. Il romanzo contempo- 
raneo mette in luce i lati più deplorevoli della natura umana, le situa- 
zioni più scandalose e patologiche, le piaghe dell’esistenza, in cui si 
nega la dignità stessa della persona umana. 

L’attuale posizione del romanzo nasce dallo stato d’animo causato 
dalle nuove correnti filosofiche, e precisamente dall’esistenzialismo e dal- 
la psicanalisi. 

Su questa linea è costruita tutta l’ulteriore esposizione e la ricca do- 
cumentazione della relazione della Passeri Pignoni. 

Solo in fine porta in campo il personaggio del « Dottor Zivago » del 
Pasternak, personaggio che difende i valori superiori dell’uomo, che con- 
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serva se stesso e il suo patrimonio intimo, mentre intorno a lui infuria 
la bufera dei più tragici eventi, che apre perciò il cuore alla speranza. 

«Solo quando il torbido mondo della psicanalisi — conclude l’ora- 
trice — o l’agghiacciante desolazione dell’esistenzialismo ateo potranno 
essere risolti in quel ritrovamento che appare oggi irraggiungibile meta, 
l’uomo potrà narrarsi con recuperata dignità morale ». 


Il Prof. Pietro Prini dell’Università di Genova ha parlato sul tema: 
«Il valore della cultura », tema già sviluppato alla Settimana di Genova. 
Ne riportiamo, per comodità dei lettori, il sunto integrale. 


Il significato di questa relazione sarebbe precisamente: «la libertà 
della cultura e il suo fondamento religioso ». 

Due sono le componenti principali del problema odierno della libertà 
della cultura. 

La prima componente è caratteristica della cultura o delle filosofie 
del primo ’900. Queste filosofie, come lo storicismo, l’evoluzionismo, l’in- 
tuizionismo, sono euforicamente ottimistiche della vita e della storia. La 
libertà della cultura era la libertà di un processo, di una conquista, e 
opporsi alla libertà era opporsi alla realtà, alla storia. Era l’esperienza 
della discontinuità, della frattura, della libertà dalle tradizioni ed intui- 
zioni. Per questa esperienza il senso della libertà culturale si è degra- 
dato in problematicità, cioè in atteggiamento antidommatico, anarchico, 
libertino, corrosivo, 

La seconda componente della libertà della cultura è l’esperienza del- 
la potenza delle tecniche dell’asservimento. La tecnica ha avuto un’e- 
sorbitante influenza sull’uomo. 

L’oratore ha cercato quindi cosa ha caratterizzato la cultura moderna. 
Essa è caratterizzata dalla ricerca delle autonomie regionali della cultura 
(autonomia dell’arte, della politica, dell’etica, della religione, ecc.), e dal- 
la ricerca di un principio coordinatore delle varie forme autonome. Si. è 
pensato che un tale ufficio potrebbe assumerselo la tecnocrazia. Difatti, 
alla teocrazia, che era la deformazione della religiosità medievale, si è so- 
stituita oggi la tecnocrazia. 

Non bisogna negare evidentemente il progresso della tecnica, biso- 
gna accettarlo; ma bisogna riconoscere il primato dello spirituale, biso- 
gna dare il giusto posto al valore religioso, che è il valore valorizzante 
di tutti i valori. Bisogna ricondurre le forme della vita spirituale, con- 
clude l’oratore, alla loro essenza profonda, che è la fede nella inesau- 
ribilità, la fedeltà a Dio Creatore. 


Interessanti particolari comunicazioni, di cui qui diamo soltanto il 
titolo, sono state tenute dai Prof. Antonio Munno su « Persona umana e 
dialettica », Prof. Luigi Bruno su « Valori spirituali e culturali alle soglie 
del Medioevo », Prof. Mario Coiro su « Umanismo del lavoro » Prof. Ales- 
sando Pansa su « Valore dell’uomo nel personaggio di Eliot », Prof. Gio- 


vanni De Crescenzo su « Il problema dei valori nella husserliana filosofia 
della storia ». 
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Un numeroso e attento pubblico ha seguito con vivo interesse tutte 
le relazioni e le comunicazioni. Opportuni e acuti interventi sono stati 
fatti da vari professori e studiosi, quali, per esempio, Amendola, Mon- 
freda, Vocca, Bruno, Viola, Rossi, Di Giacomo, Cipriani, Volpe, Cavallo, 
De Crescenzo, Pansa, Pucci, Pierro. 


A chiusura della Settimana al Teatro Verdi di Salerno, a cura del 
Centro e con la fattiva collaborazione del Sindaco Dott. Alfonso Menna 
e del Presidente della Provincia e dell'Ente Turismo Avv. Girolamo Bot- 
tiglieri, è stato organizzato un riuscitissimo Concerto di musica operi- 
stica e da camera con la partecipazione del Soprano Toti Dal Monte e 
la sua Scuola Internazionale del Bel Canto e del Maestro Domenico 
D’Ascoli con un quartetto di Professori dell'Orchestra « Scarlatti » e del 
Teatro « S. Carlo » di Napoli. 


BENEDETTO D’AMORE 0. P. 


ER E I SE E O 


Fausto M. Bongioanni, Evidenza dell’uomo nel lavoro, (Pubblicazioni del- 
l'istituto Gi Filosofia dell’Università di Genova, XI) Milano, Marzorati, 
1958, pp. 227. 


Psicologia e sociologia alla luce dello spiritualismo cristiano tengono 
a battesimo questo libro interessante, che percorre vie nuove rispetto alla 
nostra tradizione nella considerazione della posizione dell’uomo riguardo 
l'educazione e il lavoro. Si comincia a leggerlo con qualche diffidenza. 
ma poi procedendo nella lettura ci si accorge che l’iniziale diffidenza era 
del tutto ingiustificata, perchè i problemi trattati rispondono effettivamente 
a una reale situazione dell’uomo nel mondo contemporaneo, creata da 
quel fenomeno così vasto e profondo che prende nome dalla industria- 
lizzazione. Che poi «la dirigenza aziendale », le sue «tecniche » e la 
« scienza dirigenziale » abbiano addirittura una loro « filosofia », si può 
anche concedere a patto che ci si intenda su questa filosofia, una filoso- 
fia cioè limitata a particolari aspetti che il lavoro assume nella complessa 
organizzazione di fabbrica del nostro tempo. 

Non è tanto il lavoro che interessa quanto l’uomo, l’uomo nell’evi- 
denza del suo essere addetto al lavoro e che al lavoro non chiede sol- 
tanto produzione, ma chiede soddisfazione, assistenza, socialità, umanità 
ecc., e su questo siamo certamente d’accordo, perchè così deve essere, 
in quanto l’uomo non è nato soltanto per sottoporsi alla fatica del lavoro, 
ma è nato anche e principalmente in vista di una finalità che trascende 
il lavoro, che è fatica e sacrificio. 

Il libro che ha pensato e scritto il Bongioanni con grande convin- 
zione è dei pochi che si leggono veramente con tanto interesse perchè vi 
troviamo tutto un mondo che per molti è ancora del tutto sconosciuto, 
non solo per le nuove tecniche che sono il portato del progresso scien- 
tifico e organizzativo della società, ma anche e soprattutto perchè in 
queste tecniche è impegnato l’uomo che rischia di pegdere non solo la 
sua libertà e la sua personalità di uomo, ma la stessa sua umanità, nel 
rischio di diventare a poco a poco un automa. La situazione odierna del- 
l’uomo nel lavoro è diventata addirittura drammatica perchè sembra che 
la sua condizione non possa più avere una pur minima alternativa, dato 
che si giunge perfino ad affermare che « gli uomini non sono fatti per 
pensare » (p. 16). La necessità di «relazioni umane », che tendano «ad 
attenuare la tensione sociale », è diventata categorica e del tutto indila- 
zionabile; sì è già pensato a un « servizio professionale di ’ direzione spi- 
rituale’, esercitato dai laici, con apparato scientifico, per riconciliare con 
i doveri della vita la gente scontenta » (p. 23). Ma quanta è la gente scon- 
tenta! che non potrà usufruire del «counseling », perchè più la gente 
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diventa contenta, diventa tanto più scontenta. Il recupero del senso della 
persona è addirittura urgente, perchè la persona va dissolvendosi nel 
mondo contemporaneo, tutto preso dell’esterno, della necessità, del li- 
mite, e c'è da domandarsi se tutto quanto si fa ai fini di un recupero 
della persona umana, non sia che un palliativo destinato al fallimento, 
se la vita odierna continua a svilupparsi secondo il ritmo affannoso e 
tormentoso che certo è ben lungi dall’aver esaurito tutte le sue possibilità. 

Indubbiamente la « privacy è sacra in tutti» il diritto dell'uomo alla 
solitucine, più ancora che un diritto, è una necessità vitale: non direi 
quindi che si tratti di una concezione individualistica, perchè sotto certi 
aspetti la società può essere più insopportabile della solitudine, e l’uomo 
nella sua natura sociale non esclude certo la sua individualità. Quando 
sì tende a cancellare del tutto la privacy si rischia nè più nè meno la 
cancellazione dell’uomo; di guisa che se oggi si giustifica il sociale dal 
fatto che «tutti hanno bisogno di tutti» (p. 51), bisognerebbe cercare 
il modo che pur avendo bisogno di tutti, l’uomo ne potesse fare anche 
senza. Come vedo il pericolo di un’eccessiva privacy, vedo anche il pe- 
ricolo di una eccessiva socialità. Non ci siamo ancor tolti dal privato, che 
già siamo del tutto dentro nel sociale. 

Questo libro fa meditare proprio perchè ci presenta la condizione at- 
tuale dell’uomo nel mondo. Apprezziamo pur fin che si vuole la tecnica 
e la organizzazione, ma queste hanno portato all’attuale situazione del- 
l’uomo, che è delle più preoccupanti, tanto da rendere necessaria una 
« filosofia situazionalistica e partecipazionalistica », come quella del socio- 
logo R. A. Nisbet (p. 54) in cerca di rimedi per far fronte alla preoccu- 
pante situazione umana del nostro tempo. Di quì la necessità di risolvere 
i cosiddetti problemi di « comunicazione » da cui dipende l’integrazione 
sociale, che a sua volta assume di risolvere il conflitto tra l’istanza indi- 
vidualistica e le esigenze della coesistenza, tenuto conto della situazione 
dei casi che si presentano in concreto. Occorre che l’uomo soggetto alla 
usura quotidiana sia appagato, sia contento, sia addirittura felice, come 
afferma l’ottimismo americano; quest'uomo che pur non cessa di essere 
diverso da individuo a individuo, Un altro problema urgente è quello 
della qualificazione; ma è possibile qualificare tutti? E i non qualificati 
come potranno essere, se non addirittura felici, se non contenti, almeno 
appagati? E il problema della qualificazione figlia quello del cosiddetto 
servizio scolastico e del pre-addestramento (brutta parola questa che sta- 
rebbe meglio per i cavalli !). 

Giustamente osserva il Bongioanni che il cosiddetto situazionalismo 
«non comporta affatto di rinunciare all'idea di sostanza nè all’esigenza 
di valore » (p. 167), perchè questa è appunto la filosofia nella quale cre- 
diamo, che non comporta « alcuna abiura metafisica », nè di valori. Il 
Bongioanni dichiara espressamente: « Non avrei insistito nell’indicare que- 
ste caratteristiche differenziali [riguardanti i vari punti di vista da cui 
partono gli atleti dell’antimetafisica e dell’etica descrittiva], se non fosse 
per differenziare a mia volta la mia posizione e il mio procedimento di 
laroro. Pratico il metodo psicosociologico, e studio la fenomenologia delle 
situazioni, senza essere, per questo, positivista, nè neopositivista, nè fau- 


498 RECENSIONI 


tore del soggettivismo etico. Un situazionismo ed un culturalismo, come 
pure uno psicosociologismo, che siano correttamente impostati e svolti, 
non compromettono la fondazione ontologica dei valori nè l’oggettivismo 
etico » (p. 169). Parole chiare che non hanno bisogno di commento, e 
che comunque giustificano la posizione dell'Autore in argomento ai pro- 
blemi trattati. i 

Il volume si conclude con un capitolo sulla « religiosità del lavoro ». 
Si tratta di una religiosità suì generis che solo per analogia si riferisce 
alla religiosità della persona, in quanto tale. Più che di religiosità, io 
parlerei di doverosità del lavoro, specie se ci si riferisce al lavoro pro- 
duttivo. Il Bongioanni lo intuisce quando scrive che «s'ha da evitare 
che una certa concezione della religiosità del lavoro scivoli, sia pure 
involontariamente, in un’idolatria del lavoro, dei suoi atti, dei suoi si- 
stemi e dei suoi prodotti» (p. 209). Il lavoro è un fatto eminentemente 
sociale ed è perciò il doveroso tributo che il singolo paga alla società. 
Escluso che questo tributo sia di ordine religioso, resta se mai da con- 
siderare in rapporto all'uomo come persona, cioè in ordine all’atteggia- 
mento conoscitivo, morale e spirituale dell’uomo che ne è il soggetto. 
Ma questa considerazione è tutt'altra cosa da quella di un programma 
di cristianizzazione della vita operaia, perchè un tale programma non 
può essere che politico, non religioso. Quando si va « al di là delle cose », 
si va anche al di là del lavoro; e l’uomo rimane uomo, non più lavora- 
tore: l’uomo che attende la parola che vada in fondo all’anima, non im- 
porta chi sia quest'uomo, se lavoratore o no: è l’uomo che richiede alla 
fede una ragione d’essere della sua vita, che è la vita di tutti. 


Bruno Brunello 


Filippo Piemontese - Lezioni di Filosofia dell’Arte - Pubblicazioni del Pon- 
tificio Ateneo Salesiano - Torino 1958. 


Questo volume raccogiie un corso di lezioni sulla filosofia dell’arte 
tenute nel Pontificio Ateneo Salesiano ed è in effetti una completa trat- 
tazione di estetica ispirata al tomismo, sia pure con soluzione teoretica 
di problemi attuali che in S. Tommaso si accennano soltanto nei loro 
aspetti più indeterminati. 

L’opera mantiene una certa forma espositiva e didascalica, che non 
ne altera però l’organica sinteticità; essa si accosta a molte altre opere 
di estetica tomistica pubblicate negli ultimi decenni, concordando con essi 
nelle fondamentali ispirazioni e mirando a tener presente, oltre alle spe- 
culazioni filosofiche, le esigenze e i suggerimenti della critica letteraria 
ed artistica. 

Dopo un'introduzione metodologica in cui si esaminano Vestetiche 
come filosofia del bello e dell’arte, la filosofia dell’arte e la critica d’arte, 
l'A. considera i fondamenti metafisici dell’attività artistica. 
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Egli sostiene che il bello è una qualità trascendentale dell’essere e 
che tale è considerato anche da S. Tommaso, e ne esamina la natura, affer- 
mando che esso è insieme un bello e un vero, distinguendosi dall'uno e 
dall’altro, proprio perchè partecipa della natura dell'uno e dell’altro. Di 
esso noi godiamo non solo per il fatto di conoscerlo, come accade per ogni 
vero, ma anche per il modo in cui lo ccnosciamo. Esso è proporzionato 
all'uomo, anzi la bellezza più alta che all'uomo sia concessa istintiva- 
mente di percepire è quella artistica, che all'uomo è perfettamente adeguata. 

La forma si manifesta presente non solo per mezzo del suo corpo sen- 
sibile, ma nel suo corpo sensibile, armonizzando i due termini di univer- 
salità e di individualità, col primato dell’universalità senza l’estromissio- 
ne della individualità. 

L’A. considera quindi il valore e la funzione dell’intelligenza e del 
senso nell’intuizione del bello, nel fare scaturire come causa strumen- 
tale la luce dell’idea e, in seno alla contemplazione del bello, l’immagine 
resta necessariamente presente come oggetto essa stessa benchè indiretto 
della contemplazione estetica. Se intuire significa cogliere direttamente 
e immediatamente l’oggetto, l'intuizione perfetta è quella dei sensi; meno 
perfetta è quella dell’intelletto. 

L’intuizione del bello nen può appartenere però solo ai sensi, per- 
chè il bello è oggetto d’intelligenza, ma l’intuizione intellettiva deve as- 
sociarsi alla intuizione sensitiva, così da riuscire più intuitiva possibile. 

Su questo concetto basa la sua teoria del bello e della conoscenza del 
bello Maritain. L’intelligibile e il sensibile non si sovrappongono sempli- 
cemente nella intuizione del bello, ma si unificano pur restando distinti 
nella subordinazione del secondo al primo. 

Rifacendosi alla definizione scolastica dell’arte come retta determina- 
zione intelligibile di opere possibili a farsi, VA. afferma che essa è una 
virtù dell’intelletto pratico che presiede all’ordine del fare e perfeziona 
per se stessa non l’uomo che la possiede, ma l’opera da lui prodotta in 
cui egli realizza nella materia la forma. L’arte ha per suo fine la bel- 
lezza. L’A. distingue le opere dell’artigianato che sono chiuse nella loro 
materialità e valgono solamente come mezzi e le opere d’arte che sono 
spiritualizzate dalla trascendentalità dell’essere e, in quanto belle, sono 
fini in sè. 

L’arte in cui l’uomo può sentirsi innalzato fin quasi a sfiorare il pro- 
digio del divino atto della creazione è quella per cui egli riesce, pur senza 
creare dal nulla, a plasmare le cose a sua immagine e simiglianza. 

Definito questo carattere essenziale dell’arte, l’A. considera il processo 
artistico e l’opera d’arte ed esamina il valore delle regole dell’arte, affer- 
mando che l’artista non è schiavo, ma dominatore delle sue regole e che 
le regole dell’arte, in quanto universali e necessarie, non concernono an- 
cora l’opera nella sua individualità. Egli considera quindi l’idea artistica 
come un'intuizione intellettuale, necessariamente accompagnata al suo pri- 
mo sorgere da un abbozzo di immagini sensibili. La bellezza, egli afferma, 
non consiste nella forma in sè, ma nella forma in quanto splende; lo 
splendore della forma in quanto si riflette su una materia determinata 
appare in modo diverso in ogni opera individualmente diversa. 
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La dottrina della bellezza come « splendor formae » può essere assai 
utile alla critica in quanto pone il critico a contatto con la realtà onto- 
logica nell’opera. i 

Quindi VA. esamina l'attuazione dell’idea nella materia, affermando 
che la realizzazione esterna è guidata in senso assoluto dalla visione in- 
terna, ma dal canto suo si alimenta dei resultati di quella. 

Secondo la concezione ispirata alla filosofia aristotelico-tomistica, egli 
afferma che l’universale fantastico si traduce nell'immagine, ma in quanto 
l'intelletto la vede illuminata dalla luce dell’idea. L’idea vale estetica- 
mente in quanto non si configura come puro concetto e pura rappresen- 
tazione intellettiva, ma come sorgente di una luce che si vede emergere 
dal seno della stessa immagine sensibile, così che questa ne è uni- 
versalizzata. 

Intuizione estetica e produzione artistica richiedono l’intervento del- 
l'intelletto e della fantasia. Contro l’antintellettualismo di tanta parte del- 
l'estetica moderna, l’A. sostiene che la fantasia è strumento e non agente 
dell’attività fantastica e che solo l’intelligenza coglie propriamente la 
bellezza. 

Dopo alcune interessanti notazioni sul gusto, il linguaggio, il rapporto 
tra forma e contenuto, lo stile e la tecnica, VA. sostiene essere l’arte imi- 
tazione della forma dell’universale dell'idea per mezzo della materia, 
dell’individuale, dell’immagine, cioè, da un punto di vista metafisico, è 
una mimesi. 

Il suo carattere mimetico è riconoscibile anche perchè l’artista ri- 
produce le forme esistenti nelle cose o le loro apparenze sensibili oppure 
la realtà evocata nel contenuto. 

La presenza del sentimento è per l’arte un costitutivo essenziale; 
essa ha carattere lirico in quanto eccita la nostra sensibilità e il nostro 
sentimento di soddisfazione di fronte alla sua bellezza, ma è lirica, so- 
pratutto in quanto esprime la vita affettiva del suo creatore, esprimendone 
la personalità, non solo il sentimento, come affermano le estetiche 
romantiche. 

L’A. considera quindi la somma interpretabilità dell’opera d’arte, che 
si ottiene servendosi della propria autocoscienza cioè della interna te- 
stimonianza della nostra concreta realtà di persona per leggerci come 
nella sua interiorità abbia vissuto il poeta la sua ‘opera. Essendo l’uomo 
uno, la sua vita morale purifica tutte le altre attività, perciò l’arte non 
dipende dalla morale, ma non ne è nemmeno completamente separata. 

L’arte è religiosa in quanto l’uomo è posto da essa a contatto con 
la bellezza, che è una perfezione trascendentale e perciò vicina a Dio. 
Essa non è indistinzione fra realtà e irrealtà, come afferma il Croce. 
Il suo valore conoscitivo è più alto, poichè coglie la realtà, ma la realtà 
possibile, non distinguendo tra il puro possibile e il possibile attuato nel- 
l’esistenza. E’ dunque inferiore alla speculazione filosofica, ma, essendo 
di natura intellettuale tale da esercitarsi in stretta congiunzione con 
quella sensibile e da far trasparire fino al limite dell’umanamente possi- 
bile l’intelligibilità nell’individualità e nella concretezza, svela aspetti 
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ontologicamente profondi di cui l’artista ignora la verità, ma che il fi- 
losofo può da lui ricevere per portarli alla luce della consapevolezza lo- 
gica ed elaborarli intellettualmente. 

Nella sua sinteticità, l’opera, che è anche completata da una biblio- 
grafia esaurientissima, appare uno dei più completi ed organici trattati 
di estetica. 

L'esame dell’arte e del fenomeno artistico condotto su una rigorosa 
linea teoretica che non esclude l’apertura ai problemi più attuali dell’e- 
stetica contemporanea appare in essa geniale, acuto e profondo. 


Vera Passeri Pignoni 


Ugo Redanò - Vincenzo Gioberti (I Classici della Filosofia - Collezione di- 
retta da Michele F. Sciacca) - Società Editrice Internaz. - Torino 1958. 


Nella premessa, l’A. afferma che lo sforzo di interpretare il pensiero 
giobertiano compiuto da idealisti, rosminiani, ultracattolici e antigiober- 
tiani sotto la prospettiva del kantismo, dell’hegelismo o peggio ancora 
del panteismo significa troppo spesso una deformazione della costante 
direzione d’insieme mantenutasi tanto coerente nel pensiero giobertiano, 
malgrado le oscillazioni della sua appassionata ricerca e che consiste in 
un’ aperta polemica contro l’immanentismo e nell’ affermazione del pri- 
mato del pensiero italico, attraverso il quale il Cristianesimo sparse la 
sua luce nel mondo. 

Con rigorosa fedeltà all'orientamento filosofico del grande pensatore, 
l’A. ne ricostruisce l’itinerario spirituale. Dopo una sintetica rievocazione 
biografica e un acuto esame delle maggiori opere giobertiane, egli passa 
allo studio del suo pensiero, affermando innanzi tutto che la profonda 
armonia che lega tra loro gli aspetti diversi di tale pensiero, politico, 
filosofico, religioso, trova la sua ragion d’essere nel concetto centrale di 
creazione che getta un ponte fra sensibile e intellegibile, immanenza e 
trascendenza, esistenza e idea. 

Nella mediazione di un atto vivo di creazione, il Gioberti fonde la 
posizione astratta dell’idealismo trascendentale e l’insufficienza di ‘un 
esistenzialismo dissolvitore che misconosce i valori del pensiero ‘di fronte 
ad un essere che confina con il nulla, e tende a riscattare la filosofia tanto 
da un retrogrado sostanzialismo quanto da un inconcludente gnoseologismo. 

Come poi faranno Gentile con il concetto di autoctisi e Bergson con 
l'evoluzione creatrice, il Gioberti connette con il suo principio creativo 
l’incessante avvicendarsi delle forme che storicamente si vanno svol- 
gendo ad un principio assoluto e trascendente, un trascendente che con- 
tinua intimamente a comunicare col mondo che ha creato pur restando 
ad esso infinitamente superiore, come la causa è superiore all'effetto. 

Come Rosmini, Gioberti muove su un piano conoscitivo dalla con- 
templazione dell’essere che viene colto dall’intuito. Su questa intuizione 
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si esercita poi la riflessione come mediazione e sviluppo di concetti per 
procedere alla costruzione dellumana ragione e dell’umana esperienza. 
Mentre però per il Rosmini l’intuizione di un essere che si affaccia alla 
mente è meramente possibile, per il Gioberti essa è sommamente reale. 

L’uso del puro intuito è riservato alla diretta constatazione dell’ente 
in se stesso, mentre per ogni altro pensiero riguardante l’uomo, la natura 
e le scienze, si debbono impegnare sia l’intuito che la riflessione, entrambi 
momenti inscindibili del pensiero umano, il quale pensiero poi si articola 
nel linguaggio, cioè nel sistema di segni che fissa il concetto in un suono 
o in un segno sensibile (la parola), strumento necessario alla determi- 
nazione del pensiero stesso. 

All’intuito il Gioberti riserba una priorità gnoseologica, facendolo stru- 
mento della rivelazione intellegibile. 

L’A. considera quindi la celebre formula giobertiana «l’ente crea 
l'esistente, l’esistente ritorna all’ente », rilevando come fra la dottrina ago- 
stiniana della creazione continua a quella tomistica della conservazione 
degli esseri, il Gioberti inserisca un concetto mediato di attività creatrice, 
compiuta da Dio fuori del tempo e del divenire, ma avente per le crea- 
ture il carattere di un’azione continuata per la loro conservazione. 
Creare significa per Gioberti individuare, scendere dall’ universale del- 
l’Idea alla singola concretezza dell’individuale, stabilire un flusso crea- 
tivo di energia che va distinto dalla pura insidenza gnoseologica del par- 
ticolare nell’universale. L’atto creativo ha una grande affinità con la pro- 
duzione artistica in quanto ha la sua orgine nella fantasia creatrice che 
chiude nel cerchio dell'immagine i motivi spirituali che fervono nella co- 
scienza. Sullo stesso rapporto creativo si innesta la dottrina etica giober- 
tiana che conferisce sì all'uomo libertà e responsabilità, ma contrappone 
all'autonomia della ragione il valore di una legge che trascende i voleri 
della singola persona. 

“In relazione al conoscere, alla bellezza, alla moralità, appare perciò 
l’azione di un Ente che sovrasta come Idea, Causa e Legge. L’A. rileva 
ancora come questo atto creativo permetta al Gioberti di concepire un 
ente assai. diverso da quello concepito dall’esistenzialismo, che viene dal 
nulla e ritorna al nulla e di ambientare storicamente l’uomo e le cose non 
in un processo senza principio nè fine come nell’idealismo, ma in uno 
svolgersi storico che valorizza l’umano, connettendolo senza confonderlo 
col divino. La formula giobertiana diventa perciò la formula di una dia- 
lettica assai diversa da quella hegeliana perchè non sopprime uno dei 
termini per preparare una sintesi comune ad entrambi, ma stabilisce 
uno svolgersi continuo dall’umano al divino. 

L’A. considera quindi l’ultima fase della filosofia giobertiana. Nella 
Protologia, opera poderosa anche se rimasta incompleta, l’intuito è inteso 
più come virtualità di pensiero che come vero pensiero, come un co- 
gliere improvviso e diretto da parte della coscienza, di qualcosa che si 
presenta in sè senza possedere il titolo logico giustificativo. 

Lo spirito vede l’idea attraverso l’intuito, ma senza sapere di vederla 
e quindi senza in effetti conoscerla. La riflessione che nella prima fase 
della speculazione giobertiana era un duplicato dell’intuito assume ora 
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un ruolo estremamente importante, in quanto è esclusiva attività del giu- 
dizio (che nell’intuito resta tuttora implicita) in cui si concreta quel co- 
noscere che per Gioberti, come per Kant e Rosmini, è attività sintetica 
a priori, prodotta da un trascendentale soggetto unico, ma da un umano 
pensare sottoposto a Dio, messo in atto da un uomo limitato e terreno 
che, venuto all’ essere in virtù dell’ atto creativo divino, continua 1’ atto 
creativo attraverso un atto di concreazione, realizzato con le sue forze e 
l’aiuto di Dio e con lo sforzo delle sue sintesi mentali. 

Lo sforzo che il pensiero riflettente dell’uomo compie per ascendere 
alla comprensione del divino attinge l’unità del logos nella molteplicità 
degli esistenti, in una dialettica di finiti che tendono all’infinito, di in- 
completi che tendono alla completezza, una dialettica dell'unità che è 
conciliazione e armonia contrapposta alla dialettica della contraddizione, 
cioè quella di Hegel. 

Dio appare l’ente realissimo, il supremo creatore e l’uomo il concrea- 
tore che accorda la sua attività con quella di Dio stesso. Riappare il con- 
cetto vichiano di un uomo che gradualmente si svincola dallo stadio sen- 
sitivo e mimetico per ergersi in virtù della mente ad una partecipazione 
metessica del divino, senza mai superare i limiti di un’approssimazione. 

Dopo un ricordo della concezione giobertiana della palingenesi, la 
seconda parte dell’opera raccoglie, corredati con essenziali e lucidissime 
note, molti brani da varie opere giobertiane raccolte sotto l’indicazione 
dei vari problemi trattati dal Gioberti (patria, civiltà, storia; religione e 
chiesa; il problema di Dio; presupposti gnoseologici; l’atto creativo; le 
esistenze; l’individuo e il cosmo; la palingenesi). Tale raccolta consente di 
inserirsi nel modo più concreto e completo possibile nel vivo della pro- 
blematica giobertiana e di dimostrare la feconda attualità di questo pen- 
satore che ha congiunto Dio creatore del cosmo e l’uomo creatore della 
storia. 

Studio essenziale per la comprensione del grande pensatore torinese, 
quest'opera del Redanò si inquadra fra le tante e molteplici interpreta- 
zioni del pensiero giobertiano, dicendo una parola viva e geniale, chia- 
rificatrice di molti problemi della critica e dell'indagine giobertiane. 


Vera Passeri Pignoni 


Michele Riverso - L'esperienza estetica e la vita del fanciullo - (Analisi 
psicologica psicogenetica pedagogica) - Libreria Scientifica Editrice - 
Napoli 1958. 


La comune esperienza pedagogica ci fa intuire il fatto che il bello 
educa. Fondamentale è perciò l’esperienza estetica che il fanciullo compie 
di fronte al bello e che non è episodio isolato della sua vita, ma è uno 
degli aspetti fondamentali della interazione fra il soggetto e il suo am- 
biente. Dapprima, l’A, considera l’esperienza estetica come un fenomeno 


504 RECENSIONI 


della percezione sensoriale e il piacere estetico come un ritorno della sensa- 
zione visiva e auditiva da una funzionalità rappresentativa a una funziona- 
lità affettiva. Alle teorie sensualistiche e intellettualistiche della interpreta- 
zione del piacere estetico, egli contrappone la interpretazione nativistica 
del fatto soggettivo della sensazione. Come il dolore si attacca al deter- 
minismo esterno della difesa, il piacere si attacca a quello interno del 
bisogno e particolarmente a quel bisogno della unità percettiva in cui si 
misurano la maturità dell'individuo e le sue fasi della evoluzione psichica. 
Esaminando l’esperienza estetica, l'A. rileva che le sensazioni sono il cor- 
rispondente noematico di un’attività della coscienza immaginativa, che, 
nelle forme delle cose, percepisce aspetti irreali. L'immagine non è che il 
correlativo noematico di uno stato di coscienza che in quanto rapporto del 
soggetto con un oggetto non sensorialmente presente ha una funzionalità 
di coscienza immaginante. La funzione dell'oggetto estetico è di stimo- 
lare l’intenzionalità, cioè quella ineliminabile funzione della coscienza di 
polarizzarsi verso qualcosa per poter essere coscienza. Il piacere estetico 
è la particolare soddisfazione che può dare la percezione dell’unità di una 
esperienza che l’arte ha attinto. e che, costituita sul piano dell’immagi- 
nario, è fuori dei rischi della frammentarietà del reale. 

Avendo ricordato che molti psicologi considerano il piacere estetico 
come un fenomeno di empatia, lA. considera le teorie di Lipps, Spranger, 
Read, concludendo che l’abilità dell’artista consiste nel far provare emo- 
zioni che non si potrebbero mai provare nella esperienza della realtà e 
che il valore dell’arte è quello di portare l’esperienza umana oltre i li- 
miti del mondo finito, di aprire alla coscienza del soggetto un mondo il- 
limitato di esperienze. 

Dopo aver esaminato l’esperienza estetica nel fenomeno empatetico 
di fronte al contenuto del soggetto, nella seconda parte dell’opera, l'A. 
considera la psicogenesi della esperienza estetica e l’esperienza estetica 
dei ragazzi da 3 agli 11 anni nella visione dell’oggetto estetico, riportando 
interessanti dati sperimentali. 

Nella III parte del suo lavoro, egli prende in esame la pedagogia della 
esperienza estetica. Dopo essersi chiesto quale funzione abbia l’esperienza 
estetica nella economia biologica del vivente, considerato che per alcuni 
essa è propedeutica alla conoscenza del mondo e che, secondo la psica- 
nalisi, ha un valore distensivo, afferma che la percezione immaginativa 
ha inoltre la funzione di allargare oltre i limiti della percezione senso- 
riale il controllo del soggetto sulla realtà che lo circonda. Essa dunque 
ha la sua funzionalità in ordine a una continua presa di posizione del vi- 
vente di fronte al suo ambiente e l’esperienza estetica perciò, più che 
sensazione della realtà propedeutica alla conoscenza, deve interpretarsi 
come il passaggio nella percezione (sensoriale o immaginaria) da un equi- 
librio di opposizione nell’interazione fra l'individuo e l’ambiente ad un 
equilibrio di espansione. Essa è anzi la forma ideale di interazione con 
la realtà cui aspirano i nostri meccanismi di sensazione. Il che spiega 
come, per il concetto di evoluzione della specie, l’esigenza del bello si 
pone come una delle preoccupazioni vitali nell’esistenza dell’uomo moderno. 

Rifiutata l’idea, del resto respinta dal Rousseau in poi, che l’educa- 
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zione sia l’iniziazione del fanciullo ai valori culturali della società, l’opera 
educativa appare nello sforzo di disporre al fanciullo le situazioni in cui 
le sue strutture psichiche hanno la possibilità di svolgersi più armonica- 
mente e in forme sempre più ricche di nuovi sviluppi. 

Educato sarà perciò l'individuo che ha maturato quella struttura psi- 
chica che meglio gli garantisce un progressivo equilibrio nella interazione 
con la realtà che si presenta in situazioni sempre diverse, l'individuo che 
ha organizzato le sue abitudini di condotta e le sue tendenze ad un 
contegno. 

L’educazione è uno svolgimento dal di dentro, come afferma Dewey; 
essa non crea le esperienze del soggetto, ma sceglie il tipo di esperienza 
presente che vivrà nelle esperienze che seguiranno. Nasce così l’esigenza 
di una pedagogia speciale come analisi delle fondamentali esperienze del- 
l’uomo in rapporto al maturarsi di quelle strutture psichiche che garan- 
tiscono il progressivo equilibrio del soggetto. La problematica pedagogica 
allora si arricchisce del valore estetico che è valore dell’esperienza este- 
tica che è fondamentale componente nell’equilibrio psicologico a cui tende 
tutta l'economia biologica, Poichè l’equilibrio psichico. è organizzazione 
di apertura verso l’alto, l’esperienza estetica è autentico valore quando 
non polarizza in sensazioni di oggettività l’intenzionalità del soggetto, ma 
è una premessa di quel fenomeno empatetico particolare che caratterizza 
la comprensione dell’altro. L’educazione estetica del fanciullo non si ot- 
tiene istruendo al gusto del bello, ma portando il fanciullo, attraverso 
una progressiva esperienza di oggetti estetici, a maturare una intenziona- 
lità capace di godere di unità percettive sempre più ricche e più varie 
nell’immaginario, al di fuori dei rischi del reale. 

L’analisi psicologica dell’esperienza estetica, quindi, rivela che essa 
ha una dimensione fortemente umana, e che è la forma ideale di equili- 
brio psicologico di fronte alla realtà a cui il vivente aspira. Il suo signi- 
ficato pedagogico consiste nell’insegnare a sentire l’altro in quel feno- 
meno di simpatia in cui si preannunzia il sentire con l’altro. 

Opera ben consapevole dei resultati della moderna psicologia genial. 
mente e originalmente affrontati, questo volume tende a dimostrare che 
l’esperienza estetica non è un lusso per l’uomo, ma una sua necessità es- 
senzialmente formativa. 

Vera Passeri Pignoni 


P. Umberto Degl’Innocenti O. P., Cristo nella Teologia di S. Tommaso, 
Istituto Padano di Arti Grafiche, Rovigo 1958. 


x 


Nella collana « Piccola Biblioteca Teologica - Arbor Vitae - >», è 
uscito un nuovo volume del P. Umberto Degl’Innocenti O. P. Professore 
nelle Pontificie Università « Laterano » e « Propaganda Fide ». Il volume 


raggiunge in pieno il nobile scopo che la collana si è prefisso, e cioè di 
concorrere alla diffusione del pensiero cattolico tradizionale e tomistico, 
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pur seguendo con vigilata simpatia le moderne correnti del pensiero reli- 
gioso, pubblicando rapide e precise indagini su problemi vivi, testi e 
ricerche sui vari rami della teologia. 

Nel primo capitolo lA. fa una opportuna chiarificazione sulle non 
infrequenti confusioni circa la vera natura della Teologia, tra principi 
dommatici e conclusioni teologiche, tra verità dimostrate e opinioni più 
o meno attendibili. 

Il secondo e terzo capitolo espongono chiaramente il pensiero di S. 
Tommaso circa la convenienza e la necessità dell’Incarnazione. 

Il quarto è dedicato all’interessante questione del motivo della In- 
carnazione, presentata in modo nuovo, cioè riducendo alle sue giuste 
proporzioni la dottrina di S. Tommaso che l’A. professa apertamente, e 
liberandola dalle soprastrutture di scuola e dalle imprecisioni di tratta- 
tisti poco illuminati o troppo frettolosi. Un punto da ritenersi è quello 
in cui lA. scinde completamente il problema del motivo dell’Incarna- 
zione da quello del Primato di Cristo, che non sono affatto solidali. 

Il quinto capitolo tratta della questione centrale dell’Unione Iposta- 
tica, quanto al punto della spiegazione razionale del mistero, ossia quali 
precisamente siano i costitutivi ontologici della persona. La questione è 
spostata dal piano dell'essenza al piano dell’ente. L'essenza sola non po- 
trà mai essere persona, perchè parte potenziale dell’ente. La persona è 
l’ente perfetto d’ordine intellettivo, perchè solo questo, oltre l’intelligenza, 
possiede la completa autonomia ontologica senza la quale la persona nep- 
pure è concepibile. Per di più la persona, posta nella sola linea della 
natura, implicherebbe la menomazione della natura umana di Cristo, 
la quale non è persona. 

Dopo il capitolo sesto, che tratta della figura morale di Cristo, il set- 
timo si diffonde sulla importantissima questione della conciliazione tra 
la libertà e impeccabilità di Cristo, che a prima vista sembrano esclu- 
dersi a vicenda. Secondo l’A. bisogna distinguere due obbedienze in Cri- 
sto: una necessaria e quindi non meritoria, comandata da motivi ne- 
cessari, che tutti si compendiano nella sua impeccabilità; un’altra libera 
e meritoria, appoggiata su motivi liberi, cioè non necessariamente con- 
nessi con l’ultimo fine; l'eventuale assenza dei quali perciò non avrebbe 
prodotto nessun disordine morale. E quindi una stessa azione in Cristo 
potè essere, e fu, libera e necessaria insieme, seiza contraddizione: libera 
in quanto procedeva da motivi liberi, necessaria in quanto procedeva 
da motivi necessari, cioè non soggetti a scelta. La libertà di Cristo si 
estese non solo alle circostanze, ma anche alla sostanza dell’atto. FE così 
la morte redentiva imposta dal Padre, fu voluta da Gesù liberamente 
e meritoriamente anche circa la sostanza, in quanto dipendeva da motivi 
liberi; necessariamente invece e senza merito in quanto dipendeva da 
motivi necessari (ad es. dalla sua indefettibile adesione a Dio fine ulti- 
mo). Tale spiegazione è stata finora troppo trascurata; eppure è già chia- 
ramente indicata dall’Aquinate, il quale scrive: « La volontà (umana) 
di Cristo, quantunque sia determinata al bene (incapace perciò di fare 
il male), non è tuttavia determinata a questo o quel bene in particolare. 
E perciò apparteneva a Cristo, come anche ai beati, di sciegliere per 
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mezzo del suo libero arbitrio confermato nel bene » questo o quel mo- 
tivo buono di azione (S. Theol. III, q. 18, a. 4, ad 3). 

Concludono il volume il capitolo ottavo, sulla figura intellettuale di 
Cristo, e il nono, sulla sua umanità, dove la figura del Redentore, mo- 
strandosi più compiutamente umana, ci appare pure più divinamente 
bella di quanto comunemente non si pensi. 

Come appare evidente anche da questa breve presentazione, c’è nel 
libro del P. Degl’Innocenti un acuto senso delle questioni ancora dibat- 
tute e un sincero sforzo per arrivare a una chiarificazione: nel che, ap- 
punto, consiste il progresso della Teologia come scienza. E’ questo il fine 
che si è proposto l’A., ed è questo il fine della collana stessa, sapiente- 
mente diretta da Mons. Antonio Piolanti e inserita nell’attività della « Pon- 
tificia Accademia Teologica Romana ». 


Reginaldo M. Pizzorni O. P. 


P. Testini, Archeologia cristiana - Desclèe, Roma 1958, pp. XVI - 776. 


Il Dr. Pasquale Testini, Segretario del Pontificio Istituto di Archeo- 
logia Cristiana e già Assistente alla Cattedra di Archeologia Cristiana 
presso l’Università di Roma, dopo un laborioso e quotidiano lavoro di 
molti anni, ha realmente colmato una lacuna, dandoci un testo di Archeo- 
logia cristiana del quale da tanto tempo si sentiva veramente bisogno. 
L’idea iniziale, d’accordo con la benemerita Casa Ed. Desclèe, era stata 
la revisione e l’aggiornamento del vecchio manuale del Marucchi, utiliz- 
zato ormai da ben due generazioni di studenti. Ma da questo « tentativo 
fallito » (anche i fallimenti alle volte sono necessari ed utili), come si 
esprime l’A. stesso nella Prefazione, è nata quest'opera. Infatti « al prin- 
cipio il lavoro di revisione avanzò sulle ali di un entusiasmo tutto gio- 
vanile; ma poi, dopo la prima parte generale, cominciarono le difficoltà, 
di giorno in giorno più gravi, fino a che dovetti riconoscere che dar vita 
ancora a quel volume era un poco come voler rinnovare il miracolo -di 
Lazzaro. Alla fine, fermo nel lavoro, sconfortato e rassegnato, avrei ri- 
nunziato decisamente all’incarico, se l’affettuosa insistenza di molti e il 
benevolo incoraggiamento dei maestri non m’avessero indotto a partire 
proprio dal materiale raccolto per preparare un nuovo compendio di ar- 
cheologia cristiana, adeguato alla importanza assunta ormai da questa 
disciplina e possibilmente aggiornato allo stato delle ricerche e degli studi». 

Così è nata quest’imponente opera divisa in quattro libri. 

Il primo libro è di « Propedeutica ». Dopo una chiara esposizione della 
definizione e dei compiti dell’archeologia cristiana, abbiamo due esaurienti 
capitoli sulle fonti e sulla storia. 

Il secondo libro è dedicato alla « Topografia cimiteriale », con par- 
ticolare rilievo ai principali cimiteri cristiani di Roma. Ci piace qui rile- 
vare le interessantissime e dense pagine dedicate alla tomba di S. Pietro 
illustrate con ben 13 figure. 
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Il libro terzo è dedicato all'argomento quanto mai arduo e complicato 
dell’« Epigrafia ». Infine il quarto libro tratta degli « Edifici di culto ». 

L’opera uscita in una degna veste tipografica è corredata di ben 435 
illustrazioni nel testo e di tre tavole f. t., delle quali la foto inedita a 
colori di un affresco del sec. III venuto in luce nel 1957 in un cubicolo 
scoperto a seguito di una frana nel cimitero dei SS. Marcellino e Pietro. 
Esso raffigura un fossore, in tunica esomide e berretto, al lavoro nelle 
scavo di un cubicolo o di una galleria. 

Da queste premesse è facilmente intuibile quanto lunga ed ardua sia 
stata la fatica dell’ autore. Il quale, fra l’altro, ha voluto additare un 
criterio nuovo nella stesura della materia: da una parte un’analisi degli 
elementi, delle formule e delle strutture; dall’altra una sintesi per re- 
gioni, in taluni casi anche graduata cronologicamente. 

Siamo quindi veramente grati al ch.mo A. per questa sua opera che 
certamente riuscirà utile non solo all’archeologo o allo storico dell’arte 
in generale, ma anche al teologo che, per es., potrà trovare una miniera 
di spunti e di meditazioni teologiche in quei testi epigrafici relativi al 
dogma, ai sacramenti ed alla liturgia. Ci auguriamo pertanto che Ll’A. 
possa presto completare il suo lavoro con un secondo volume (come la- 
scia intendere l’asterisco sul frontespizio) comprendente la parte dell’ico- 
nografia, delle arti minori ed un ampio indice analitico che renda più 
agevole l’uso del volume stesso. 

Inoltre ci si permetta un altro suggerimento. Crediamo che sarebbe 
molto utile anche una edizione più sintetica che potrebbe essere più fa- 
cilmente adottata (anche per il prezzo, che col secondo volume risulterà 
certamente rilevante) come testo di archeologia nei nostri studi e se- 
minari, dove spesso e a torto si dà poca importanza a questi studi che 
riguardano i monumenti della vita cristiana primitiva. 


Reginaldo M. Pizzorni O. P. 


P. Pietro Lippini O. P., La spiritualità domenicana, Tamari Editore, 
II ediz., Bologna 1958, pp. 216. 


Quest'opera, già recensita in questa Rivista (num. I, a. 1955, pp. 96-97) 
per la sua prima edizione, esce ora in una seconda ed elegante edizione 
nella « Collana di Studi Religiosi diretta dai Padri Domenicani », - Vita 
Nostra - num. 1. 

L’opera è notevolmente arricchita, così che ora corrisponde in pieno 
all'esigenza sentita dai più di avere anche in Italia un libro veramente 
scientifico che desse una chiara ed esauriente visione della spiritualità 
domenicana. 

Infatti, come si esprime giustamente il P. Raimondi Spiazzi nella 
Prefazione, « mancava in Italia una trattazione breve e succinta, ma in- 
sieme completa sotto l’aspetto storico e dottrinale, della spiritualità do- 
menicana. Dico una trattazione scientifica, che vada alla essenza delle 
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cose e proceda con metodo rigoroso di ricerca, di sviluppo, di applica- 
zione. Era necessario averla e ora l’abbiamo, grazie al Padre Lippini, 
Maestro dei Novizi Studenti della Provincia Domenicana « Utriusque Lom- 
bardiae ». Il Padre Lippini, procedendo con metodo, comincierà a spie- 
gare che cosa significhi spiritualità e in che cosa essa consista e come e 
per quale ragione possa differenziarsi prendendo denominazioni e quali- 
fiche diverse, come è avvenuto e avviene nella storia della Chiesa. Egli 
giustamente terrà come criterio supremo di specificazione e di distinzione 
il fine, in ordine al quale si pone e ha ragion d’essere quell’insieme di 
elementi soggettivi e oggettivi che, appunto, si suole dire spiritualità. Sta- 
bilito così il fine dell'Ordine Domenicano, che è la salvezza attraverso la 
comunicazione della verità, è facile delineare ia spiritualità corrispon- 
dente, mostrare come essa si è attuata nell'Ordine, rilevarne le caratte- 
ristiche principali, che, secondo il P. Lippini sono il teocentrismo e l’in- 
tellettualismo, e infine illustrarne l'eccellenza. Il tutto in una trattazione 
organica, condotta con rigore scientifico e insieme con un discorso piano, 
semplice, chiaro, come si desiderava ». 

Risalta così evidente l’eccellenza della spiritualità domenicana da par- 
te del suo fine e dei suoi mezzi per la realizzazione di « quella precipua 
opera di misericordia spirituale che è l’insegnare, il propagare e difen- 
dere la verità della fede ». A questo grande apostolato si potrà poi ar- 
rivare solo e attraverso e mediante la contemplazione: «contemplata 
aliis tradere ». 

A coronamento dell’opera abbiamo una ricca, interessante ed ordi- 
nata bibliografia. Ci auguriamo che questa nuova edizione possa avere 
quella diffusione che veramente merita, per far conoscere sempre più, 
dentro e fuori dell’Ordine Domenicano, la bellezza e la grandezza della 
sua spiritualità. 


Reginaldo M. Pizzornì O. P. 


RAVAST-A «Dblob Entella ie 


FILOSOFIA - A. 1958 


I - Louis Kollros, Alberto Einstein in Svizzera pp. 3-12; Augusto Guzzo, 
Parola, frase, discorso pp. 13-39; Nynfa Bosco, L'orizzonte storico 
del pragmatismo. pp. 40-56; Vittorio Mathieu, Il « fenomeno del fe- 
nomeno » nell’« Opus postumum » di Kant pp. 58-98; Romano Ame- 
rio, Il pensiero politico di Alessandro Manzoni pp. 99-139. 


II - Augusto Guzzo, Lingue e linguaggi pp. 173-196; H. J. De Vleeschau- 
wer, L’opera di Arnold Geulincx (1624-1669) pp. 197-220; Valerio 
Verra, Ragione, linguaggio e filosofia in Herder pp. 221-259; Silve- 
stro Marcucci, Il pensiero di Giovanni Vailati pp. 260-301; Amalia 
De Maria, Croce e Dewey pp. 302-337. 


III - Antonio Maddalena, L’Edipo Re pp. 369-416; Augusto Guzzo, Noti- 
ficazione ed espressione pp. 417-430; Francesco Barone, Metafisica 
della mente e analisi del pensiero pp. 431-458; Vittorio Mathieu, 
Teoretica ed etica al culmine della filosofia trascendentale pp. 459- 
487; Antoinette Virieux Reymond, Il problema dell’arte nell’opera 
di Amedeo Ponceau pp. 488-493. 


IV - Augusto Guzzo, Favella e favola pp. 529-542; Augusto Cecchini, Pro- 
blematica e problemi pp. 543-567; Nynfa Bosco, La conoscenza come 
ricerca pp. 568-590; H. J. De Vleeschauwer, Arnold Geulincx a 
Leida pp. 591-615; Francesco Barone, 1748: Viaggio di Hume a To- 
rino pp. 612-632; Giorgio Tonelli, La polemica kantiana contro la 
teleologia cosmologica pp. 633-689. 


Riferiamo e annotiamo, per unità di trattazione, soltanto gli articoli 
di A. Guzzo, pur riconoscendo l’importanza e l’attualità di molti altri. 


A. Guzzo: Parola, frase, discorso (pp. 13-39). 


Il Guzzo premette una chiarificazione ed una cornessione dei seguenti fatti 
e concetti: la originaria visione o esperienza delle cose esterne provocante la 
loro «constatazione », come pure sentimenti e vclizioni del soggetto, il quale 
«enunciandole » vi immette tutto il suo complesso vitale e soggettivo (p. 14); 
la constatazione e l’enunciazione richiedenti una indicazione, una « distin- 
zione > e perciò un segno e quindi una «espressione ». Indi rileva la necessità 
per l’espressione di inventare una forma «che conserva una sua unità sotto 
l'apparente dispersione...» (p. 15). Da qui l’A. procede, se non andiamo er- 
rati, nell'intento di delineare «il tipico camminare dell’uomo dal pensiero alla 
espressione parlata » (p. 39), cioè nell’intento di mostrare come il pensiero si 
esprime nella parola, nella frase, nel discorso. 

L’argomentazione è formulata, diremmo, a posteriori, nel senso che l’A. deli- 
nea questo cammino «analizzando» le diverse forme di lingua parlata. Ea è così 
che analizza il « verbo », in quel suo contenere, fondere o escludere idee e con- 
vinzioni, sì che i «i tempi» verbali siano «maniera di pensare » arrivati poi 
a significare «situazioni temporali» (p. 24); i «sostantivi», e poi ancora le 
« preposizioni », la cui diversa posizione dà luogo ad un diverso quadretto, ad 
una «istantanea »; e poi ancora la «frase» causata è causa di un «discorso ». 
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Infatti «nelle nostre lingue, il discorso forma le frasi, la frase forma le 
parole » (p. 35), nel senso che la parola è formata a seconda del significato 
che assume nella proposizione, la cui struttura è invenzione di «libertà » così 
come lo è l’intero discorso, sì che le parole, che pur abbiamo ereditato con 
un «loro preciso significato », acquistano però nel personale uso l’importanza 
di esprimere un <« proprio » pensiero. Da qui quella carica soggettiva insita in 
ogni parola pronunciata da un «vivente», di cui all’inizio. 


Ci sia lecito fare qualche breve annotazione: 


1) All’esame filologico noi avremmo preferito un esame filosofico, più adatto 
a trovare per quale interna logica le idee e le convinzioni si fondano o si 
escludono o si connettano nelle parole, essendo questo il o un problema che 
il filosofo può porre intorno alla lingua. 

2) Il timore espresso dall’A., che l’analisi fatta fondata sull’esperienza delle 
nostre lingue non valga per lingue di altro tipo (p. 36), non è sufficientemente 
eliminato, nel lettore, dall’esempio d’una parola « painte » arrivata, sia pure per 
via diversa, alla stessa espressione della equivalente greca. Perchè, nonostante la 
fine costruzione dei termini greci, rimane pur sempre vero che «lia maniera 
di pensare» implicita nelle parole vi immette un tale influsso soggettivo da 
far generare il sospetto che l’analisi fatta dall’A. sia troppo intimamente legata 
e alla mentalità della civiltà a cui VA. appartiene e a quella particolare dell’A. 
stesso. 

3) A proposito della «significazione » che è sempre anche «indicazione » del 
proprio contenuto, e ricordando che per 1A. le «parole» sono « concezioni >, 
chi scrive si chiede se è proprio vero che ogni concetto indicativo è sempre 
significativo, proprio nel senso di prospettare (p. 26) che è anche «rappre- 
sentare », sembrando a lui essere ben diverso dire «la pietra bianca », dal dire: 
«sul tavolo non c’è la penna », dove più che rappresentarsi un tavolo ed una 
penna non si può, mentre l’asserto della frase è propriamente la «mancanza » 
della penna sul tavolo, mancanza che è appunto «indicata e non rappresen- 
tata » da quelle parole. Abbiamo fatto il caso più semplice di una negazione, 
ma potremmo porre la stessa domanda anche per i giudizi storici. 


A. Guzzo: Lingue e linguaggi (pp. 173-196). 


Premesso che «linguaggio » è sforzo di esprimere il proprio pensiero me- 
diante parole, e « lingua » è «il patrimonio d’espressioni già in uso presso un 
popolo » (p. 173), VA. si chiede quale relazione intercorre tra lingua e lin- 
guaggio. A proposito della quale relazione, il buon senso mostrato dai glottologi 
nel capire che una « lingua è viva solo nel linguaggio degli uomini che in essa 
si esprimono » e che «il linguaggio è concreto solo nella lingua a cui dà le 
forme dell’uso che ne fa» (p. 174), non è stato ugualmente mostrato da gran 
parte del « pubblico colto », i cui furori contro «la lingua già formata » a fa- 
vore « del linguaggio quale manifestazione del pensiero » sono noti, e sono stati 
provecati da un annebbiamento, operato da una filosofia molto in voga, di 
un punto che pur è evidente, del punto cioè che non si dà linguaggio concreto 
se non in una lingua. Da qui la necessità che sia ancora la filosofia a portare 
chiarezza; è questo appunto l’intento del Guzzo. 

In sede di relazione si può dire che l'articolo è impegnato a provare due 
cose: a) la regolarità della Jingua; b) il primo posto riservato alla lingua par- 
lata tra tutte le altre espressioni. 

a) Superata la difficoltà che la lingua parlata coarti la spontaneità del 
linguaggio, con l’osservazione che accettando una lingua si viene a far parte 
della comunità, cosa che comporta una necessità di esprimersi e di dire ad 
altri i propri pensieri e le proprie convinzioni, che, proprio nel vivere sociale, 
subiscono delle mutazioni e perciò stesso pian piano danno origine anche a 
nuovi significati e a nuove espressioni (p. 176), l’A., dopo altri interessanti 
rilievi, passa a notare come parlare una lingua «con correttezza » comporti una 
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«regolarità ». Quindi si chiede che cosa è la «regolarità » di una lingua. La 
ovvia osservazione che lo sconfinamento di certi limiti sfoci non solo nello 
« sgrammaticato » ma anche nell’incomprensibile, porta all’affermazione che 
«regolarità è comprensibilità » (p. 184). 

Da qui la vera ratio philosophica, noi diremmo, in favore della regolarità 
della lingua (esposta nella pag. 187, stupenda nella sua teoreticità): al fine 
di rendere comprensibile l’esperienza è necessario che la mente pensi pensieri; 
ma l’esperienza è data da un continuo e costante nascere e perire; quindi i 
pensieri che rendono comprensibili l’esperienza, dovendo rispecchiare il rego- 
lare divenire, devono anch’essi essere regolari. Così la mente pensa « verità 
sempre universali» e perciò stesso distingue e dice. Che tale ragionamento provi 
la regolarità della lingua, è chiaro dall’articolo precedente dove appunto la 
parola è risultata essere « concetto ». 

Nè fanno eccezione i così detti « pensieri ineffabili », quali i pensieri mi- 
stici e matematici, perchè il mistico ha coscienza dei diversi stati in cui passa 
prima di giungere a dire parole inadeguate, e tale coscienza costituisce pure 
un cammino successivo e perciò internamente distinto ed espresso, ed i pen- 
sieri matematici sono espressi con simboli e con formule «che son bene una 
lingua » (p. 188). Altri motivi, per noi secondari, sono esposti dall’A. nelle pp. 
185-186. 

b) Contro l’asserto che la lingua parlata sia «il primo mezzo di comunica- 
zione umana » condizionante gli altri mezzi espressivi quale la poesia, la mu- 
sica ecc., sta la teoria per la quale la lingua è espressione allo stesso titolo 
delle altre, perchè, secondo essa, è linguaggio ogni espressione, ed ogni cono- 
scenza immediata dell’individuo è intuizione. 

L’A. pur accettando il rilievo che le arti «si continuano e si imitano a 
vicenda » (p. 189), rigetta la loro identità in un concetto di arte in genere (Ib.), 
perchè sono « direzioni di ricerca diverse », infatti altro è « figurare » che im- 
porta relazione all’esperienza, altro è «costruire che è ideazione di forme che 
non hanno nè esigono relazione con l’esperienza » (Ib.). Così pure arbitraria 
o almeno forzata risulta la identificazione tra linguaggio e poesia, perchè se 
« poesis » è invenzione di forme prima non esistenti, e se « linguaggio » è espri- 
mere qualcosa, non ogni poesis è linguaggio, come non ogni uso linguistico 
arguisce ad una poesis. 

Parimenti non sono da ritenersi valide nè l’identificazione tra poesia ea 
espressione, perchè la poesia è espressione solo quando passa a descrivere ciò 
che commuove, e anche allora è più intenta all'invenzione che al vero (p. 190), 
nè quella tra lingua e linguaggio, che è identificazione la più arbitraria tra 
tutte, perchè la lingua è costruita da un popolo e adoperata per tutti gli usi, 
il linguaggio invece è espressione dello spirito (p. 192): la conoscenza del mondo 
si fa pensiero sul mondo, il pensiero si ferma e si parla nella lingua; di questa 
«gli uomini se ne valgono e quando fanno poesia e quando fanno scienza 0 
politica » (p. 193). Nascono così i vari linguaggi, il cui materiale è appunto la 
lingua. 

La poesia perciò presuppone la lingua, così come la presuppongono la pit- 
tura e la musica, perchè il mondo fisico è « accessibile nell’interpretazione che 
il pensiero e la parola ne danno» (p. 194), l'uomo è pressato dall’esperienza 
fino a quando non riesce a dominarlo con pensieri, concetti, parole. Solo dopo 
l’uomo può astrarre e costruire forme, immagini, linee, che non abbiano rela- 
zione all’esperienza; solo dopo aver espresso mediante il concetto e la parola 
il mondo reale dell’esperienza, può «immaginare e cantare» (pp. 195-196). 


Il iungo spazio richiesto dall’esposizione, sia pure sommaria, non ci con- 
sente di indugiare nelle annotazioni. Tuttavia non possiamo ommetterne alcune: 
1) L’intero articolo pare scritto tutto contro l'estetica crociana; tuttavia 
non contiene nè il nome di Croce, nè una citazione di qualche sua opera este- 
tica. Quelli che sono i motivi e le argomentazioni dell’A. sono state, per Croce, 
obiezioni in gran parte da lui stesso affrontate e, in certo modo, risolte. In 
ordine ad una disputa o ad uno « snebbiamento » avremmo voluto sviluppate le 
ragioni per le quali le soluzioni crociane non sono da ritenersi convincenti. 


RIVISTA DELLE RIVISTE 513 


2) Che la lingua subisca un lento ma progressivo mutamento, si concede 
facilmente; ma che la concezione di una brusca innovazione sia necessaria- 
mente legata «ad una dialettica che asserisce nascere ogni contrario dal suo 
contrario » (p. 176), non ci pare. Si può infatti pensare ad una violenta mu- 
tazione (si pensi quale mutamento portò nel linguaggio filosofico la filosofia 
di Kant !), sia pure in senso ristretto, dovuta a qualche grande idea o a qual- 
che forte emozione. Le nuove parole o espressioni, pur sconfinando dalle vi- 
genti leggi della grammatica e della sintassi, sono destinate ad essere rac- 
colte nel patrimonio comune. Non tutti i pensieri pensabili sono stati pensati, 
nè tutti i pensieri pensati risultano progressivamente pensati. 


3) Tra «i tipi di pensiero che paiono sottrarsi alia necessità di fermare i vari 
pensieri dicendoli » (p. 187), l’A. non considera l'ispirazione poetica. Eppure essa 
è un fatto interiore senza però essere coscienza mistica di un cammino inte- 
riore, ed è pure una, certa concezione della realtà senza essere filosofia, per 
cui per essa non sono adatti, quali linguaggio, nè « una sorta di discorso inte- 
riore », nè la parola-concetto. Comunque confessiamo di non aver ben capito 
che cosa sia quel « puro inventare » che « volta le spalle alle esperienze vissute 


e alle apparenze visibili » (p. 189). 


A. Guzzo: Notificazione ed espressione (pp. 417-430). 


Il problema della poesia in rapporto alla lingua, è ripreso anche in questo 
articolo. | 

Premesso che cosa l’A. intende per « notificazione » (l’intento pratico di 
far sapere agli altri quello che voglio che essi sappiano) e che cosa per « espres- 
sione » (l’intento teoretico di dar forma a quel che penso o sento o voglio. in 
modo che io venga in chiaro di me stesso » p. 417), lA. afferma che i due fini, 
pur non essendo disgiunti (perchè esprimersi è notificare a se stessi, e non 
si notificano se non espressioni del proprio pensiero - Ibid.), non sono però 
identici (infatti posso notificare solo parte delle mie espressioni, ed anzi posso 
notificare anche espressioni di me non vere). 

Proprio osservando la differenza formale tra la notificazione e l’espressione 
sorge il problema di cui ho detto. Infatti l’A., dopo aver notato che la noti- 
ficazione ha una forma spiccia e breve, mentre l’espressione ha una forma 
curata, colorita, « d’arte », si chiede: se l’esprimersi si concretizza in una lingua, 
e se questa è usata in poesia come negli affari, come l’esprimersi può essere 
già arte, e tuttavia la lingua, che concretizza l’espressione, essere solo materia 
della poesia? 

La risposta è che l’esprimersi è arte nel senso con cui lo è « ogni realizza- 
zione umana che richieda intelligenza e sforzo d’abilità » (p. 418), mentre la 
poesia è arte del creare forme nuove, autonome, per cui si innesta sulla prima 
e perciò la presuppone. 

Questo - concetto, espresso anche negli altri articoli, ricorre ancora nel pre- 
sente e viene ribadito anche a proposito delle altre arti, quali la musica, l’ar- 
chitettura, che, pur creando un linguaggio deliberatamente opposto alla lingua, 
tuttavia la presuppongono o per descriverne il contenuto, o per prescinderne 
del tutto, quando costruiscono puri accerdi di suoni e di linee (p. 430). Ad 
essere presa di mira è ancora una volta l’estetica crociana, 

«I primi uomini furono sublimi poeti», è l’affermazione vichiana, su cui 
l'estetica divulgata riposa, annota l’A. (p. 419). Ma, prosegue, l’affermazione 
citata, nel contesto di tutta l’opera vichiana significa l’arte dell’escogitare pa- 
role, detta poesia nel senso che Vico vedeva in queste prime parole con le quali 
gli uomini, con animo commosso, si comunicano le prime esperienze, « favole ». 
Il che presuppone un’esperienza e un rendersi ragione di essa. Vico perciò non 
esclude una logicità primitiva, anzi la pone espressamente un tutt’uno con la 
poetica primitiva. E quella necessità delle « Accademie» che Vico vedeva per 
il pensiero riflesso, l'avrebbe vista anche per la poesia, se la critica vigente 
gli avesse saputo dire che la lingua omerica è «una lingua letteraria traman- 
data» e non «romanticamente spontanea » (p. 420). Perciò Vico poneva la 
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poesia là dove bisogna porre la poeticità virtuale della lingua. Per cui è da 
dirsi che la prima espressività è logica virtuale e poesia virtuale (Ibid.). Sem- 
pre però precede il ragionamento che interpreta le cose e le dice (arte di 
esprimersi), poi lo sforzo di « depurare » la poeticità dalla logicità nella crea- 
zione di nuove: forme (arte del poetare). 


A proposito dell’interpretazione data dall’A. al testo del Vico, ci siano lecite 
alcune citazioni di F. Nicolini, il quale nel « Commento storico della Seconda 
Scienza Nuova », Roma 1949, vol. I, n. 209, p. 88, scrive «...più che delia poesia 
in senso stretto, il Vico intende discorrere della sua ’ sapienza poetica’ cioè 
di una «forma mentis» incline più al fantasticare che non al ragionare, nel 
qual senso le origini di tutte le nazioni... si possono chiamare poetiche ». È al 
n. 374, p. 133, a proposito delle parole de! Vico: « Questa fu la loro (dei pri- 
mitivi) propria poesia >», annota «in quanto, secondo ‘i principi vichiani una 
metafisica non ragionata, non può non essere se non poesia ». Più sotto a 
proposito del celeberrimo testo in cui il Vico dice che i primi uomini « criavan 
essi le cose », scrive che « Vico non vuol dire già, come potrebbe sembrare dalle 
sue parole, che agli uomini primitivi si desse il nome di ’poeti’ ...ma che il 
concetto di creazione, insito nella parola ’poesia’, derivò dalla creazione o 
foggiamento dei miti. Con che egli, mentre confonde ancora una volta poesia 
e mito, viene a pronunciarsi sulla questione molto dibbatuta nel Seicento 
’ Utrum a versibus an a fabulis faciendis ’ poeta’ sit indeptus’ «Voss, Etim., II, 
548) ». (Ibid. n. 376). 

La diversa interpretazione crociana (cfr. B. Croce, «La filosofia di G. B. 
Vico » - IV ediz., Bari 1947, c. V, pp. 53-73) è frutto di un diverso concetto della 
poesia, cne se non fu quello esatto del Vico, può però ben dirsi svolgimento 
e sviluppo di quello. 


A. Guzzo: Favella e favola (pp. 592-542). 


Premesso che «il logos è ragionamento e discorso» (p. 529) e che dire 
qualcosa di qualcosa è « presentarla », e presentare una cosa è narrare le sue 
peripezie, l’A. rileva che, nel comune linguaggio, noi parliamo sempre di enti 
concreti, di qui la tendenza a personificare o comunque a sostantivare. 

Quando il soggetto del discorso è un uomo, noi facciamo un «resoconto » 
della nostra esperienza, ma quando è un animaie o una pianta o un fatto na- 
turale allora « trascriviamo » una esperienza non nostra, allora il « favellare » 
diventa « favoleggiare »: una favola esopica se « umanizziamo » le cose, mitolo- 
gica se le eleviamo a cause di eventi grandiosi (p. 530). 

La favola entra solo nel parlare di cose inferiori all'uomo? Eppure se os- 
serviamo alcune forme di racconti, quelle che dovrebbero dare le maggiori 
garanzie di fedele relazione, quali le autobiografie (pp. 531-532), le biografie 
(pp. 533-534), e persino le deposizioni nei tribunali (p. 535), noi vediamo che 
tutte sono frutto di «interpretazione »; da qui le tanto note discrepanze nar- 
rative. 

Parimenti quando personifichiamo animali, piante, o anche eventi naturali, 
facciamo sì una favola, ma essa è pure frutto di una «naturale interpretazione», 
basata o sul fatto che tanto il nostro volere quanto la spontaneità naturale 
lavorano alla realizzazione di un fine (p. 537), oppure perchè le immagini ado- 
perate sono un racconto, una notificazione, un’espressione (pp. 538-539). 

Ora se la nostra tendenza è di mutare le immagini in concetti, e di onto- 
logizzare ‘i concetti-immagini, nessuna meraviglia se arriviamo a sostantivare 
persino gli atti e i dinamismi; cioè a fermarli nel pensiero ner poter di loro 
dire e pensare (pp. 539-540). 

L’ontologia del comune parlare, che è «uno spontaneo pluralismo », viene 
distrutta quando sorgono i discorsi intesi a provare un’unica sostanza o un 
Unico Soggetto. Allora però, pur adoperando le comuni categorie di causa e di 
sostanza, il discorso si fa filosofia, filosofia che adopera il linguaggio parlato 
« polemizzando contro le sue categorie, rinnegandole e sconfessandole ». (p. 541). 

Così pure si fa riflessione e filosofia quando si pone la questione della li- 
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bertà o necessità dell’agire umano, perchè il discorso comune, applicando a 
tutto fini e coscienza non sa distinguere l’agire volontario dall’operare naturale 
(p. 542). E con il problema della coincidenza o divergenza tra libertà e spon- 
taneità sorge la questione delia responsabilità, e quindi compare la pena e la 
giustizia. Ma qui «i limiti del pensiero comune quale si esprime nel comune 
linguaggio » sono sorpassati e «nascono i grandi miti religiosi, a ’ dire’ le so- 
luzioni che propongono, dipingendo e descrivendo il mondo quale appare alla 
luce di quelle soluzioni » (p. 542). 


Un altro linguaggio, cioè, sorto da quei « miti». Il quale termine « mito », 
se vegliamo prenderlo nel « comune linguaggio » troviamo che è «una narra- 
zione favolosa intorno agli Dei» (Cfr. F. Palazzi, « Novissimo Dizionario della 
Lingua Italiana ». XV rist., Milano 1954, p. 693), ed applicato alle concezioni 
religiose (quali sopratutto risultano dalla Fede e dalla Teologia) risulta un 
errore, così come risultava errore nel linguaggio del Carabellese (Cfr. P. Cara- 
bellese, « Critica del Concreto » III ediz., Firenze 1848, c. VIII, n. 52, p. 200 ed 
altrove). Se poi vogliamo prenderlo in senso « figurato », significa «cosa che si 
dice esistere ma che nessuno conosce » (Cfr. F. Palazzi, op. cit., Ibid.), ed al- 
lora non si può applicarlo alle concezioni religiose in genere, ma solo ai misteri 
divini, ed anche in questo caso sarebbe pur sempre un parlare figurato. 


Felice M. Verde O. P. 


REVUE THOMISTE - A. 1958 


I - M. M.Philipon, La trinité clé de vote des Mystères Chrétiens pp. 
5-19; J.H. Nicolas, Réactualisation des mystères rédempteurs dans 
et par les Sacremenîts pp. 20-54; V. De Couesnongle, Mesure et cau- 
salité dans la « Quarta Via» pp. 55-75; R. Losa, La liberté selon 
Lavelle pp. 76-90. 


II - H. M. Diepen, L’eristense humaine du Christ en métaphysique tho- 
miste pp. 197-213; J. Latreille, L’effet de la confirmation chez S. 
Thomas d’Aquin pp. 214-284; P. M. Van Overbeke, Droît et morale. 
Essai de synthèse thomiste pp. 285-338. 


III - S. Pinckaers, La nature verteuse de l’ésperance pp. 405-442: C. 
Fabro, L’obscurcissement de l’« esse » dans l’école thomiste pp. 443- 
472; G. Bavaud, Marin-Sola et le molinisme pp. 473-483; V. M. 
Kuiper, L’acquisition des richesses selon Aristote pp. 484-498. 


IV - M. M. Labourdette, La vie théologale selon S. Thomas pp. 597-622; 
S. Pinkaers, La nature verteuse de Vésperance pp. 623-644; M. J. 
Nicolas, Réflexions sur la doctrine thomiste de la grace pp. 645-653; 
L. M. Orrieux, Fonctions et pouvoirs hiérarchiques pp. 654-673; P. 
M. Van Overbeke, Droit et morale. Essai de synthèse thomiste 
pp. 674-696. 


» 


V. De Couesnongle, Mesure et causalité dans la « quarta via ». 


1 - La théorie de la mesure et l’existence d’un Maximum pp. 55-75. 


II - L’existence d’un Maximum et sa iustification ontologique pp. 244-284. 
Nel 1° articolo, mediante uno studio attento ed intelligente dei testi pa- 
ralleli alla IV via (il metodo scelto dall’A. è proprio quello di capire il si- 
gnificato esatto del vensiero di S. Tommaso mediante lo studio dei testi paral- 
leli sì che S. Tommaso diventi commentatore di sè stesso), l’A., in polemica 
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sopratutto con G. Isaye (cfr.: « La théorie de la mesure et l’existence d’un ma- 
ximum sélon St. Thomas», Archives de Ph., XVI, cah. I), mostra come il vo- 
ler fondare sul concetto di « misura » una dimostrazione dell’esistenza di Dio 
sia votarsi al fallimento. (Alla fine del 2° art. riconoscerà a questo concetto 
solo un ruolo di esterna utilità). 

Nel 2° articolo, usando lo stesso metodo l'A. spiega e costruisce la dimostra- 
zione poggiandola sul concetto di « ente graduato ». 

Riferire l'articolo nella sua ricchezza e nella sua documentazione, è im- 
possibile. Ci limitiamo solo a rilevare la profondità metafisica (si leggano, ad 
es., le pp. 250-252; 255-259; 263-271; 274, ecc.), che permette all’A. di leggere 
tutta quanta la IV via alla luce della reale distinzione dell’essenza dall’esse; 
e il legame stretto stabilito tra il concetto di « graduato » e quello di « causato », 
dimodochè l’argomentazione potrebbe essere così sintetizzata: gli enti graduati, 
non essendo essere per sè, esigono l’esistenza di un Essere perfetto che sia 
loro causa (p. 274). 

In sede di annotazioni, indichiamo la omissione della riferenza esatta del 
«IV libro della Metafisica » di Aristotele (p. 272) che è la seguente: 1008 b 
31-36 — 1009 a 1-2. 

Inoltre avremmo preferito che l’A. poggiasse l’asserto del Maximum causa 
di ogni specie di perfezione, sul concetto di esse come maximum di ogni per- 
fezione. Così che si stabilisce una identificazione tra il Maximum e l’Esse, e 
sì poggiasse la causalità del Maximum sul fatto che l’Esse essendo atto di ogni 
atto e perfezione di ogni perfezione è perciò il Maximum, e la causa di ogni 
perfezione. 

Inoltre nell’accenno alla reale distinzione dell’essenza dall’existentia, a- 
vremmo preferito la terminologia « essentia » e «esse» o «actus essendi ». 


C. Fabro, L’obscurcissement de V« Esse » dans l’école thomiste, pp. 443-472 


Nel 1922 Mons. G. Zamboni, scriveva: « actus assendi, actus essentiae » si- 
gnificano l’essere in senso ontologico e non semplicemente 1l’« esserci » (Cfr.: 
«La gnoseologia dell’atto come fondamento della filosofia dell’Essere ». Milano, 
1922, p. II, c. II, 2, p. 49); nel 1940 ribadiva ancora: <« Nell’antica Scolastica 
S. Tommaso non usava, di solito, la parola «existentia » per indicare l’ele- 
mento più profondo dell’individuo reale; usava la parola «esse» o «actus 
essendi »..... Mentre 1l’« atto di essere » è un elemento dell’ente individuale, l’e- 
sistere, l’esistenza, l’esserci, è, originariamente, un elemento della presenza... 
(Cfr. « La Persona umana ». « Soggetto autocosciente nell’esperienza integrale ». 
Verona, 1940, Lib. II, Sez. II, c. II, art. 1, 2, pp. 382-383). 


Nel volume commemorative (« Studi sul pensiero di G. Zamboni ». Milano, 
1957), il P. U. Degl’Innocenti, ha esposto la metafisica del filosofo di Verona, 
fondandola su i due diversi concetti di essere-esistere. (Cfr. « op. cit. >», p. 254). 

Dopo Mons. Zamboni, altri hanno tentato di chiarificare il concetto tomi- 
sta dell’esse. Ultimamente la rivista « Aquinas » ha ospitato due articoli su tale 
argomento: C. Fabro, « Dall’ente di Aristotele all« esse » di S. Tommaso », A. I. 
(1958), pp. 5-39; E. Nicoletti, « Existentia e actus essendi in S. Tommaso », 
A. I, pp. 241-267. Pochi mesi dopo il P. C. Fabro ha pubblicato l’articolo che 
riferiamo. 

L’asserto dell’A. è di mostrare come il concetto tomista dell’esse abbia 
subito un offuscamento ad opera degli stessi tomisti, i quali, pur volendo di- 
fendere le tesi del Maestro, adoperavano termini degli avversari, dando luogo 
così ad enormi equivoci. L’A. stabilisce tre tappe di questo « fiéchissement 
formaliste »: 1) « Essentia - esse». Questa è la genuina espressione di S. Tom- 
maso. L’A. non conosce un testo in cui S. Tommaso adoperi « existentia » al 
posto e con il significato di «esse» (come atto intensivo) e mai adopera l’e- 
spressione « compositio inter essentiam et existentiam ». Mentre Pietro di Ta- 
rantasia (Cîr. «In I Sent.» d. 8, qa. 6, a. 1, Tolosa, 1649, I, p. 78b), già usava 
indifferentemente esse, esse actuale, actus existendi. 2) « Esse essentiae - esse 


RIVISTA DELLE RIVISTE 517 


(actualis) existentiae ». E° la terminologia nella quale « esse» equivale a realtà 
in genere, dove «esse» significa l’essenza stessa, per cui l’essenza non è più 
vista come quell’elemento potenziale (« quid creatum ut potentia ») attualizzato 
dal « quid creatum ut actus», che è « l’esse - actus essendi >» partecipato. L'’esse 
per sè e l’esse per partecipazione (espressione tomista) è sostituita dall’espres- 
sione avicenniana: ens necessarium per se reale (Dio) e ens per aliud possibile 
(la creatura). Così la lotta tra i difensori e gli avversari della distinzione reale 
è attenuata. Tale terminologia invase la scuola tomista e vi dominò fino al 
sec. XVI (p. 445). 3) « Essentia - existentia-». « E’ la semplificazione semantica 
e logica della formula precedente con la quale coesiste » (« Ibid. ») Si trova già 
alla fine del sec. XIII, ad es. presso il tomista R. De Primadizzi (m. 1303) (cfr. 
« Apologeticum veritatis contra corruptorium »: éd. J. P. Muller, Città del Va- 
ticano, 1953, p. 155), però è dal sec. XVII che è usata abitualmente, così che 
diviene «la formula del razionalismo éclairé » («Ibid.»), appropriandosi il 
formalismo della seconda scolastica, che trasmise poi alla neo-scolastica. Così 
l’« esse» che nella formulazione precedente era stato ridotto ad <«entitas in 
genere », qui è eliminato del tutto. Da qui la negazione della reale distinzione, 
o la sola distinzione modale, dell’essenza dall’esse (Suarez ha il primato in que- 
sto campo). Coloro che pur usando questa formula hanno ritenuto la reale 
distinzione, hanno adoperato « existentia » in senso di « actus essendi », dando 
luogo ad equivocazioni di termini e di problemi che durano ancora (p. 446). 


L’A. prova questo cedimento teoretico mediante un’analisi storica. Esamina 
così alcuni autori, quasi tipi di tale fenomeno: J. C. Genevois, O. P. (cfr. 
« Clipeus philos. thomistae », Venezia, 1710, t. VI: « Metaphisica », q. I: «de 
notione entis»; q. V, a. I: «de distinctione inter essentiam et existentiam in 
creaturis »); A. Goudin, O. P. (cfr. « Philosophia iuxsta inconcussa tutissimaque 
D. Thomae dogmata », Venezia, 1736, t. IV, disp. I, qa. 2, a. 3: «de distinctione 
essentiae et existentiae », pp. 221 ss.); S. Roselli, (cfr. « Summa pbhilosophica, 
Metaphisica », Bologna, 1858, q. 2, a. 5: « Utrum essentia distinguatur ab exi- 
stentia »). Quest'ultimo ha avuto grande influsso anche perchè pare essere il di- 
retto ispiratore del Card. Zigliara (p. 447). 


La neo-scolastica, afferma l’A., nell'ormai mezzo secolo della sua attività, 
non ha cambiato molto le cose. Si prenda, ad esempio, il trattato di Metafisica 
del Maquart (cfr. F. X. Maquart, « Elementa philosophiae »: III « Metaphisica 
ostensiva »: « Ontologia, Theologia naturalis », Parigi, 1937, p. II ss.), che pur 
vuol fedelmente seguire S. Tommaso! Ebbene per Maquart l’esse ha ancora 
il significato di fatto di essere, anzi di « modus essentiae », che è la definizione 
esatta e precisa di: Suarez (p. 452). i 


Quale nocumento abbia portato alla filosofia tomista questo offuscamento 
lo provano le confusioni o le negazioni di importanti tesi. Per esso, infatti, si 
iniziò a dubitare o a negare la reale distinzione dell’essenza dall’esse (cfr. P. 
De Soncino, O. P., «Quaestiones Metaphysicae super divina. sapientia Aristo- 
telis », Venezia, 1505, fol. 11); D. Banez, « Scolastica commentaria in primam 
partem Summae Theologiae S. Thomae Aquinatis» ed. Urbano, Madrid-Va- 
lenzia, 1934, q. 3, a. 4, p. 147a); D. Soto, «In IV Sent. d. X, q. 2, a. 2); per esso 
Banez aderì a Scoto nel pensare, per l’accidente, un esse distinto da quello 
della sostanza (cfr. «op. cit.» p. 159a). Per esso si pensò al « modus substan- 
tialis» quale costitutivo della sussistenza e distinto sia dalla natura individuale 
che dall’existentia. Cosa che risulta evidente studiando tale dottrina in Gio- 
vanni di S. Tommaso (cfr. « Cursus Theologicius » ed. Solesmes, Parigi, 1931, 
q. 3, a. 3, t. I, p. 450). Parimenti un altro segno di formalismo lo si ha nella 
distinzione dell’« ens ut nomen » e « ut participium » Distinzione che collima con 
la distinzione avicenniana dell'essenza come possibilità e l’esistenza come realtà 
in atto secondo (p. 466). 


Nella conclusione l'A. ribadisce il suo asserto, e riassume le prove da lui 
portate «les formules bàtardes d’esse essentiae et esse existentiae, d’ens possi- 
bile et ens actuale, d’essentia et existentia... la theorie du ’ mode substantiale ’ 
de la subsistence... » (p. 472). 
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Per l’art. di C. Fabro non può bastare un sommario; esso va letto e me- 
ditato. Noi lo abbiamo solo delineato, per rilevarne la grande importanza. Esso 
mostra prima di tutto la necessità dello studio storico prima di affrontare que- 
stioni sia pure intrinsecamente teoretiche, e di riflesso denunzia l’enorme la- 
cuna storica di tutti i Manuali di Filosofia. 

Abbiamo detto che l’articolo va meditato. A noi sono venuti alla mente 
tanti pensieri, che però non possiamo esporre qui. Ci limitiamo, ed è dovere il 
farlo, ad esprimere un nostro timore. Il timore cioè che lo sforzo di puntua- 
lizzare, precisare, di ridonare alle espressioni il loro significato primario, ab- 
bia portato a svisare qualche autore. Che a volte le espressioni usate siano 
state infelici, e forse persino erronee, è un fatto che va denunziato, ma è an- 
che necessario esporre un autore in ciò che intendeva dire, nonostante le ina- 
deguate formulazioni. Parimenti, il voler portare al primitivo senso tomista il 
significato dell’esse, temiamo che abbia minimizzato quella esplicitazione, quel- 
lo sviluppo concettuale che i Commentatori faticosamente hanno elaborato. 
(Che forse quello che l’A. scrive, ad esempio, nella sua opera: « Dall’essere 
all'esistenza », Brescia, 1957, c. I, pp. 11-70, non contiene una certo lodevole 
esplicitazione del concetto primitivo tomista?). A volte, magari per necessità 
dialettica, si scandaglia un nuovo aspetto delle cose, che pur bisogna esprimere. 
Ad esempio, stabilita la reale distinzione dell’essenza dall’esse, si rende ne- 
cessario esprimere anche l’appartenenza dell’essere all’ente, proprio in cuanto 
si oppone al niente. Quale espressione usare? Certamente l’essenza non è una 
entità distinta dall’entità dell’esse; si può allora dire che è una possibilità del- 
l’esse? L'A. afferma che parlare di esse essentiae, di ens possibile è adoperare 
« formules bàtardes ». D’accordo. Ma, se uno studioso, volendo esprimere quel’- 
l'aspetto dell’essenza, adoperasse queste formule, perchè accusarlo subito di 
deviazione? Non è questo dare una maggiore importanza alle formulazioni, a 
scapito del contenuto? 

Ci permetta inoltre l’A. di dissentire completamente là dove riconosce nel 
«modus substantialis» un altro segno dell’offuscamento dell’esse. Noi invece 
pensiamo che proprio il concetto intensivo dell’esse come atto di ogni atto e 
perfezione di ogni perfezione, ci proibisce di pensare l’esse come costitutivo 
formale della persona. Mostrare che Giovanni di S. Tommaso abbia un con- 
concetto dell’esse come fatto e non come atto, non è obiettare contro la dot- 
trina del Caietano? 

Inoltre ci sia concesso di esprimere il nostro stupore per non aver visto 
citato neppure una volta il nome di Mons. Zamboni. Anche questi in questo 
problema ha tentato di fare opera di chiarificazione, per la quale appunto ebbe 
tanto a soffrire, proprio nella città da dove l’A. ha firmato il suo articolo! 


M. M. Labourdette, La vie théologale selon saint Thomas. L’obiet de la 
foi, pp. 597-622 

Premesse alcune considerazioni sulla soprannaturalità della vita cristiana e 
su alcune caratteristiche dell’attitudine religiosa naturale, e rilevato che le 
virtù teologali sono di origine e di contenuto soprannaturali e perciò non ter- 
mine di un progressivo cammino naturale, e pur tuttavia capacì di soddisfare, 
in modo superiore, al bisogno religioso umano, (p. 599), l'A. annunzia la sua 
intenzione di voler riflettere sopra questa vita teologale «cosur de la ’relizion’ 
chrétienne », cercando di indagare sopra 1’ unità dinamica »: «une dialectique 
affective pressant qui porte de la première affection de foi, principe de la vo- 
lonté de croire, jusqu'à l'amour de charité >, passando per i vari sentimenti 
di confidenza, di timore, di speranza. In questo articolo l'intento inizia ad es- 
sere soddisfatto mediante la riflessione sull’oggetto di fede, non solo in se 
stesso, ma anche « dans l’ensemble de ses conditionnements humains » (« Ibid. >»). 

L'A. raggiunge il suo intento facendo alcuni rilievi e ponendo alcune ac- 
centuazioni: 1) La fede è una «vertu de connaissance » speciale, perchè sup- 
pone ed implica « essentialment » l'affetto (p. 600). 2) la «ratio formalis» della 
fede, la veracità divina, implica, proprio perchè veracità, fedeltà, lealtà, sem- 
Dlicità, confidenza, dimodochè l’atto di fede è dar credito a Dio (p. 601), è 
aderire ad una « persona » divina (concreta: il Padre, il Figlio, lo Spirito Santo) 
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(p. 602). 3) L’atto di fede è un’assimilazione della verità rivelata, poichè il 
nostro spirito nell’enunziare la verità va molto al di là dei termini, così che 
per essi ed in essi attinge la realtà divina «précisément en ce qu’ils expri- 
ment » (p. 604). 4) Quando, sotto la sorveglianza della Chiesa, un credente o 
un popolo cerca di esprimere nel complesso della propria mentalità e cultura, 
la verità divina già espressa, da Dio stesso, in lingua umana, allora, mediante 
la formulazione di un giudizio, necessario affinchè la verità entri in noi, la 
verità stessa si fa umana (p. 605). E pur facendosi umana rimane escluso l’er- 
rore, perchè la verità è creduta sempre in forza di quella luce, che è il Dio 
rivelante (p. 696). 5) La credibilità non è data da un motivo intrinseco alla 
verità, ma dal fatto che essa ha una «testimonianza » esterna che non si può 
rigettare (p. 608). 6) Tuttavia la fede, perchè abito virtuoso, dona un discer- 
nimento del proprio oggetto inquanto inclina ad esso: una conoscenza di con- 
naturalità avuta più «per viam voluntatis» che «per viam intellectus» (Cfr. 
S. Thomas, « In Boet. De Trinitate », q. 3, 1, ad 4) (p. 612). 7) Inevidenza del- 
l'oggetto che non è indeterminatezza (« articuli fidei »), poichè la fede fa ade- 
rire ad una precisa verità, quella appunto che esprime Dio e fa aderire a Lui. 
La sottomissione in essa inclusa non significa adesione a una qualsiasi cosa 
(p. 614). 8) La verità rivelata si fa « umana » non solo nell’individuo, ma anche 
nella collettività. Da qui il compito della Chiesa nel «réalizer à la manière hu- 
maine, temporelie, et donc historique » nelle generazioni successive quello che 
fu realizzato nella Palestina (p. 617). Da qui il continuo sforzo di esplicita- 
zione e di sviluppo della Chiesa, inteso a determinare la verità come rivelata: 
il «dogma», l’adesione al quale dà luogo all’atto di fede divina e cattolica (pp. 
619-21). Sforzo di esplicitazione, antecedente al bisogno di difendersi dall’ere- 
sia, ed originato da un interno fermento che sorge « dans la prise de conscience 
de l’objet de foi recu des apòtres » (p. 622). 


La visuale e lo spirito con cui l’A. ha trattato il suo argomento danno una 
particolare gioia nella lettura dell’articolo. E suscitano il desiderio di vedere 
altri studi del genere, che scandaglino ancora di più questa « unitè dinamique » 
di vita soprannaturale. Interessante e forse necessario sarebbe uno studio 
inteso ad illustrare questa espressione di S. Tommaso: « fides quae est donum 
gratiae inclinat hominem ad credendum secundum aliquem affectum boni, 
«etiamsi informis » (II-II, q. 5, a. 2, ad 2m). Tali studi, di riflesso, mostrereb- 
bero la molta filosofia e la poca teologia che c’è in talune trattazioni circa la 
fede, tirate, come si dice, su di un tono esistenziale. E sarebbe un non piccolo 
contributo alla manifestazione della verità ! 


Felice M. Verde O. P. 


THEOLOGICAL STUDIES - A. 1958. 


I - P. De Letter, S. J.: Grace, incorporation, imnkabitation; G. J. Dyer : 
Limbo : A theological evaluation; È. O'Brien, S. J.: Ascetical and 
mystical theology. 1956-1957; J. R. Connery, S. J.: Steady dating 
among adolescents; J. Crehan, S. J.: The sever Orders of Christ. 


II - T. E. Clark, S. J. : St. Augustine and cosmic redemption; J. J. Lynch, 
S. J.: Notes of moral theology; E. O'Brien, S. J.: Ascetical and my- 
stical theology, 1956-1957; J. A. Fitzmyer, S. J.: Peace upon earth 
among men of his good will, (Lk 2:14); J. Carmody, S. J.: An 
american use of the prone. 


III - P. F. Palmer, S. J.: The purpose of anointing the sick: A. Reapprai- 
sal; J. L. McKenzie, S. J.: Annotations on the Christology of Theo- 
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dore of Mopsuestia; R. H. Dailey, S. J.: The Baptim of unconscious 
dying persons : The problem of intention; R. E. McNally, SUIT The 
« tres linguae sacrae » in Early Irish Bible Exegesis; P. W. Harkins : 
The text tradition of Chrysostom’s Commentary on John. 


IV - A. A. Stephenson, S. J.: The development and immutability of Chri- 
stian Doctrine; J. R. Connery, S. J.: Notes on moral theology; W. J. 
Burghardt, S. J.: The second Edition of the « Lexikon fir Theologie 
und Kirche »; J. J. Reed, S. J.: Permission to read prohibited books. 


G. J. Dyer: Limbo: a theological evaluation. 


George J. Dyer, nel suo articolo sulla valutazione teologica del limbo, tratta 
della storia del problema negli ultimi secoli. 

Nella concezione scolastica —- osserva l’A. — l’idea del limbo includeva 
due concetti essenziali: l'esclusione dei bimbi dalla felicità e la loro immunità 
dalle pene dell'inferno. Di questi due elementi, il secondo pare più importante 
del primo in quanto è connesso con la concezione della responsabilità di colpa 
riconosciuta o no nell'anima dei bambini che muoiono senza battesimo. 

Il problema del limbo, secondo lo studio del Deyer, assume un’importanza 
particolare nel secolo XVI°: divenne allora una quegtione esplicitamente aperta, 
di cui si accettava la discutibilità, non come fatto ma come termine di dot- 
trina; e che fu in realtà discussa. 

In quel secolo e nel periodo immediatamente seguente, fino al secolo XIX° 
in cui l’attenzione sul problema del limbo si spense per parecchi decenni, emer- 
gono teologi di grande rilievo mentre la discussione interessa la dottrina gian- 
senista sorta appunto in quell’epoca. 

E’ proprio di qui che prende le mosse una più ampia revisione teologica 
del limbo come dottrina cristiana, in quanto con il ritorno ad Agostino, si 
volle cercare nelle opere del Santo risposte esplicite o almeno pertinenti ai 
quesiti che si ponevano su questi argomenti. 

S’interessarono pure di questa discussione Bossuet, Noris e Berti e si giunge 
così alla letteratura dei teologi italiani, quando il Giansenismo entrò in Italia. 

Con queste speculazioni, di cui si trova un’eco esplicita.nel Sinodo di Pi- 
stoia, la controversia sul limbo raggiunge la fase più ampia del suo sviluppo. 
I continui richiami che i giansenisti facevano all’autorità di S. Agostino co- 
strinsero nel 1758 il Generale degli Agostiniani, Vasquez, a rivolgere una pe- 
tizione al Papa Clemente XIII° affinchè la scuola agostiniana venisse pro- 
tetta contro le continue calunnie dei suoi nemici. Nel 1794 la condanna nella 
Bolla « Auctorem fidei» del terzo articolo del Sinodo di Pistoia riportò l’equi- 
librio e la chiarezza in queste diatribe in cui la speculazione dei teologi catto- 
lici aveva rischiato più di una volta di venire male interpretata, e offuscata 
dagli errori di un giansenismo subdolo e tenace. 

Nel XIX° e XX° secolo secondo l’A. il problema del limbo fu per così 
dire ridimensionato nella sua entità di un’autentica questione teologica, ricca 
Gi difficoltà e non scevra di lati oscuri. i “Ni 

A questo punto l’A. ci dà i rigultati di un diffuso e — possiamo pensare 
— completo elenco degli autori di vari testi di teologia che trattano del pro- 

lema che ci interessa. 

Abbiamo all’incirca 200 nomi di cui viene ricordata la sentenza in merito 
alla problematica teologica del limbo: ci viene così offerta una gamma ric- 
chissima di sfumature nel tentativo di catalogare e classificare in sede teo- 
logica il valore della tesi cattolica sui limbo: da quelli che ne trattano come 
di una tesi comune a quelli che ammettono la controversia, ad altri che la 
citano come una dottrina comunissima, ad altri che parlano di soltanto una 
imaggiore probabilità, ad altri ancora che pretendono trattarsi di una dotirina 
comunemente certa, ad altri in ultimo che la preferiscono come vera. 

L'A. conclude che pensando alla tormentata storia della questione, alle 
Gecisioni prese in merito dal Magistero ecclesiastico, alle varie opinioni dei 
teologi che si sono avvicendati nello studio talvolta sereno, talvolta appassio- 
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nato di tale questione, tenuto ancora conto che non fa riscontro nella con- 
vinzione dei fedeli una concezione chiara e certa su questo punto, presentare 
la tesi del limbo come una sentenza certa, pare un’esagerazione, ingiustifi- 
cata teologicamente. Pensa Dyer che risponda maggiormente all’esigenza sto- 
rica della questione parlare del limbo «come di una spiegazione sicura e co- 
munemente accettata di un problema difficile ». 


T. E. Clarke S. J.: St. Augustine and cosmic redemption. 


Thomas E. Clarke S. J. in un articolo ricco di originalità e pieno di spunti 
interessanti parla della redenzione cosmica in relazione alla speculazione ago- 
stiniana. Questo studio — nota lA. — va inquadrato nello sforzo dei teologi 
contemporanei di elaborare una speculazione teologica del temporale con la 
sicurezza di trovare in S. Agostino elementi originali e fecondi per un con- 
tributo alla costruzione di questo pensiero. Bisogna partire dalla concezione 
agostiniana del tempo e dell’eternità: una concezione che è ricca di termini 
capaci di fornire indicazioni preziose in ordine alla questione che ci interessa. 
Naturalmente non si potrà prescindere, in questa ricerca, dalla storia della vita, 
di S. Agostino, una storia che caratterizza non solo la composizione delle sue 
opere, ma la terminologia stessa che in essa ritrova. 

Non bisogna dimenticare dunaue innanzitutto che S. Agostino parte in 
funzione anti-manichea, cioè deve tener conto della concezione materialistica 
di Mani e del dualismo della sua cosmologia. Tra le due sponde di questo ma- 
terialismo e di questo dualismo i manichei ponevano il dibattersi della vita 
umana come sforzo di liberazione, per cui l’entità cosmica era necessariamente 
legata ad un concetto di male, che ne vietava una serena e positiva inter- 
pretazione metafisica. 

S. Agostino ebbe difficoltà innanzitutto di ordine esegetico, quando si tro- 
vava a dover interpretare il passo della Genesi in cui si parla della maledi- 
zione della terra. La spiegazione di S. Agostino segna la proclamazione di una 
rottura metafisica, necessaria e oggettiva della pretesa solidarietà fra l’uomo 
e la terra, in cui verrebbe compromessa la purezza dell’elemento cosmologico. 
Di una solidarietà di pena S. Agostino accetterà che si parli, solo in quanto 
c'è un riferimento all'anima dell’uomo; vale a dire soltanto in quanto l’essere 
umano; unico capace di colpa, trova nell'elemento materiale di cui è circon- 
data la sua vita, un fattore, uno strumento di pena, «sed peccantis hominis, 
cum maledicitur terra, ipsa fit poena». 

Così pure l’altro passo della Genesi in relazione a S. Paolo in cui si parla 
della creazione soggetta alla vanità e del gemito della creatura: è l’uomo e 
soltanto l’uomo. Sarà così possibile assurgere ad una concezione in cui la pu- 
rezza del creato viene validamente difesa e dimostrata: l’eresia manichea, che 
veniva di fatto a sottomettere l’anima agli elementi naturali che la tengono 
prigioniera, si trova così confutata da un completo rivolgimento che vuole es- 
gere un assestamento metafisico e l’anima che determina la valorizzazione del 


‘mondo, il quale esiste nella sua integrità c purezza indipendentemente dalla 


esistenza dell'anima e in essa si può parlare di peccato soltanto in quanto 
ospita il peccato dell’uomo. 

E’ interessante notare come S. Agostino trovi una conferma di questa sua 
teologia nella esposizione della dottrina del diluvio e della conflagrazione: con 
esso venne distrutto l’uomo peccatore e il suo mondo di peccato, non tutto 
il mondo. La purificazione che ne seguì non fu una purificazione della terra 
in quanto tale ma della malizia che aveva in qualche modo contaminato il 
mondo. 

Un altro punto interessante della dottrina agostiniana è quello che con- 
cerne la sua demonologia. Il grande Dottore per primo ha negato al mani- 
cheismo la valorizzazione del demonio come di un altro dio contrapposto a Dio. 
S. Agostino ricorda che il demonio è anch’esso una creatura di Dio, e quindi la 
sua denominazione di «principe di questo mondo », avrà, per questo stesso 
fatto, una portata estremamente limitata, e non assoluta come pretendeva l’e- 
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resia manichea. Inoltre egli nega al principe di questo mondo quel valore di 
maestro e fonte di dottrina che gli attribuiva invece il mondo pagano. 

Questi elementi sono sufficienti per dimostrarci come la dottrina agosti- 
niana spezzi efficacemente la pretesa solidarietà di colpa, di pena, e quindi di 
male, che il manicheismo asseriva esistere tra l’uomo ed il mondo da esso 
abitato. 

Un altro aspetto, metafisicamente più ricco e suggestivo del contributo che 
può venire a una teologia del temporale dai testi agostiniani, è quello rap- 
presentato dalla caratterizzazione di S. Agostino come cristiano neo-platonico. 

ln questa sede il concetto di somiglianza al divino, come primaria voca- 
zione dell'anima umana, assume un valore notevolissimo. L’uomo. nella crea- 
zione originale ebbe un posto che lo situava a metà tra la purezza spirituale 
di Dio e lentità materiale del creato. Il peccato di Adamo consisterà in uno 
sproporzionato amore di questo elemento inferiore, ed avrà come riscontro 
morale un cattivo uso di una realtà in sè buona. Solo in quanto oggetto di 
un cattivo uso umano, il mondo si ribella all'uomo e diventa per lui strumento 
di pena e di castigo «tu factus es temporalis per peccatum ». 

in questa temporalità s’innesta, efficace e meravigliosa, la funzione reden- 
tiva, come ponte che unisce il tempo all’eternità. L'uomo divenne prigioniero 
del tempo essendo generato dalla nascita nel peccato. Cristo, per divina pietà, 
sensa cessare di essere Dio eterno, s’innestò nella temporalità: si mise cioè 
sulla strada dell’uomo, si affiancò a lui e ne continuò il cammino fino alla 
meta dell’eternità beata, che per lui era diventata ormai una realtà impossibile. 

A questi elementi, altri possono aggiungersi, in ordine all’interpretazione 
dei « cieli nuovi» e della «terra nuova » di cui si parla nella Sacra Scrittura. 
Pensiamo però che questi cenni siano più che sufficienti per essere convinti, 
sull’ottima traccia dell’A., che la teologia agostiniana è in grado di fornire 
una documentazione sicura di un umanesimo genuino, che senza sopravva- 
lutare le forze naturali, sappia pero riscoprire nel creato quella bellezza e 
quella positività metafisica di cui è segnata ogni realtà creata da Dio. 


J. R. Connery, S. J.: Notes on moral theology. 


Nello studio delle moderne correnti di teologia morale il Connery prende 
lo spunto dal concetto di «legge naturale» di cui esiste oggi uno studio ap- 
passionato e profendo: questo fervore di interesse speculativo sulla portata 
della legge naturale è — secondo l’A. — un elemento prezioso per la costru- 
zione di una coscienza cristiana più illuminata e profonda. 

Riguardo alla « pedagogia », viene richiamata l’importanza che la prospet- 
tiva religiosa di Dio ai bimbi non si limiti da parte dei genitori ad un sup- 
porto delle loro necessità di educatori: molto spesso la vita religiosa del bimbo 
viene impostata male per il fatto che Dio viene identificato piuttosto come 
colui che castiga e non, come essenziaiîmente e fondamentalmente, è, quale as- 
soluta bellezza e verità. Affinchè nell'animo dei binibi si compia la necessaria 
prima relazione interdipendente tra coscienza religiosa e coscienza morale, bi- 
scima che la loro vita religiosa venga nutrita con una. teologia — se pur 
rudimentale — più completa, in cui l’idea di Dio respiri di tutta quella sere- 
nità di cui è pregna. ; 

La « psichiatria » occupa nell’interesse degli studiosi contemporanei tin po- 
sto vastissimo: necessariamente molto spesso vengono toccati problemi d’in- 
dole religiosa. Ma questo non è un male: una sana psichiatria non può — o 
prina o doro — non identificarsi in una oggettiva ricerca della realtà umana 
nella sua natura profonda; e una simile maggiore scoperta dell’uomo, non 
polrà non aiutare, sia la coscienza dei cristiani, sia l’attività spirituale del 
sacerdote. 

In ordine poi a uno dei punti più interessanti della «teologia pastorale », 
vale a dire alla relazione che il sacerdote nell'adempimento del suo ministero 
viene ad avere con le altre persone, l’A. rileva come sia essenziale sfuggire 


all’equivoco in cui frequentemente scivolano i ministri protestanti, diventando 
piuttosto dei clinici e degli psichiatri. 
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Sulle orme di ottimi studi contemporanei, il Connery ricorda che il prin- 
cipio metodologico dell’impostazione delle relazioni del sacerdote con i cri- 
stiani, è riassunto in questa triplice funzione: comprensione, direzione e medi- 
tazione. 

Ci sia lecito osservare brevemente e per inciso quanto ci piaccia e quanto 
meriti di essere sottolineato il valore e la pregnanza teologica di questa con- 
cezione, che fa del sacerdote essenzialmente un mediatore: rifacendosi al va- 
lore etimologico del termine, diceva S. Tommaso che il sacerdote è come uno 
che dà cose sacre: non solo fa discendere le cose divine entitativamente (sacra), 
agli uomini, ma anche fa salire i doni umani sulla soglia della divinità. Nella 
mediazione, vi è l’espressione teologicamente più completa e cristologicamente 
più viva del sacerdozio come funzione, sia pur sempre personale, tra l'umano 
e il divino, e tra il divino e l'umano. E’ bello che questo rilievo teclogico, che 
rende così al vivo il significato metafisico del problema, sia tenuto sempre pre- 
sente in sede di metodologia pastorale, dove potrebbe facilmente commettersi 
l'errore di scivolare in una superficiale e non illuminata elencazione di sugge- 
rimenti pratici. 

Passando ai «problemi medico-morali », l'A. affronta poi il problema del 
suicidio e più avanti il problema ginecologico molto interessante, ricuardante 
la determinazione del sesso del feto e il numero della prole. 

L'A. riconosce che, particolarmente il problema della determinazione del 
sesso, è oggi ancora avvolto di molta oscurità, per cui non è facile, e neppure 
legittimo, condannare a priori qualunque interpretazione morale che si voglia 
dare a questo problema. 

Riguardo alla moralità dell’interruzione della fecondità, il Connery cita ia 
opinione del Janssens, secondo il quale, essendo l’ovulazione — durante il 
periodo dell’allattamento — una condizione di natura prettamente patologica, 
sarebbe lecito correggerne o supplirne in qualche modo il funzionamento del- 
l'organismo umano. Questione interessante e molto nuova, su cui pure lA. si 
rifiuta di dare un giudizio definitivo, riconoscendo che mancano oggi al teo- 
logo troppi elementi di natura scientifica. 

In un altro gruppo di questioni viene ricordata innanzitutto la difficoltà 
per il moralista contemporaneo ad applicare le tradizionali norme ecclesiastiche 
riguardanti l’« astensione dal lavoro» nei giorni festivi: un problema che il 
Connery sviluppa abbastanza. 

A noi verò pare che andrebbe impostato in un guadro più ampio, cioè 
in un’interpretazione più realistica e storicamente fedele, del rivoluzionamento 
che ai nostri giorni è avvenuto nella vita civile degli individui. Un problema 
comunque che merita la sensibilità del teologo contemporaneo. 

Viene poi ancora esaminata la letteratura morale in merito al diritto e 
al dovere dello Stato di imporre la «censura» sulle pubblicazioni immorali e 
sulla illegittimità del «siero della; verità » in sede giudiziaria. 

L’interessante rassegna dell’A. si chiude con un ultimo capitolo riguardante 
il «celibato ecclesiastico », la «distribuzione della popolazione » sulla terra e 
l'argomento sempre vivissimo della «limitazione delle nascite ». 

Uno studio, questo del Connery, che non è un semplice ampio schedario 
analitico della produzione morale contemporanea, ma un quadro abbastanza 
completo e seriamente elaborato delle preoccupazioni più vive che devono tener 
desta l’attenzione del teologo d’oggi: avremmo preferito, in qualche punto, un 
maggiore spunto critico in merito agli articoli citati: bisogna tener conto però 
che la vastità e — più ancora — la disparità delle materie trattate non pos- 
sono permettere un’esauriente valutazione critica, in così breve rassegna di 
tutti gli articoli e di tutte le affermazioni ricordate. 
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LA CIUDAD DE DIOS - A. 1958 


I - U. Dominguez-Del Val, O. S. A.: La teologia de San Paciano de Bar- 
celona; O. Gargia De La Fuente, O. S. A.: Aspectos de la remision del 
pecado en el Antiguo Testamento; J. M. Ozaeta, O. S. A.: La uniòn hi- 
postàtica en la escuela egidiana; F. Rubio, O. S. A.: Un fragmento de 
la traducciòn hecha por Alfonso el Sabio del poema de Lucano la 
« Farsalia ». 


II - J. M. Del Estal, O. S. A.: Un cenobitismo preagustiniano en Africa?; 
C. Alonso, O. S. A.: Clemente VIII y la fundaciòn de las misiones ca- 
tolicas en Persia; A. C. Vega, O. S. A.: El « Liber de haeresibus » de 
S. Isidoro de Sevilla y el « Còdice Qvetense »; G. Andres, O. S. A.: Los 
manuscritos escurialenses de la « Genealogia de Cristo » de Demetrio 
Cidonio; U. Dominguez-Del Vai, O.S.A.: La « Espana Sagrada » con- 
tinuada por Angel Custodio Vega, O. S. A. 


III - D. Gutierrez, O. S. A.: Carlos V en los recuerdos de Seripando; A. 
Alcalà Galve: Interioridad y conversion a través de la experiencia de 
San Agustin; F. Rubio, O. S. A.: El Marqués de Santillana visto por 
los poetas de su tiempo; M. Pellegrino: Espìritu e istitucion en la ecle- 
siologia de San Agustin; J. M. Del Estal, O. S. A.: San Lorenzo y el 
Real Monasterio de El Escorial; U. Dominguez-Del Val. O. S. A.: La 
bibliografia de los ùltimos tiempos sobre Osio de Còrdoba. 


J. M. Del Estal, O. S. A.: Un cenobitismo preagustiniano en Africa? 


Il P. Juan Manuel Del Estal nel suo articolo sul « cenobitismo pre-agosti- 
niano nell’Africa >», esamina le interessanti questioni legate all’origine e allo 
sviluppo nelle regioni dell’Egitto e dell'Asia Minore, del movimento mona- 
stico. L’A. inizia col premettere che si tratta di tre tappe consecutive attra- 
verso le quali si è sviluppata la vita cenobitica: innanzitutto la professione 
di verginità come una parte insostituibile dell'impegno dell’antica ascesi cri- 
stiana, cui fa riscontro l’esistenza delle vergini, istituzione che forma la gloria 
della chiesa africana. > 

In secondo luogo abbiamo l'abbandono del mondo e il ritiro nella solitu- 
dine, che caratterizza ia forma di vita eremitica o anacoretica. In ultimo, terza 
tappa sulla via dello sviluppo del movimento monastico, il cenobitismo. L’ere- 
mitismo si verifica nella seconda metà del secolo III° nella Chiesa universale 
come una forma nuova di vita ascetica. Quali si siano i diversi motivi che 
sì sono voluti attribuire come causa di questo movimento, è certo che alla 
base dell'abbandono del mondo sta un vivo desiderio di una maggiore perfe- 
zione. Abbiamo tuttavia. molti casi in cui la ricerca della solitudine parte già 
dal monastero. In Africa però questi. movimenti di forma eremitica -non si 
verificarono nei secoli. III° e IV°,. Rarissimi sono i casi di vergini. anaeorete, 
e così pure di monaci eremiti nella: chiesa africana, nonostante la grande fio- 
ritura che si è verificata in essa della vita monastica. Infatti la vita anaco- 
retica non importava necessariamente un isolamento assoluto da ogni forma 
di vita. associata. Il cenobitismo sorse direttamente dall’eremitismo in quanto 
gli stessi monaci erano portati ad avere uno o più compagni che, mentre per- 
seguivano le loro dottrine spirituali, erano motivo di aiuto alla loro vita ma- 
teriale. Tuttavia nella chiesa africana, pur avendosi svariate forme di asce- 
tismo sia maschile che femminile, non si ebbe un vero ed autentico cenobi- 
tismo se non negli ultimi decenni del secolo 1V°. Abbiamo infatti la certezza 
di un’assoluta inesistenza di vita comune in quel territorio precedentemente 
a tale data. Un diffuso studio del sinesaktismo, vale a dire di quel bizzarro 
ercismo spirituale che portava i monaci e le vergini a convivere, ci assicura 
della inesistenza di una qualunque vita cenobitica in quel periodo, mentre 
d'altra parte prepara l’origine dei primi monasteri sia maschili che femminili. 
In margine a tale argomento delle vergini subintroductuae l’A. spiega come 
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l'abolizione di questa pericolosa forma di ascetica, attraverso le condanne 
della Chiesa nelle disposizioni conciliari, abbia inclinato alla formazione di 
case, specialmente per le donne, in cui una convivenza organizzata offrisse 
tutti gli aiuti che le particolari situazioni spirituali di quegli anacoreti po- 
tevano esigere. L’abolizione della coabitazione extra matrimoniale per fini spi- 
rituali, tra asceti di sesso diverso, rappresenta di fatti la preparazione e il 
passaggio al terzo stadio dello sviluppo ascetico che maturò l'istituzione del 
cenobitismo. L’A. pensa di poter stabilire l'apparizione dei primi cenobi ma- 
schili verso la fine del IV° secolo: i cenobi femminili ordinariamente segui- 
rono le analoghe case maschili. E' del 888 l'istituzione da parte di S. Agostino 
del primo monastero africano, monastero maschile, cui farà seguito più tardi 
uno stesso monastero per i chierici, vale a dire per il clero che aiutava il 
vescovo nelle sue funzioni apostoliche. Soltanto più tardi avremo l’origine 
del monastero femminile, 

Lo studio del P. Juan Manuel Del Estal è molto interessante non soltanto 
perchè è condotto su di un abbondante materiale bibliografico integrato dal 
continuo contatto con le fonti patristiche, ma anche perchè riporta all’atten- 
zione dello studioso il problema sempre vivissimo dell'importanza dell’opera 
di S. Agostino, come fondatore ed ispiratore del movimento monastico della 
sua epoca. 


A. Alcalà Galve, Interioridad y conversion a través de la experiencia de 
San Agustin. 


Il concetto di «conversione » è soggetto del diffuso articolo di A. Alcalà 
Galve, nel quadro dell’esperienza spirituale di S. Agostino. Nelle pagine che 
esaminiamo l’A. mette in evidenza la funzione delle vie che servono ad ele- 
vare l’animo verso Dio: in questa elevazione si ha la prima illuminazione. È’ 
chiaro che per S. Agostino bisogna parlare di conversione in un senso inte- 
grale, vale a dire nel senso più pieno della terminologia cattolica che com- 
prende sia l’aspetto intellettivo, sia l’aspetto volitivo. Il secondo però in di- 
pendenza dal primo, per cui la conversione è inizialmente un movimento dello 
spirito verso la verità. L’esperienza di S. Agostino ha vissuto questa tappa 
nella sua permanenza a Milano, sotto l’infiusso dell’insegnamento di S. Am- 
brogio e nel tempo del suo catecumenato. Caratteristica di questa fase è, in 
S. Agostino, la necessità dell’umiltà spirituale per ritornare alla fede: l’umiltà 
che ammette l’insufficienza della ragione e l’accettazione della fede come me- 
dicina totale per la problematica dello spirito. Soltanto su questo fondamento 
si può ricostruire il proprio io interiore in cui il male è un peso e un’ombra 
che oscura, mentre il valore dell'anima umana emerge in quanto immagine 
di Dio, e l’affermazione dell’essere supremo si delinea nella pienezza della sua 
natura puramente spirituale. Sfocia così l’anima nella epifania della verità 
integrale in cui si verifica l'equazione: Dio equivalente a verità. A questo punto 
l’anima si deve rinchiudere in se stessa, in un bisogno e in uno sforzo d’inte- 
riorizzazione, che considera il proprio io spirituale come campo ripieno di Dio, 
ricco quindi della eco della sua parola e vivo dell’efficacia della sua presenza. 
Mente e cuore vengono qui totalmente impegnati e gli ostacoli che in questo 
senso inibiscono lo sviluppo e il progresso della vita religiosa sono essenzial- 
mente reperibili nel pericolo della distrazione in quanto esteriorizzazione, 
vale a dire in quanto smarrimento della propria interiorità. La conversione, 
possiamo così concludere, porta dunque al vertice dell’attività religiosa, a quel 
dialogo dell'anima sola con il Dio del suo cuore, a quel colloquio in clima e 
in termini di amicizia, che segna l’espressione più bella e la realtà più piena 
di quell’orientamento dello spirito verso la verità e di quella scelta del cuore. 
impliciti nel termine agostiniano di conversione. 
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HUMANITAS - A. 1958 


VII - Michele F. Sciacca: La morte come liberazione della vita nel « NA 
turalismo » romantico; Giuditta Podestà: Hispanidad eterna; Guido Di 
Pino: Presagìi di linguaggio paradisiaco neì canti XXVIII e XIX del 
Purgatorio. 


VIII-IX - Lino Randellini: Origine della tradizione evangelica; Plinio Lan- 
zavecchia: Il problema della relatività; Enzo Caramaschi: Invito al 
barocco tedesco; Carlo Curto: Aspetti e forme della religiosità del 
Pascoli. 


X - Giulio Bevilasqua: Da Pio XII a Giovanni XXIII; Michele F. Sciacca: 
Il concetto «naturalistico » della morte nella trasposizione « volon- 
taristica » dello Schopenhauer; Maria Teresa Antonelli: La mediazione 
dell’idea ovvero: ceto-guida; Alberto Frattini: La giovane poesia în 
Italia. 


XI - Giulio Bevilacqua: Lo spettacolo nel mondo soprannaturale e la sua 
interiorizzazione; Michele Lacalamita: La realtà cristiana del cinema; 
Elisa Oberti: Considerazioni estetiche sullo spettacolo; Antonio Ciampi: 
Libro e mezzi audiovisivi. 


XII - Attilio Beria: Per il XIX anniversario della lettera aì Romani (58- 
1958); Maria Teresa Antonelli: Variazioni su Lourdes; Mario Sanci- 
priano: Umanità dei prigionieri; Alberto Frattini: La giovane poesia 
italiana. 


Di Humanitas, di questa rivista mensile di cultura che è al suo XIII 
anno di vita e che è diretta da M. F. Sciacca, G. Bevilacqua e M. Mar- 
cazzan, facciamo lo spoglio di alcuni articoli più interessanti dell’ul- 
timo semestre del 1958. Ogni numero ha inoltre note e rassegne, re- 
censioni e segnalazioni librarie. 


Michele F. Sciacca: La morte come liberazione della vita nel « naturalis- 
mo romantico ». 


I romantici amano la morte che è per loro il vertice più alto a cui la vita 
possa giungere. Assetati del divino, pervasi di naturalismo e panteismo mistico, 
essi tendono ad identificarsi con l’essere annullandovisi, poichè la vita li delude 
e l’infinito appare loro sempre maggiore della realtà. Negando ogni valore alla 
vita, la cui essenza è la morte, essi tolgono alla morte ogni aspetto terribile. 
Essa è riposo, cessazione dell’affanno, porto, rifugio, conforto. La concezione 
tragica dell’esistenza il cui fine è il nulla si risolve in idillio; la vita nel suo 
nulla che è la morte, che è il tutto negativo della esistenza, va verso la sua 
fine, causando la fine di ogni cosa. Legato a tutte le cose e nello stesso tempo 
immerso nella più assoluta solitudine, il romantico vuole cogliere l’eternità nel 
tempo, cercare una felicità terrena, il cui mito ha ereditato dall’illuminismo. La 
morte non libera dai dolori e dall’infelicità della vita, ma dalla vita stessa in 
quanto, negandola, pone l’uomo nella condizione di soddisfare quelle esigenze 
inappagabili sulla terra per cui l’uomo è l’uomo, il cui appagamento è il fine 
della esistenza, di cui la vita terrena è la prova ed è pure il senso del dolore 
e delle sofferenze che la prova stessa comporta. 


Giuditta Podestà: Hispanidad eterna. 


L’A. afferma che il contrasto fra i caratteri istintivi e le inibizioni dello 
spirito mette in risalto nello spagnolo una natura paradossalmente ambiva- 
lente che dà il timbro ad una vita morale che non conosce mezze misure. La 
fede religiosa rappresenta il culmine della sua spiritualità ed in essa convi- 
vono gli elementi etnici e le virtù cristiane. E ciò si manifesta nel folklore, nel- 
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l'architettura, ecc.. La fantasia ha messo in luce tutte le dimensioni della vita 
dello spagnolo attraverso i miti che egli eternò nelle forme della poesia. La 
giostra ardente e fiduciosa dell'amore si manifesta in Don Giovanni, il vivere 
dilatato degli spagnoli per cui non ci sono confini fra realtà e sogno si in- 
carna nel principe Sigismondo, il realismo cinico e doloroso nel Picaro, la vita 
in preda alle passioni in Celestina, ma il trionfatore dell’empiria è Don Chi- 
sciotte, simbolo di un’epoca e di una mentalità decadente, eroe fallito che per- 
segue nella follia un ideale tramontato che non ha la forza di far rivivere. Al 
gi sopra dei limiti umani sono i santi, che tutte le virtù umane condensano in 
sé. La filosofia non rappresenta il vertice delle manifestazioni spirituali, ma un 
necessario elemento integrante. Tutta la filosofia spagnola ha un carattere mi- 
stico, aborre dalle astrazioni, perchè sollecitata da esigenze spirituali. 

Nella filosofia spagnola, oggi, il rapporto con Dio e l’ucmo si complica in 
modo nuovo per la inserzione delia natura come terzo elemento essenziale. La 
natura non è mai stata oggetto della ricerca scientifica, ma oggi il progresso 
tecnico dà alla natura il carattere di presenza funzionale nella vita umana e il 
filosofo spagnolo, per quanto umanista, non può trascurarla. Tuttavia, la filo- 
sofia lascia l’ultima parola ai mistici che del conoscere e dell’essere vivono la 
perfetta sintesi in armonia con l’eterno. Il francescanesimo in Spagna ha oggi 
il merito di valorizzare il terzo elemento ineliminabile nel quadro dell’essere, 
ponendo sempre l’accento sul misticismo. La vena scettica che dovrebbe dialet- 
ticamente contrapporsi alle impennate della fede, non ha un’autentica consi- 
stenza in quanto ha una tendenza estremista e paradossale. Alla inconciliabi- 
lità degli opposti si deve la mancanza di una filosofia sistematica spagnola; essa 
stessa implica il rinnovarsi costante di un dramma insolubile. Eugenio D’Ors 
divide gli atteggiamenti dello spirito in due categorie fondamentali, una a ca- 
rattere drammatico, aperta all’anelito verso l’assoluto e l’infinito (Barocco e 
Romanticismo), l’altra a carattere classicamente composto e definito (classi- 
cismo). Dalla dialettica perennemente aperta di questi due elementi si deter- 
mina lo spirito spagnolo con i suoi caratteri positivi e negativi, le sue passioni 
e il suo agnosticismo. E tale spirito si innesta alla vita europea con un carat- 
tere inconfondibile. 


Michele Federico Sciacca: Il concetto « naturalistico » della morte nella tra- 
sposizione « volontaristica » dello Schopenhauer. 


Per Schopenhauer la morte è un'illusione come la vita. Infatti egli identi- 
fica la kantiana «cosa in sè » con la volontà che è l’interna sostanza del mondo 
e il fenomeno con la vita o il mondo visibile che è solo lo specchio della volontà. 
Dove è volontà, è vita, mondo, fenomeno. La vita è perciò assicurata alla vo- 
lontà. Tutta la natura è fenomeno ed adempimento della volontà di vivere e 
le sue forme sono spazio, tempo, causalità. L’individuo è solo un esempio del- 
la volontà di vivere. Alla natura interessa solo la specie e perciò la caducità 
dello spirito non ia riguarda. 

Il timore della morte è vano in quanto la morte distrugge solo il nostro io, 
ma non quanto l’io contiene di reale (l’idea) che vive sempre. Morire è solo, 
caduto il velo di Maia della illusoria molteplicità del principium individuatio- 
nis, restituirsi all'idea. Il principio idealistico della idealità del tempo e dello 
spazio affermato da Schopenhauer nell’assioma «il mondo è la mia rappre- 
sentazione » che comporta l’altro che non vi è oggetto (mondo come rappre- 
sentazione) senza soggetto e viceversa e il principio romantico della volontà 
infinita una indivisibile che vive in ogni uomo come in ogni essere della na- 
tura e fa che l’individualità sia dominata dalla sete dell’infinito in cui tende 
ad annullarsi quale apparenza nella realtà, non salvano la concezione schopen- 
hauriana della vita e dell’esistenza, dal pesante naturalismo che le sta a fon- 
damento. Infatti per Schopenhauer la volontà è cieca forza vitale e l’uomo 
è volontà, specie, natura. Il resto è solo estrinseca rappresentazione visibile, 
sogno. Non c’è sogno senza sognatore, ma qui il sognatore nella sua individua- 
lità è esso stesso sogno, sogno della idea della specie. Come può da lui nascere 


x hi 


il sogno che è coscienza? Il volontarismo di Schopenhauer urta contro le stesse 
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difficoltà dell’intellettualismo spinosiano in quanto, come quest’ultimo, annulla 
la vita e l’esistenza e nega la libertà. 

La coscienza singola non è per lui che epifencmeno, ma egli è costretto a 
tenerne conto, contraddicendosi, finendo con l’ammettere una diversità di com- 
portamento fra l’uomo e l’animale di fronte alla morte e col dare al singolo 
una categorizzazione esemplare, per cui mantiene la sua identità. Come tutti 
i filosofi che negano il valore della vita, Schopenhauer cade in contraddizione 
poichè, per togliere il senso pauroso della morte, è costretto a mostrare la in- 
consistenza della vita stessa. 


Maria Teresa Antonelli: La mediazione dell’idea ovvero ceto-guida. 

L’A. si pone il problema se il rapporto cultura-società può avere validità 
filosofica e si afferma valida la riposta di Platone. Il rapporto è quello della 
repubblica di Platone: una società passa da convivenza accidentale a comu- 
nità quanto più è organismo e organismo è in quanto l’idea ne è l’unità. In 
tal senso, la cultura è l’unica giustificazione della società e la governa. Così la 
cultura è la forma informante della Società e la forma informante della cultura 
è il contenuto etico-teoretico della società. 

Ma d’altronde la società è tanto più autentica quanto più riesce ad 
esprimere in una situazione formale di unità un’armonizzazione di fatto a vi- 
vere non su un dover essere, ma in una forza efficiente. Le due tesi in con- 
trasto sono, quelle dell'istanza fenomenistica e intellettualistica e colgono l’una 
l'assetto etico della società, l’altra quello storico. Ma la realtà della società è 
proprio nel rimando necessario da un senso all’altro, dall’idea alla situazione, 
alla effettualità. Ma idea ed effettualità diventano rispettivamente le forze del- 
la società e la risposta alle due questioni si fa globale. La società platonica- 
mente si fa «mondo secondo l’idea », immagine temporale dell’ordine eterno 
del cosmo. Essa spesso accetta dalla cultura consigli, ingiunzioni ecc., ma spesso 
la cultura che ha realizzato la società se ne sente inascoltata e tradita e cri- 
tica le forme che essa stessa ha creato. Ma qui si tratta della cultura-forza o 
fatto. Accanto ad essa si pone una cultura come essenza che resta intraduci- 
bile nel plesso sociale. Perciò essa può contare tutto o nulla, è solo la forza 
che essa può divenire nella reazione sociale. Ciò che si erige a comunità è la 
società come unità di se stessa. E la cultura ha perciò una forte variabile di 
oblio, di onnipotenza, di abiezione. 

La sua conservazione spetta agli uomini di cultura, a cui spetta anche la 
mediazione con la società. Essi devono, mantenendosi fedeli a se stessi, non 
adulando e non isolandosi, fare della unità reale degli uomini iun’unità ideale 
che abbia nel contempo attualità di realtà. Quella del ceto-guida è una que- 
stione tecnica modernissima, aspetto di un problema eterno. Esso non è la 
classe dirigente, ma l’insieme degli uomini cui spetta l’operosità della cultura, 
operosità che deve testimoniare una essenzialità che trascende un’immanenza 
vigente. : 


Giulio Bevilacqua: Lo spettacolo nel mondo soprannaturale e la sua iîn- 
teriorizzazione. 


L’A. rileva come il teatro sia oggi tornato alla tematica religiosa e come 
l'elemento spettacolare sia insito nel mondo divino. La liturgia è lo sforzo se- 
colare dei santi e della chiesa per allineare i dati del reale ed esprimere il volto 
di Dio attraverso Cristo e la festa religiosa ha proprio perciò un’importanza 
fondamentale. Al problema se le liturgie e il cultualismo non attenuino l’ado- 
razione in spirito e verità, l’A. risponde che, come dice Julien Green, la litur- 
gia è l’autentica rivelazione dell’invisibile purchè però non perda il suo con- 


tinuo contatto con la Parola. a , 
SIE Vera Passeri Pignoni 


Con approvazione Ecclesiastica e dell'Ordine - Napoli, 10 Settembre 1959 
Direttore Responsabile : P. DOTT. BENEDETTO D'AMORE O. P. 


STABILIMENTO TIPOGRAFICO AGNESOTTI - VITERBO - 10 Settembre 1959 


ERE NINERSOA 
DAL PUNTO DI VISTA COSMOLOGICO * 


L’« universo » designa, lo dice il nome, l’insieme di tutto ciò 
che è. Tuttavia per un essere umano, spirito legato a un corpo, 
la parola « universo » indica l’insieme delle realtà percettibili dai 
sensi o per loro mediazione. Circoscriveremo ancor più l’oggetto 
delle nostre considerazioni. Considereremo l’universo quale è os- 
servato e descritto da un fisico nel senso moderno del termine. 
Non possiamo consultare parimenti il biologo od altri, ma cerche- 
remo di elevarci al punto di vista del filosofo della natura volto 
all’intelligibilità delle cose. « Universo dal punto di vista cosmo- 
logico » designa dunque per noi, nel contesto che segue, all’in- 
circa l’oggetto della Fisica di Aristotele: chiarificando peraltro 
questo tentativo di giungere alla Jos, , e al di là di essa, con le 
riflessioni della fisica contemporanea. 

Procederemo in tre tappe, risalendo, come è proprio di un 
metodo euristico, dall'idea che abbiamo delle cose alla loro realtà, 
sia immediatamente apparente sia arguita e latente. 

Unificare è un’ineluttabile necessità per lo spirito che cerca 


* Nella limpida traduzione della Dott. Elena Piazza di Roma, 
pubblichiamo molto volentieri, per la sua viva importanza nella 
impostazione e nello studio del problema della scienza della na- 
tura, il testo integrale della relazione ufficiale del Prof. M. L. 
Guerard des Lauriers O. P. presentata al XIV Convegno del Cen- 
tro di Studi Filosofici tra Professori Universitari tenuto a Galla- 
rate dal 2 al 4 Settembre 1959. 

Un avvio ad una opportuna e fondamentale discussione è stato 
tentato già nel n. 2-3 di « Sapienza» di quest'anno (pp. 324-343); 
ulteriori rilievi verranno fatti alla pubblicazione degli Atti del 
Convegno. 
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di comprendere. E lo spirito è nel vero nella misura in qui questa 
unità è reale e non soltanto costruita da lui. Ciò vale per ogni 
oggetto: l’universo considerato dal punto di vista cosmologico, o 
in breve il cosmo, non fa eccezione. Benchè siano esistiti due gran- 
di tipi di fisica, hanno pur sempre questo in comune: mirare al- 
l’unificazione dell’esperienza sensibile. La fisica delle qualità si or- 
ganizza attorno alla natura ed alla sostanza presa come soggetto 
d’attribuzione. La fisica della misura si esprime per leggi e sfocia 
nella relazione, circoscritta peraltro all'ordine quantitativo. Poi- 
chè non è il caso di estenderci troppo, ci limiteremo a tornare, al 
termine, sulla prima prospettiva che conduce all’ardue questione 
della sostanza sensibile, e adotteremo risolutamente la prospet- 
tiva moderna: l’unificazione richiesta dalla comprensione intelli- 
gibile del cosmo è assicurata dalle leggi e dalle teorie che orga- 
nizzano queste leggi. L'impresa ha successo? La trama intelligi- 
bile costituita dalle teorie e dalle leggi assicura quanto ci si aspet- 
tava? Ecco una prima domanda. E, nella misura in cui la risposta 
a questa questione di fatto sarà affermativa, rimarrà poi da render 
conto del perchè e del come di questa riuscita. 


Una legge unifica se non lascia al di fuori di sè dei fatti che 
rispondono alla stessa definizione di quelli ai quali essa si applica. 
Formalmente l’indeterminismo costituisce l’ostacolo al tentativo di 
spiegazione effettuato dalla legge. Da trent’anni l’indeterminismo 
ha suscitato molte discussioni; gli uni lo affermano, gli altri lo 
negano, con lo stesso dogmatismo, del resto. La contingenza ha 
sempre posto al filosofo della natura una domanda difficile: c’è ve- 
ramente qualcosa di nuovo, bisogna sostituire con una terza fisica 
la fisica deterministica della misura che aveva soppiantato quella 
della qualità? Questa domanda è stata posta dall’indeterminismo 
legato alla teoria dei quanti. Ma quest’ultimo è suscettibile di due 
diverse interpretazioni, l’una soggettivista, l’altra oggettivista. 

Ecco in cosa consistono queste due interpretazioni. Per chia- 
rezza distinguiamo due casi tipici in cui si trovano in contrasto. 
In primo luogo effettuazioni successive della misura di una stessa 
grandezza in un sistema che si evolve col tempo. Secondo l’ogget- 
tivismo si dà qui il caso del determinismo, non c’è che una sola 
e medesima realtà cui il tempo si trova oggettivamente integrato 
allo stesso titolo che le altre grandezze fisiche. Secondo il sogget- 
tivismo, la prima misura serve soltanto a calcolare la probabilità 
che la seconda fornisca un dato valore. In secondo luogo, se le 
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due misure riguardano invece due grandezze dette incomponibili 
(nel termine delle relazioni di Heisemberg) le due interpretazio- 
nì sì accordano nel ritenere che la prima misura permetta di cal- 
colare un insieme di probabilità relative al risultato della secon- 
da, e s’introduce quivi un indeterminismo che in formalismo quan- 
tistico è irriducibile. Ma questo indeterminismo significa per l’og- 
gettivista una non conoscenza di diritto della realtà oggettiva di 
cui non si nega un determinismo oggettivo. E inoltre una legge 
stechiometrica ha qui un oggettivo senso concreto dal momento 
che la nozione di «stessa » e quindi quella di ripetizione hanno 
un senso che interessa un sistema in cui si misura più volte una 
stessa grandezza. Per il soggetivista, l’indeterminismo che si in- 
troduce tra le misure necessariamente successive di due gran- 
dezze incomponibili significa che la seconda misura riguarda una 
qualunque delle grandezze che appartengono al sistema e che sono 
incomponibili con la grandezza oggetto della prima misura. Ri- 
spetto ad ognuna di questa grandezze incomponibili prese in qual- 
che modo come sistema di riferimento, la prima misura già effet- 
tuata si traduce in un insieme di probabilità: ciò in astratto e 
con il puro gioco delle decomposizioni d’uno degli elementi propri 
di un primo operatore (quello che corrisponde alla prima gran- 
dezza misurata) secondo l’insieme degli elementi propri di un se- 
condo operatore (corrispondente ad una delle grandezze incompo- 
nibili con la prima); a sua volta quell’insieme di probabilità volu- 
ta concretamente la probabilità di uno dei risultati possibili al- 
l’atto della seconda misura. E’ evidente che in questa seconda in- 
terpretazione, la soggettivista, « probabile » non ha più un senso 
oggettivo; « probabile » riguarda soltanto il valore di un risultato 
di misura. E questo punto di vista è detto con ragione soggetti- 
vista perchè non intende considerare altro che la previsione del- 
l'eventuale risultato di una possibile osservazione ed in nessun 
modo la realtà osservata. 


E’ assai importante, ai nostri fini, determinare quale delle due 
interpretazioni si debba accettare. Crediamo che sia l’oggettivi- 
smo, ed eccone le ragioni. 

In primo luogo il soggettivismo non s'impone dal punto di vi- 
sta scientifico perchè, a riconoscimento dei suoi più ferventi se- 
guaci, non c'è alcun dato propriamente scientifico che non possa 
essere interpretato altrettanto bene dall’uno come dall’altro punto 
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di vista. E’ anche possibile costruire gli algoritmi che permettano 
di tradurre l’una nell’altra due espressioni, la soggettista e l’ogget- 
tivista, d’uno stesso dato fisico. Da ciò risulta che è possibile por- 
tare argomenti in favore dell’oggettivismo e che questi argomenti 
non possono essere confutati dalla tecnica scientifica. Ne presen- 
teremo due: uno di logica, l’altro di epistemologia generale. 

Il soggettivismo utilizza una sua propria logica. Si è detto, e 
ripetuto fin troppo, che questa nuova logica dovrebbe sostituire 
l’antica logica, cosiddetta « classica ». L’interpretazione soggettivi- 
stica della meccanica ondulatoria impone infatti l’uso di una lo- 
gica speciale; ciò è incontestabile. Ma è questa una ragione per 
affermare che questa logica speciale è la logica? Crediamo invece 
che la logica implicata dal soggettivismo perori contro di lui. 

Vediamo innanzitutto perchè il soggettivismo ha la sua pro- 
pria logica. Esso intende enunciare una previsione relativa a ri- 
sultati che, all’atto della previsione, sono ugualmente possibili, ma 
che saranno non possibili insieme; è il caso delle grandezze incom- 
ponibili. In questo caso, dunque, la disgiunzione tra due proposi- 
zioni che corrispondono alle grandezze in questione è una disgiun- 
zione non esclusiva all’atto della previsione ed una disgiunzione 
esclusiva quando la misura sarà di fatto compiuta. Il calcolo delie 
previsioni è costretto a conservare sia l’esclusione, in virtù del 
suo contenuto fisico, sia la non esclusione, in virtù della sua na- 
tura epistemologica. Di conseguenza la logica attinente al calcolo 
delle previsioni è costretta anch’essa a conservare, per la disgiun- 
zione di due proposizioni corrispondenti a due grandezze incom- 
ponibili, le due opposte accezioni: con esclusione, senza esclusione. 
Queste due accezioni, che si escludono in logica classica, non si 
escludono in logica previsionale. 

Senonchè questa è una conseguenza del particolare punto di 
vista in cui ci si pone; ciò che è nascosto in virtù della presenta- 
zione assiomatica che si fa d’ordinario di questa questione. Si 
dice: esistono diverse logiche che derivano rispettivamente da dif- 
ferenti scelte di assiomi: in particolare, il terzo escluso appartie- 
ne alla logica classica; se si prescinde da esso si ottiene una logica 
più debole. Ora, il calcolo delle previsioni impone di usare questa 
logica più debole, dunque questa logica più debole è la vera. Que- 
sto ragionamento sarebbe impeccabile se il punto di vista che si 
adotta per il calcolo delle previsioni fosse l’unico punto di vista 
che fosse obbligatorio adottare per pensare, o almeno per pensare 
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«in modo scientifico ». Abbiamo già visto che ciò non è esatto, 
perchè oggettivismo e soggettivismo hanno lo stesso valore di fron. 
te alla tecnica scientifica. 

Ma ecco un’altra ragione, ancor più profonda, in favore della 
logica che ammette il terzo escluso e contro le logiche che non 
lo ammettono. Il giudizio ed il ragionamento consistono nel fatto 
che lo spirito ha l'evidenza di una certa conformità o di una certa 
discordanza sia tra due termini, sia tra due proposizioni. In un 
caso come nell’altro lo spirito afferra con lo stesso atto semplice 
due realtà che vengono parimenti attuate in quest’atto. E’ possi- 
bile che lo spirito non vi riesca e che il suo procedere resti in- 
coattivo; non ha ancora scoperto la luce o il punto di vista che 
gli permetta di dominare questa dualità; bisognerà approfondire 
l'indagine: ma allora non c’è nè giudizio nè ragionamento, non 
c'è progresso di pensiero, c’è tutt'al più la promessa di un tale 
progresso. Se c’è realmente progresso, cioè se c’è giudizio o ra- 
gionamento, lo spirito dichiara, in virtù dell’atto semplice che 
pone, conformità o discordanza, sì o no; e non vi è un terzo valore. 
Vale a dire che il pensiero pensante fa uso necessariamente di 
una logica con terzo escluso. 

Ora è perfettamente possibile costruire una logica a più ed 
anche ad infiniti valori, ma sia che si cerchi, ad esempio, di sta- 
bilire la non contraddittorietà di questa logica, sia che si applichi 
semplicemente a seguirne le regole, in un caso e nell’altro lo spi- 
rito che questa logica ad un'infinità di valori ha pur costruito 
farà uso di fatto della logica con terzo escluso. 

Si hanno dunque due tipi di logica: il primo non comprende 
che un solo caso, ed è la logica del pensiero pensante, la logica 
dello spirito nell’atto di ricerca che conclude questa ricerca con uu 
atto semplice, la logica del terzo escluso; il secondo tipo com- 
prende tutte le altre logiche, e la flora varia a piacere; sono gem- 
me del giardino mentale, ma non comprendono che piante di serra, 
surrogati artificiali dell’unica logica espressiva della dotò dello 
spirito che per sua natura è ordinato ad apprendere ciò che è. 

Quale è la logica vera? Lasciamo al lettore la pena di con- 
eludere. Permettiamoci soltanto di aiutarlo rilevando che le lo- 
giche costruite debbono essere non contraddittorie: condizione in- 
dispensabile, per così dire. Ora « contraddizione » e « non contrad- 
dizione » costituiscono un’alternativa adeguata: non c’è posto per 
un terzo valore. Vale a dire che le logiche prodotte dall’arte men- 
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tale sono regolate, per quanto riguarda la loro validità e quindi 
la loro realtà, dalla logica del pensiero pensante. 


Torniamo ora al fondamento metafisico dell'argomento logico 
che abbiamo sviluppato. L’alternativa che la logica previsionale 
conserva sotto la disgiunzione deriva dal fatto che questa logica 
è costretta a riunire mentalmente da una parte ciò che attualmente 
è soltanto in potenza, d’altra parte ciò che sarà in atto come se 
già lo fosse; dominare la dicotomia atto-potenza, ovvero fare co- 
me se il tempo non fosse irrevocabilmente successivo e far por- 
tare un’alternativa su termini che in realtà non possono essere 
simultanei, rendere così possibile insieme nell’orizzonte mentale 
ciò che non lo è di fatto: è la posizione certo originale ma diffi- 
cile della logica previsionale. E’ utile per descrivere una situazio- 
ne, ma è chiaro che, proprio in virtù della sua posizione, non può 
corrispondere ad alcuna realtà oggettiva. Ci sembra perciò pre- 
feribile evitarne l’uso, a meno di non esservi assolutamente co- 
stretti. Lo strabismo a volte è inevitabile: è questo un motivo 
per farne la legge della visione normale? 

Parimenti è impossibile assimilare la logica previsionale, che 
amalgama l’atto e la potenza alla logica reale, che deve e- 
sprimere nelle sue strutture l’atto del pensiero reale. Queste due 
logiche non sono ugualmente possibili che a priori, così come lo 
strabismo e la visione normale. Ciò non implica che si possa, e 
ancor meno che si debba, accordare loro lo stesso valore. 

Infine, riprendendo da un punto di vista più generale ciò 
che abbiamo detto ora, l’interpretazione soggettivista della mec- 
canica ondulatoria e la logica corrispondente derivano da una con- 
cezione della scienza oltremodo dicsutibile: « sapere è prevedere ». 
Tutti ammetteranno che la conoscenza dei principi che rendono 
intelligibile la realtà deve permettere di prevederne gli aspetti 
soggetti al determinismo. Ma non si può fare di questa previsione 
l’essenza della scienza. La scienza implica che, in certe condizioni, 
sì possa prevedere; ma la scienza consiste nel conoscere ciò che è 
con certezza e per via razionale. E se la previsione si rivela dif- 
ficile ciò non significa che la scienza debba rinunciare al suo scopo 
preciso. La logica della previsione, adattata ingegnosamente ad 
una funzione particolare della scienza, non deve sostituire la lo- 


gica della conoscenza oggettiva che specifica formalmente la 
scienza stessa. 
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Crediamo quindi di poter concludere che è opportuno mante- 
nere l’interpretazione oggettivista della meccanica ondulatoria. Se 
ci siamo prima dilungati, ci troviamo ora ricondotti ad una que- 
stione « classica ». Ciò che segue, e che in un certo senso è la parte 
più importante, è già stato detto o avrebbe potuto esserlo. 


L’interpretazione oggettivista lascia sussistere un indetermini- 
smo: indeterminismo di diritto, è questa la differenza importante 
con l’antica fisica. Esso riguarda le misure della realtà e non le 
loro previsioni: in questo senso è oggettivo a differenza dell’in- 
determinismo implicato dall’interpretazione soggettivista. Questo 
indeterminismo poi è retto da leggi stechiometriche cosicchè, se 
pure esiste una contingenza oggettiva, essa è relativamente re- 
golata. 4 

Che cosa avviene, in queste condizioni, del determinismo? Pos- 
siamo limitarci a ricordarlo in poche parole. Basteranno tre e- 
nunciati. 


1. - II determinismo rigoroso era l’ideale del fisico « classico »; 
questo determinismo non era raggiunto di fatto, ma era possibile 
di diritto, secondo il fisico, dare una descrizione che vi si avvici- 
nasse indefinitamente; mentre che, per il filosofo della natura, que- 
sto determinismo rigoroso era e rimane inaccessibile di diritto: e- 
siste nel cosmo una contingenza oggettiva, provata dall’esistenza 
dei fatti fortuiti e indotta a partire dall’ordine tra i gradi di 
essere. 

2. - Questo indeterminismo oggettivo, residuo che non può es- 
sere circoscritto da leggi rigorose, è peraltro regolato da leggi pro- 
babilistiche (1). Il loro carattere di provvisorietà non è dunque do- 
vuto soltanto alla nostra ignoranza in quanto in essa c’è di supe- 
rabile, ma al fatto che lo spirito creato non può conoscere la 
contingenza come tale, ed al fatto che detta contingenza è la con- 
dizione necessaria del caso e quindi delle leggi probabilistiche. 

3. - E’ estremamente importante dal punto di vista filosofico pre- 
cisare il carattere della connessione tra il determinismo e l’inde- 
terminismo che, come risulta da quanto detto, coesistono nel co- 
smo. Questi non sono giustapposti, ma intimamente connessi. La 
materia propria della legge rigorosa è l’estensione omogenea che 


(1) Noi in italiano usiamo in termini mollo generali « leggi probabilistiche », men- 
tre il testo originale francese porta < loîs stochastiques » (N. di R.). 
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fonda la pluralità dei casi la cui essenza è pur sempre la stessa; 
e questa estensione omogenea della quantità si deve riferire es- 
senzialmente all’indeterminazione della materia. 

Il determinismo rigoroso è una pura forma, ma non può es- 
sere una forma separata; non sussiste che nella materia e quindi 
nella contingenza. Il determinismo probabilistico rivela la stessa 
cosa con maggiore sottigliezza e profondità. 

La cosiddetta «legge dei grandi numeri » si basa originaria- 
mente sull’osservazione, il calcolo non fa che esporla in forma 
precisa, nella supposizione che la legge sia sempre valida. La sua 
validità, universalmente osservata, equivale al fatto che essa è con 
statata. L’enunciato, evidente a priori, « non ci sono ragioni per 
cui, a parità di condizioni, il disco omogeneo e regolare cada su 
una faccia piuttosto che su un’altra » si traduce concretamente nel 
fatto che le due faccie si presenteranno più o meno lo stesso nu- 
mero di volte nel corso di ripetute esperienze. E ciò si traduce in 
filosofia della scienza col dire: «la materia è indifferente a rice- 
vere tale o tal forma, e inoltre, se si tratta di forme che appar- 
tengono alla stessa scala di esseri, questa îndifferenza ontologica 
si riflette sotto forma di uguale nell’estentione quantitativa di cui 
la materia è il principio radicale ». Ed è questo uguale che fonda 
formalmente il determinismo della legge stechiometrica. Così l’in- 
determinazione della materia è la condizione della possibilità del 
determinismo delle leggi rigorose e l’uguale di questa indetermi- 
nazione è il fondamento radicale e formale di quanto vi è di de- 
terministico nelle leggi stechiometriche. L’indeterminismo delle 
teoria dei quanti non ha modificato affatto questa situazione. 


Concludendo: il determinismo e l’indeterminismo, che for- 
malmente si escludono, si trovano di fatto intimamente connessi. 
Diciamo pure che sono in stato di relazionalità reciproca. Donde 
risulta che il cosmo, anche se considerato soltanto dal punto di vi- 
sta della fisica, rimane « aperto » e pone un problema insolubile. 
Diciamo, in termini più classici ma in sostanza rigorosamente e- 
quivalenti, che essendo impossibile l’unione incondizionata del di- 
verso (principio che deve essere giustificato, ma per via metafisi- 
ca), la relazionalità intrinseca ed oggettiva del determinismo e 
dell’indeterminismo basta a mostrare che il cosmo ha una Causa. 

Ecco dunque di questa Causa una prova sviluppata a partire 
dal modo in cui il nostro spirito conosce il cosmo. Lo stesso sche- 
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ma di prova contiamo ora sviluppare considerando ciò che il no- 
stro spirito conosce del cosmo, sia nella sua manifestazione, sia 
nella sua realtà nascosta. Ci basterà mettere qui in evidenza, co- 
me già abbiamo fatto altrove, una dualità ed un’unità, cioè una 
composizione la cui unità di fatto non dà ragione di sè e richiede 
quindi una causa. E’ bene, dopo aver considerato l’osservatore, 
fermarci ora a ciò che gli è più vicino, cioè all’apparire delle cose, 
al fenomeno. 


La trama dell’universo è, per il fisico moderno che voglia mi- 
surarlo, lo spazio tempo. Esistono sì fenomeni che sono per na 
tura irriducibili allo spazio ed al tempo, ma la loro misura suppo- 
ne un sistema di riferimento costruito sulla base di queste due 
grandezze fondamentali. Le teorie del campo unitario, che mira- 
vano e mirano a dare un'unica formulazione analitica delle leggi 
che reggono fenomeni diversi, non considerano che la struttura 
delle leggi, e non la natura dei fenomeni. Questi conservano ri- 
spettivamente le loro qualità particolari: cosicchè le loro inter- 
ferenze nell’ordine causale rispettano la loro indipendenza nell’or- 
dine della misura: la misura dell’uno non è intrinsecamente con- 
dizionata dalla misura dell’altro. La teoria del campo unitario è 
stata del resto sviluppata in relatività generale: la co-varianza 
rendendovi l’algoritmo doppiamente astratto, la specificità delle 
grandezze di cui si pongono le misure non costituisce problema. 
Accade altrimenti per lo spazio e il tempo: le discussioni che ten- 
gono impegnati da mezzo secolo fisici e filosofi sono lungi dall’es- 
ser concluse. Mi sembra che ciò sia dovuto essenzialmente alla 
soverchiante difficoltà che incontra lo spirito umano quando deve 
pensare la « relazione ». Si troverà in ciò una seconda prova della 
relazionalità oggettiva che, al termine della prima parte, abbiamo 
riconosciuto essere intrinseca al cosmo. 

Indichiamo, come d’ordinario, con S ed S’ due sistemi in tran- 
slazione uniforme l’uno in rapporto all’altro con velocità v. La 
lunghezza, per il fatto che scorre davanti, sembra più corta; il 
tempo, a causa del movimento, più lungo. Queste modificazioni 
sono espresse in modo preciso dalle formule di Lorentz che sono 
d’altra parte saldamente confermate dall’esperienza: o almeno 
supponiamo questo per ora acquisito, ci torneremo in seguito. 

La difficoltà che genera controversie anche tra i fisici consi- 
ste, come è noto, in ciò: la lunghezza in movimento è realmente, 
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oggettivamente più corta, o questa contrazione è solamente appa- 
rente, simile alla rottura del bastone immerso nell’acqua? Per 
chiarire questa difficoltà, anche se non per risolverla, è importante 
precisarla bene in funzione dell’esperienza reale; i relativisti, in- 
tendiamo i partigiani di una deformazione oggettiva dei campioni 
in movimento, abusano delle « esperienze di pensiero ». Evidente- 
mente queste non hanno alcun titolo per accreditare l’interpreta- 
zione che peraltro illustrano felicemente. 

Osserveremo in primo luogo che le formule di Lorentz pon- 
gono delle relazioni non tra grandezze specificate distintamente 
sulla base della loro realtà fisica, ma tra le misure di queste gran 
dezze che sono rese omogenee dalla comprensione dello spirito. 
Quando si dice: la lunghezza (o il metro) che scorre davanti sem- 
bra più corta, ci si esprime in un modo troppo sommario e tale 
da indurre in errore. Ciò che interviene nei due membri della 
formula non è la lunghezza, ma la misura di questa lunghezza 
per mezzo dell’unità dell’uno o dell’altro sistema. E se si tratta 
della lunghezza unità non bisogna intendere la realtà fisica di 
questa lunghezza unità ma bensì la misura di questa lunghezza 
effettuata per mezzo di essa o per mezzo della lunghezza unità 
dell’altro sistema. In breve, i numeri che intervengono nelle for- 
mule di Lorentz o le lettere che stanno per detti numeri non rap- 
presentano immediatamente grandezze fisiche; esprimono il risul- 
tato della comparazione di due grandezze della stessa specie. 

Si deve aggiungere ancora che questi numeri e queste let- 
tere sono espressione astratta, e quindi statica, di un rapporto che 
esiste in realtà; ma le implicazioni fisiche di questo rapporto quale 
esiste nella realtà non intervengono minimamente nell’espressione 
astratta e statica che gli si fa corrispondere. 

Ed infine non è fuori luogo ricordare che, se si può passare dal 
concreto all’astratto, se le formule che legano le espressioni astrat- 
te e statiche trovano la loro giustificazione nell’esperienza fisica 
inseparabile dal movimento, l’inverso non è vero: non è possibile 
inferire con certezza il concreto dall’astratto. Le formule di 
Lorentz non costituiscono da sole una base sufficiente per afferma- 
re qualcosa circa la natura del tempo e la natura dello spazio; di- 
ciamo « affermare »: difatti la verità dovendo accordarsi con qua- 
lunque aspetto dell’esperienza, fosse anche quello relativo alla mi- 
sura, sarebbe legittimo appellarsi alle formule di Lorentz per ri- 
fiutare o rettificare una nozione erronea sul tempo e sullo spazio, 
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ma queste formule non basterebbero di per sè a fondare una de- 
finizione: riprenderemo questo punto al termine della relazione. 

Queste ovvie considerazioni si applicano del resto al più ele- 
mentare procedimento di enumerazione e di misura: si possono 
sottintendere quando si debbano dire brevemente cose su cui 
tutti sono d’accordo. Ma il sottintendere, quasi abituale d’altron- 
de, questi dati primordiali reca un grave danno quando si esa- 
mina la portata epistemologica della relatività ristretta o partico- 
lare: ci sì seuserà quindi di averli menzionati. 


E’ opportuno, e sarà ciò l’oggetto della nostra seconda consi- 
derazione, esaminare la natura concreta dei rapporti cui corri 
spondono, in astratto, i numeri-misure che figurano nelle formule 
di Lorentz. 

Ecco, in primo luogo, un modo semplicistico ed insufficiente 
di mettere a tacere ogni questione. Si suppone che ogni osserva- 
tore misuri con campioni del proprio sistema grandezze che appar- 
tengono a questo stesso sistema; ogni osservatore è chiuso nel suo 
sistema: uscirne, comunicare con l’esterno non può avere alcun 
significato concreto. A convalida di questa concezione si farà va- 
lere il fatto che non esistono campioni privilegiati identici in ogni 
sistema che permettano in ciascuno di essi una misura per com- 
parazione diretta. 

Ciò è innegabile, bisogna riconoscerlo: risponderemo anche 
alla seguente obiezione. Esistono due invarianti: la velocità della 
luce c e la quantità c* T° - 1° che riguardano rispettivamente il 
gruppo delle velocità ed il gruppo di Lorentz. Dato che è possi- 
bile scegliere due delle tre grandezze, tempo, spazio, velocità co- 
me fondamentali, sembrerebbe che l’invariante velocità permet- 
tesse di dare un seno fisico concreto e assoluto insieme alla misura 
di una velocità considerata come appartenente ad un sistema de- 
terminato: questa velocità sarebbe una data frazione della velo- 
cità della luce; e questa affermazione avrebbe un senso per ogni 
osservatore, senso quindi assoluto, appunto perchè la velocità del- 
la luce è la stessa per tutti. 

Torneremo tra breve sul significato reale di questa ipotesi; 
per il momento importa osservare che essa non ha un reale con- 
tenuto fisico. Difatti la comparazione di due velocità, anche se sì 
suppone che appartengano allo stesso sistema, richiede un rife- 
rimento distinto allo spazio ed al tempo. Si tratta soltanto di af- 
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fermare che una velocità è superiore all’altra? Bisognerà, per e- 
sempio, osservare il « superamento » di un mobile da parte di un 
altro: ed il superamento consiste in ciò che, ad un certo istante, 
che è supposto essere lo stesso per entrambi î mobili, la loro coin- 
cidenza osservata un istante precedente è cessata. Osservare un 
superamento, operazione richiesta dalla stima del più o del meno 
relativo alla grandezza velocità, suppone dunque la nozione di sì- 
multaneità. Ora questa, proprio in virtù della relatività partico- 
lare, non è « assoluta »: due eventi che non coincidono spazial- 
mente e che sono simultanei in un sistema non lo sono nell’altro. 
Ne deriva che la comparazione di una velocità con la velocità del- 
la luce non può avere un senso assoluto, malgrado il carattere as- 
soluto, cioè invariante della seconda. E questa conclusione sarebbe 
evidentemente più grave se sì trattasse non soltanto di affermare 
l’esistenza di un « più o meno » tra due velocità, ma di misurare 
questo « più o meno ». Il ricorso ad un misuratore di velocità, ad- 
dotto da certi autori per via ipotetica, non risolve niente perché 
questo misuratore mette in opera un effetto d’inerzia; ora la forza 
non è un invariante relativista: le misure che ne derivano non 
possono dunque essere tradotte da un sistema in un altro se non 
per mezzo delle formule di Lorentz. Questa traduzione presuppone 
quindi l’interpretazione delle suddette formule, lungi dal recarle 
lumi. 

Dopo questa parentesi torniamo all’interpretazione semplicisti- 
ca e filosoficamente insufficiente cui abbiamo fatto cenno. Poichè 
ogni osservatore è chiuso nel suo sistema, poichè le misure che 
egli effettua non hanno portata fisica concreta se non nel suo si- 
stema, ie formule di Lorentz hanno questo solo significato. Il co- 
smologo, l’abbiamo detto, non può essere un osservatore privile- 
giato, ma deve organizzare in modo coerente le misure che i di- 
versi osservatori, ognuno nel suo sistema, danno di uno stesso e- 
vento di universo. Le formule di Lorentz sono nient’altro che io 
strumento di questa coerenza: strumento perfetto perchè costi- 
tuiscono un gruppo transitivo; conservano la stessa forma anoli- 
tica se si compongono due trasformazioni successive, da S a S’, 
poi da S° ad S”. Quanto a sapere se esiste un evento d’universo 
che sia oggettivamente lo stesso in tutti i sistemi, ovvero se le 
lunghezze o i tempi subiscano una modificazione oggettiva in ra- 
gione del movimento relativo, queste questioni non devono esser 
poste, non hanno alcun senso nella prospettiva, in certo senso no- 
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minalistica, che indichiamo; le formule di Lorentz sono, nei con- 
fronti dell'universo del fisico, ciò che le regole di grammatica 
sono nei confronti dell'universo del discorso: queste ultime non 
toccano il pensiero più di quanto le prime non tocchino la realtà. 
Non è il luogo di far valere le critiche abitualmente rivolte al 
nominalismo ed al pragmatismo che ne deriva irrimediamilmente; 
evocarli è sufficiente a far scartare questa prima interpretazione 
delle formule di Lorentz. 


Il realismo della conoscenza esige in generale una corrispon- 
denza dall’astratto al concreto; bisogna inoltre precisarne le mo- 
dalità per ogni caso. L’atto di misurare consiste nel riferire una 
grandezza fisica ad un’altra grandezza della stessa specie presa 
come misura, o in termini quantitativi come unità. Poichè la re- 
lazione tra misurato e misurante è di per sè estranea al tempo, è 
sottinteso che le operazioni richieste dall’atto di misurare sono u- 
gualmente estranee al tempo, cioè simultanee. Ed è parimenti sot- 
tinteso che, se la simultaneità rigorosa è di fatto impossibile, ha 
tuttavia un senso, perchè è possibile tendere indefinitamente a 
che sia realizzata. 

Quanto abbiamo menzionato ora, e che risulta evidente, è 
conservato in relatività: proprio questo si vuol significare infatti 
con la nozione di « sistema » di « misura in uno stesso sistema ». 
Questo dato intuitivo costituisce dunque un punto di partenza in- 
dispensabile: la relatività non lo elimina affatto; ma la relatività 
mette inoltre in evidenza un altro tipo di misura, irriducibile al 
tipo classico ora ricordato ma, sarà sempre bene ripeterlo, inse- 
parabile da esso. Questo tipo di misura, proprio alla relatività, 
consiste nel fatto che misurato e misurante, considerati entrambi 
nel senso fisico concreto, non appartengono più allo stesso « si- 
stema » e non hanno più lo stesso tempo: impossibile soltanto di 
fatto, la simultaneità di tutto quanto riguarda l’atto della misura 
diventa impossibile di diritto. L’atto del misurare conserva una 
portata fisica concreta in queste condizioni? E’ questo il proble- 
ma centrale, dal punto di vista epistemologico. 

Gli «antirelativisti » rispondono negativamente: vale a dire 
che adottano, almeno implicitamente, l’interpretazione delle for- 
mule di Lorentz denunciata come inaccettabile. Ora cosa possono 
dire, quale diritto hanno di rispondere i «relativisti »? Tre cose, 
ci sembra. 
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In primo luogo che la conferma sperimentale delle formule di 
Lorentz richiede sia dato un senso fisico concreto alla nozione di 
misura che queste implicano direttamente. 

In secondo luogo è impossibile che un osservatore attribuisca 
una portata fisica concreta ad una misura che si suppone effet- 
tuata con unità che non appartengono al suo sistema. Consistendo 
il misurare nel riferire il misurato al misurante, il campione, l’u- 
nità non ha realtà fisica che per e nel sistema cui appartiene. Le 
misure che l'osservatore S effettua nel suo sistema con le unità 
proprie a questo sistema hanno un senso fisico soltanto per lui; 
esse possono esser conosciute dall’osservatore S’ ed espresse dal 
detto osservatore per mezzo di unità del proprio sistema: ma ciò 
non implica che così acquistino per S’' una realtà concreta che 
hanno soltanto per S. 

Ciò sembra abbastanza chiaro perchè sia utile insistervi: non 
si vede del resto come un osservatore potrebbe servirsi di stru- 
menti che si spostano in rapporto a lui o servirsi dei sensi di un 
altro osservatore. Purtroppo simili presupposti non sono inauditi, 
ma sono così stravaganti che non possono non rimanere impli- 
citi: consistono nel dimenticare che una misura o osservazione 
reale non può essere che l’atto di un osservatore reale, o almeno 
non può non ricondurvi (almeno «reductive »); è l’atto che solo 
coordina nella sua unità l’attività del pensiero e quella del senso 
o degli strumenti che lo prolungano. Abbiamo detto «non può 
non ricondurvì » (almeno « reductive ») per una ragione assai ov- 
via. L’osservatore S può evidentemente porre nel sistema S’ dei 
dispositivi di misura che funzioneranno non prolungando i suoi 
sensi, ma sostituendoli. Le informazioni raccolte, supposto che S 
possa conoscerle immodificate, devono allore essere attribuite da 
lui ad un osservatore per cui possano avere un senso concreto, 0s- 
servatore collegato quindi ad un sistema S’. L’atto del pensiero 
non è per sua natura legato ad alcun particolare sistema di ri- 
ferimento; ma è nel sistema in cui s’incarna per l’attività del sen- 
so, ovvero, in modo più intuitivo, è nel sistema cui appartengono 
gli elementi misuranti che l’atto di misurare e l’espressione che ne 
risulta hanno un senso fisico concreto. In termini più precisi dal 
punto di vista metafisico, ripetiamo che, poichè la relazione di 
misura è specificata dal suo termine, il suo valore ontologico è 
subordinato a quello del suo termine: questa relazione non può 
avere realtà fisica concreta se non la si considera da un punto 
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di vista secondo cui il suo termine ha anch'egli la stessa realtà. 
Questo punto di vista è, nel caso che ci interessa, quello di ogni 
osservatore nei confronti delle unità dì cuì sì serve, unità del suo 
sistema. Ci dobbiamo scusare di aver ricordato questi dati ele- 
mentari? In realtà troppo spesso vengono dimenticati, e non sen- 
za grave danno. 

I due precedenti rilievi portano, in terzo luogo, a questa con- 
seguenza: da una parte bisogna dare una portata fisica concreta 
alla nozione di misura, quale implicata dalle formule di Lorentz 
dove elementi misurante ed elemento misurato non appartengono 
allo stesso sistema; d’altra parte la misura non ha un senso fi- 
sico concreto che nel sistema cui appartiene l’elemento misurante. 
Si deve quindi dare un senso fisico concreto al fatto che l’osser- 
vatore misura con le proprie unità una grandezza che appartiene 
ad un sistema diverso dal suo. Ritenere infatti che il realismo del- 
la misura implichi necessariamente l’appartenenza della grandezza 
da misurare al sistema dell’osservatore sarebbe negare la portata 
reale di ciò che nelle formule di Lorentz vi è di originale. Così 
la misura, da parte di un osservatore S, di una grandezza del suo 
sistema per mezzo delle unità del sistema S’, non può avere alcun 
senso fisico concreto. Mentre che ha un senso fisico concreto la 
misura effettuata dall’osservatore S con le sue proprie unità, quel- 
le del sistema S quindi, di una grandezza che appartiene al si- 
stema S'. Ecco quanto è richiesto dalle formule di Lorentz, sup- 
poste adeguate. Nè più nè meno. 

Gli antirelativisti dicono troppo poco; negano il realismo del- 
le formule perchè pongono condizioni troppo restrittive al rea- 
lismo fisico, cioè intendono conservare tutte le condizioni tradizio- 
nalmente ammesse in fisica classica. Si deve ora aggiungere che 
i relativisti affermano troppo in quanto cadono nello stesso errore 
degli antirelativisti. Conservano anch'essi tutte le condizioni del 
realismo fisico classico, ma invece di vederci, in ciò come gli « an- 
tirelativisti », un’interdizione al realsmo delle formule di Lorentz, 
trovano in esse il principio d’interpretazione dello stesso realismo 
che si trova così malamente valorizzato. Vediamolo più da vicino. 


Le formule di Lorentz sono rigorosamente reciproche: i due 
passaggi, da S' ad S e da S ad S’ non si distinguono che per ì due 
segni + o — che si applicano alla velocità relativa v. Come ab- 
biamo visto si manifesta una dissimmetria se ci si pone dal punto 
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di vista semantico, se si esamina la portata fisica concreta delle 
formule di Lorentz. Simmetria algoritmica, dissimmetria episte- 
mologica: per non sapersi attenere fermamente a questa distin- 
zione i « relativisti » attribuiscono anche al punto di vista seman- 
tico la simmetria che appartiene soltanto alla rappresentazione a- 
stratta. Dimenticano, ripetiamo, che l’atto di osservare crea a van- 
taggio dell’osservatore una dissimmetria assolutamente irriduci- 
bile. Regolano il concreto sull’astratto fino a confonderli, contra- 
riamente agli « antirelativisti » che li dissociano. Ci sembra che gli 
uni e gli altri sbagliano. 

Sarà meglio, occorrendo, essere chiari piuttosto che evitare 
le ripetizioni; ecco dunque, in breve tre posizioni: 

N - una misura non ha portata fisica che nel sistema cui ap- 
partengono sia gli elementi misurati che gli elementi misuranti: 
la coincidenza di questi elementi nello spazio-tempo costituisce 
dunque uno stato limite cui ci si può avvicinare indefinitamente, 
in linea di diritto. 

I - una misura ha la stessa portata fisica concreta nei due sì- 
stemi cui appartengono rispettivamente gli elementi misuranti e 
gli elementi misurati, anche quando questi due sistemi sono in 
movimento relativo l’uno in rapporto all’altro.. 

k - una misura ha una portata fisica concreta soltanto nel si- 
sitema cui appartengono gli elementi misuranti, ma cui possono 
non appartenere gli elementi misurati se sono in movimento in 
rapporto agli elementi misuranti. 

Le lettere N. I. R. associate alle tre proposizioni che precedo- 
no rispettivamente, e che designeranno in seguito, evocano le tre 
tendenze cardinali proprie dell’epistemologia, in ogni ramo del 
sapere. 

Il nominalismo (N) consiste nel dissociare l’idea dalla realtà. 
L'universo che deriva dalla parola mentale non fornisce alcuna 
informazione sull’universo reale; lo indica, ma ricostruendolo, di 
modo che non ci si può nemmeno appellare ad una similitudine 
di struttura. Questa è, nel caso, la posizione degli « antirelativi- 
sti»: le misure implicate dalle folmule di Lorentz non si rife- 
riscono che all'apparenza delle grandezze «in movimento »: la 
lunghezza sembra più lunga ed il tempo sembra più corto, ma 
queste modificazioni non hanno realtà oggettiva. Questa conce- 
zione, rigida persistenza del realismo classico troppo ristretto, non 
accorda alcuna portata concreta alla simmetria della rappresen- 
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tazione astratta: ciò che considera concreto è unicamente l’atto 
di osservare, e con esso la dissimmetria che crea in favore dell’os- 
servatore e del suo sistema. 

L'idealismo (1) consiste nell’identificazione dell’idea con la 
realtà mediante l’assorbimento della seconda nella prima. Questa 
posizione comporta sfumature indefinite. Qui porta i « relativisti » 
ad affermare il realismo fisico della misura in entrambi i sistemi 
perchè questi sono rigorosamente reciproci dal punto di vista del- 
la formulazione astratta. Inferenza illecita, abbiamo detto: l’idea- 
lismo è generalmente legato sia ad un irrealismo sia ad un surrea- 
lismo; qui prevale il secondo. I « relativisti » concepiscono la por- 
tata fisica concreta di una misura esattamente come gli antirela- 
sivisti, cioè nel modo classico: ci torneremo tra breve; ma attri- 
buiscono questa portata fisica nello stesso tempo ed indìstinta- 
mente a due sistemi in moto relativo; ed è in questo che eccedono. 

Il realismo (R) consiste generalmente nell’esprimere ciò che 
è, ed esclusivamente ciò che è se non tutto ciò che è; consiste in 
secondo luogo nell’ammissione che, nella misura in cui una rap- 
presentazione intelligibile s'impone necessariamente in virtù del- 
l’esperienza, questa rappresentazione dà notizia effettiva sulla real- 
tà: la si dovrà esaminare di volta in volta, ma non è permesso ne- 
gare del tutto una portata reale ad una rappresentazione fondata 
sperimentalmente ed intelligibilmente. Non bisognerà d’altronde 
considerare il realismo come una specie di compromesso o di in- 
giustificabile termine medio tra eccessi che in realtà ne sono delle 
degradazioni. Il realismo sostiene semplicemente che l’intelligen- 
za è ordinata ad apprendere l’essere. Di conseguenza sostiene con- 
tro il nominalismo che l’idea ha una certa realtà, realtà essenzial- 
mente relazionale come poi vedremo; ed afferma contro l’ideali- 
smo che essendo l’idea «relazione a» dà notizia sulla realtà cui 
si riferisce, pur rimanendole subordinata; il che elimina e il sur- 
realismo e l’irrealismo. 

In questo caso, il realismo consiste nell’affermare tutto ciò 
che richiedono le formule di Lorentz nella misura in cui queste 
costituiscono una rappresentazione coerente e verificata sperimen- 
talmente; ma il realismo non afferma senza base ciò che l’inter- 
pretazione di queste formule non esige rigorosamente. Ora le for- 
mule di Lorentz, se pure postulano il realismo minimo della mi- 
sura, quello cioè che si deve riconoscere nel sistema cui apparten- 
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gono gli elementi misuranti, non dicono niente sul rapporto tra 
misura ed elementi misurati considerati « în sè stessi », cioè al di 
fuori dell’atto di misurare. 


Gli « antirelativisti » affermano che questi elementi non sono 
modificati oggettivamente. I « relativisti » affermano che questi ele- 
menti sono oggettivamente modificati. Si potrebbe domandare agli 
uni ed agli altri che senso può esserci a parlare di una realtà « og- 
gettiva », cioè indipendente dalla relazione che sola permette di 
conoscerla, poichè qui conoscere è appunto misurare, in una teo- 
ria in cui si intende assai espressamente non considerare che rela- 
zione: teoria in cui la nozione stessa di legge e quindi d’inva- 
rianza non può essere che il caso particolare della co-varianza, 
che è essenzialmente relazionale. Che senso ha in relatività l’attri- 
buire una qualità ad un « ogetto » concepito a prescindere da ogni 
relazione? Che notizia può dare su un oggetto, in quanto questo 
è concepito appunto come relazionale, come un «in sè » estraneo 
ad ogni relazione, una teoria la cui ispirazione geniale è nel fatto 
di pensare in termini di relazione, o per lo meno di effettuare que- 
sto tentativo? 

E°’ chiaro che in queste condizioni non c’è da aspettarsi alcuna 
informazione. E non poco stupisce un simile residuo di « entismo » 
tanto estraneo quanto aberrante. Gli « antirelativisti » sarebbero 
scusabili se non si occupassero affatto di relatività. I « relativisti » 
non possono avere questa scusa. Ma in fondo, da un punto di vista 
epistemologico, gli uni e gli altri incorrono nello stesso errore, er- 
rore che consiste nell’interpretare secondo principi lasciati immu- 
tati una teoria che esige proprio la critica di questi principi. Si 
noti che diciamo « principi » e non « conseguenze », critica e ron 
soppressione. Ognuno di questi punti meriterebbe un lungo esame. 

Per quanto riguarda il secondo ci limiteremo, per brevità, ad 
insistere su quanto abbiamo già detto. Una misura può avere por- 
tata concreta solo in quanto è espressione di un determinato atto 
di misurare; atto che non può non essere di un soggetto, di un 
osservatore. E’ questo il nucleo epistemologico necessario impli- 
cato dalla nozione di misura quale ha corso in fisica. La teoria del- 
la relatività obbliga a liberare questo nucleo dalle condizioni sup- 
plementari conservate nell’accezione classica della misura. La re- 
latività fonda la validità di una nozione relazionale della misura; 
è quanto apporta di nuovo. In questo senso la relatività costringe 
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alla critica di un principio essenziale tanto alla fisica quanto alla 
cosmologia. Tuttavia questa critica non può essere una pura e 
semplice distruzione; il nucleo essenziale deve essere conservato 
per non rendere contraddittoria la nozione di misura. Crediamo 
aver dimostrato che la retta interpretazione della relatività esige 
il rifiuto e di (N) e di (I). Aggiungiamo ora che «criticare », cioè 
rifiutare (N) non deve essere «negare », il che equivarrebbe ad 
affermare (I). La retta interpretazione corrisponde ad (R) che non 
è nè (I) nè (N). E’ vero purtroppo che in ogni campo lo spirito 
umano corregge un eccesso con l’eccesso opposto; l’interpretazio- 
ne della relatività non fa eccezione. Non è il caso di sorprendersi 
ma nemmeno di rallegrarsi. 

Insistiamo ora sull’altro aspetto. Se pure la critica, come ab- 
biamo visto, deve evitare di essere radicalmente negatrice, deve, 
d’altra parte, mirare în primo luogo non alle conseguenze, ma ai 
principî. Le due cose sono peraltro connesse perchè soltanto un 
retto esame dei principi permette il sicuro discernimento di ciò 
che bisogna eliminare o rettificare nell’ambito delle conseguenze. 
Fisici-filosofi e filosofi-fisici hanno discusso abbastanza sul rap- 
porto tra tempo e spazio, imputando troppo spesso, del resto, alla 
realtà l'omogeneità e la reciprocità rigorosa che appartengono sol- 
tanto alle espressioni astratte delle misure del tempo e dello spa- 
zio. Questa è stata la nostra osservazione preliminare; ora appro- 
fondiamo un altro aspetto. 

Si tratta in fondo della stessa questione, del passaggio dall’a- 
stratto al concreto, dall’omogeneità propria alla misurazione che 
la fisica teorica presuppone alla specificità delle qualità da cui 
l'osservazione non fa mai astrazione: in definitiva si tratta della 
polarità della relazione. Il tempo, radicalmente diverso dallo spa- 
zio quanto all’extra posizione delle parti, richiede l’atto di uno 
spirito che enumera; la misura, in concreto, richiede l’atto di un 
osservatore. La dissimmetria che la natura del tempo introduce di 
fatto tra i simboli astratti tutti omogenei che esprimono le mi- 
sure di tempo e le misure di spazio nelle formule di Lorentz, e la 
dissimmetria che tra due sistemi in «stato di movimento » reci- 
proco introduce l’atto di osservare, che riferisce necessariamente 
al sistema cui appartiene l’osservatore l’altro sistema, hanno, è 
chiaro, fondamentalmente la stessa causa, cosicchè generano uno 
stesso problema. Ne abbiamo visto il sorgere sul terreno fisico: 
l'omogeneità delle misure non deve nascondere la specificità del- 
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le realtà. Ma la questione è d’ordine metafisico; si riduce al pro- 
blema della relazione. Non potendoci dilungare, ci limiteremo a 
mostrare che la più classica teoria della relazione costituisce il 
fondamento necessario e sufficiente per un’interpretazione episte- 
mologicamente corretta delle formule di Lorentz. 

Ricordiamo, circa la relazione, i punti seguenti: 

Ogni relazione reale creata ha luogo tra due estremi chiamati ri- 
spettivamente « soggetto » e «termine ». Il fondamento della re- 
lazione è, nel soggetto, ciò secondo cui ed in virtù del quale il 
soggetto è relativo, per cui appunto è soggetto della relazione. 

Si può chiamare co-fondamento l’aspetto del termine che in- 
teressa la relazione. 

Fondamento e co-fondamento presentano entrambi un aspetto 
«formale » ed un aspetto «reale». L’aspetto « formale » è la ca- 
tegoria cui appartengono fondamento e co-fondamento. Questi so- 
no identici nel loro aspetto « formale » che caratterizza il tipo del- 
la relazione e ne fonda l’unità. Ma questa identità specifica si ac- 
compagna ad una distinzione reale tra fondamento e co-fonda- 
mento, poichè l’uno riguarda il termine, l’altro il soggetto. Da 
questa distinzione risulta in particolare che la misura della realtà 
fondamento e la misura della realtà co-fondamento, supposto che 
possano essere effettuate, non sono necessariamente uguali. In al- 
tre parole, l’identità specifica del fondamento e del co-fondamento 
non implica necessariamente quella delle loro misure. E’ da que- 
sta supposizione illecita, benchè apparentemente introdotta dal- 
l’unità della relazione, che nascono i paradossi della relatività. 

Le formule di relatività particolare stabiliscono un rapporto 
di misura tra le grandezze « lunghezza » e «tempo » di un primo 
sistema S e le grandezze « lunghezza » e «tempo» appartenenti 
ad un secondo sistema S’. Soggetti e termini di queste relazioni 
sono le realtà fisiche che scelte come unità di lunghezza e come 
unità di tempo. Fondamenti di queste relazioni sono, quanto alla 
loro realtà, sîa la quantità lineare che il tempo, secondo che si ri- 
ferisca il metro o ìl secondo di uno dei due sistemi cì campioni del 
secondo. Il co-fondamento di una di queste relazioni è costituito, 
nella sua realtà, dai campioni del sistema cui la misura sì riferisce 
e questi due campioni intervengono sempre entrambi, a causa del 
movimento relativo dei due sistemi. S, per misurare il metro di 
5’, deve servirsi del suo metro e del suo secondo. Ne deriva che 
l’unità che si richiede per la realtà delle relazioni considerate, 
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come per ogni relazione, non si può far derivare dal fondamento 
e dal co-fondamento considerati nella loro realtà: il secondo in- 
fatti implica una dualità che è esclusa dal primo. L’unità di ognuna 
di queste relazioni non può derivare che dalla misura; ed è que- 
sta che ne costituisce insieme il fondamento ed il co-fondamento 
formali. La relazione corre tra la misura di una grandezza, effet- 
tuata per esempio in S’ (misura che rappresenta l’unità se la gran- 
dezza è uno dei due campioni di S’), e le misure, effettuate almeno 
in via ipotetica, della « stessa » grandezza con i campioni di S. 

Le relazioni di fatto considerate dalle formule della relatività 
ristretta riguardano, dungue, necessariamente delle misure; sco- 
priamo ora la ragione propriamente metafisica di questo fatto 
già osservato: si tratta semplicemente di una condizione d’unità 
richiesta perché si possa parlare di relazione. Donde la domanda: 
come può l’unico co-fondamento «formale » che è la misura ri- 
coprire due co-fondamenti distinti quanto a relatà; la quantità ed 
il tempo? Questione irriducibile, almeno al punto di vista fisico, 
poichè è impossibile considerare come primitiva una sola delle 
tre grandezze: lunghezza, tempo, velocità. Quale che sia il van- 
taggio di ognuna delle tre scelte che si possono fare, occorrono 
sempre due grandezze primitive. Questa dualità, inclusa nella 
realtà del co-fondamento, è compatibile con l’unità che appartie- 
ne a questo stesso co-fondamento dal punto di vista della misura, 
che è anche quello del suo ruolo nella relazione. E’ quanto, espres- 
so in funzione della «categoria » relazione, impone l’interpreta- 
zione che ci sembra la sola epistemologicamente corretta delle for- 
mule di Lorentz, sempre supposto che siano adeguate: (R) e non 
(I) nè (N). 

Questa conclusione, che s'impone dal punto di vista scien- 
tifico, e che dal punto di vista metafisico potrebbe sembrare una 
« domanda », non deve peraltro sorprendere. Se difatti un osser- 
vatore misura, coi suoi campioni come ci sembra necessario, una 
grandezza che si suppone appartenga ad un sistema diverso dal 
suo, cioè una grandezza che si sposta rispetto a lui, ne deriva 
che la realtà del movimento si trova integrata all’atto di misurare 
e quindi alla portata fisica concreta della misura. Non si può af- 
fermare, poichè lo sì ignora, checchè ne pensino i « relativisti », 
che l’osservatore misura le stesse qualità che avrebbe il mobile se 
non fosse in movimento. Nè si può pensare con gli « antirelati- 
visti» che le misure fatte non sono «oggettive », dato che si mi- 
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sura una realtà oggettiva, cioè una determinazione del mobile in 
moto, quale si manifesta in virtù del movimento. 


Detto in termini diversi, la relazione originale creata tra l’os- 
servatore ed il mobile in moto dal movimento di questo, sì trova 
integrata alla realtà osservata; ed è possibile precisare le con- 
dizioni della misura per giungere a leggi, quale che sia il senso 
attribuito a questo termine da una generale concezione epistemo- 
logica della fisica. Si commetterebbe lo stesso errore, quello di 
misconoscere la realtà della relazione tra il mobile e l’osserva- 
tore, sia ffermando indebitamente l’identità tra un aspetto del mo- 
bile in movimento e «lo stesso aspetto » del mobile in riposo, sia 
dichiarando «non oggettive» e relegando « nell’apparenza » le 
misure di quanto del mobile si manifesta all’osservatore. Ritro- 
viamo il realismo (R) che rifiuta l’idealismo (I) e il nomina- 
lismo (N). 

Forse i «fisici» troveranno che questa conclusione è assai 
vaga e che si debbono trarre implicazioni più ampie dalla rela- 
tività particolare. 


Gli « antirelativisti », d'accordo con la loro epistemologia, ri- 
tengono che le formule di Lorentz permettono ad un osservatore 
distinguere, in una grandezza che si sposta rispetto a lui, da una 
parte quanto riguarda questa grandezza in sè, d’altra parte ciò 
che è dovuto al movimento. C’è una « grandezza in sè », e poi una 
circostanza contingente estrinseca rispetto a questo «in sè»: lo 
spostamento; da questo punto di vista le formule di Lorentz per- 
metteranno unicamente di effettuare la « correzione di spostamen- 
to» e d’inferire, sulla base di misure effettuate fisicamente, le 
misure « oggettive » delle grandezze reali. 


I « relativisti », per lo meno alcuni o nei confronti di alcune 
esperienze, adottano di fatto, ed è curioso rilevarlo, una episte- 
mologia non relativista; e, preoccupati di dichiarare oggettive 
delle misure effettuate fisicamente, le attribuiscono a « grandezze 
in sè » di cui peraltro suppongono che si spostino rispetto all’os- 
servatore che le misura. Sembra quindi che siamo riportati al 
punto di partenza. 


Il realismo, lo vediamo, s'impone necessariamente, e con esso 
una concezione relazionale dell’osservazione e della misura. E’ 
una conquista assai apprezzabile. Ma, di fatto, i due partiti ri- 
mangono divisi, invece di accordarsi in una prospettiva comune. 
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Forse il dibattito non è chiarito a sufficienza dalla trilogia (N) (1) 
(R)? Tentiamo di procedere oltre nella critica. 

La ragione del persistente imbarazzo, che è di natura epi- 
stemologica, non potrebbe risiedere semplicemente nel fatto che 
la teoria della relatività « ristretta » costituisce, proprio dal punto 
di vista epistemologico, una specie di « mostro »: mostro essendo, 
come è noto, una realtà estranea alla natura? La relatività «ri- 
stretta » descrive infatti, secondo una concezione relativistica, il 
rapporto che esiste, relativamente allo spazio ed al tempo, tra due 
« sistemi » per ognuno dei quali essa mantiene la concezione non 
relativista del tempo e dello spazio. Avvenimenti appartenenti ad 
uno stesso sistema, benchè separati da un intervallo d’universo 
finito e non infinitamente piccolo, possono avere lo stesso tempo. 
Vale a dire che esiste una misura del tempo che è la stessa, la 
stessa in termini finiti e determinati, e non soltanto secondo un’e- 
spressione differenziale, per punti diversi dello spazio tempo qua- 
dridimensionale. Quale può essere la reaità fisica di questo « stesso 
tempo » se si ammette come valida, cioè come sola ad avere una 
portata fisica concreta, la descrizione relativista, escludendo la de- 
scrizione classica? 

Per il geometra, i due « sistemi » S ed S’ considerati in rela- 
tività ristretta, sono «spazi euclidei tangenti » che danno notizia 
sullo spazio reale, cioè sullo spazio tempo non euclideo, ma sol- 
tanto localmente. Il teorico della relatività particolare intende tut- 
t’altra cosa: egli paragona questi due spazi euclidei tangenti, sfor- 
zandosi di adottare il punto di vista relativista, e pretende d’in- 
ferire da ciò, basandosi sulle prove sperimentali della relatività, 
conclusioni d’ordine epistemologico sullo spazio, il tempo, la loro 
misura e la loro natura. Ma perchè questa inferenza sia legittima, 
perchè le conclusioni epistemologiche tratte formalmente dalla re- 
latività ristretta possano di diritto considerarsi basate sulla con- 
ferma sperimentale, che riguarda evidentemente lo spazio tempo 
quale esso è, sarebbe necessario che il rapporto tra i due spazi eu- 
clidei tangenti, quale lo considera la relatività particolare e quale 
lo descrivono le formule di Lorentz, corrispondesse al rapporto 
reale, cioè al rapporto che esiste, nell’unico spazio tempo quadri- 
dimensionale reale, tra gli universi, astratti peraltro, che gli sono 
localmente tangenti. Non è lecito inferire dal rapporto astratto 
tra gli universi tangenti conclusioni che abbiano una reale por- 
tata fisica o epistemologica, a meno che questo rapporto non sia 
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l’espressione adequata del rapporto concreto realmente esistente: 
è questa una condizione sine qua non su cui è superfluo insistere. 

Ora, per paragonare o per mettere in rapporto tra di loro due 
spazi euclidei tangenti localmente allo spazio tempo reale, è evi- 
dentemente necessario tener conto della curvatura di questo spa- 
zio tempo reale: è la verità, divenuta ora elementare, messa in 
evidenza dalla scoperta del calcolo tensoriale, cui è strettamente 
connessa l’ispirazione relativista. Ora, le formule di Lorentz sì 
comportano come se la curvatura dello spazio tempo reale fosse 
nulla, come se l’universo reale fosse euclideo; ciò è perfettamente 
legittimo se si considerano rispettivamente ognuna delle immagi- 
ni che ogni spazio euclideo localmente tangente costituisce dello 
spazio tempo reale; ma è falso se si considera il rapporto tra due 
diversi spazi tangenti. Il rapporto tra i due « sistemi », come in- 
teso dalla relatività particolare, non è quindi altro che una sem- 
plificazione astratta, o una comoda astrazione. Questa astrazione 
corrisponderebbe alla realtà soltanto se lo spazio tempo reale fos- 
se euclideo. Ma se, conformemente alla teoria generale della re- 
latività, si ritiene che lo spazio tempo reale non è euclideo, è al- 
lora assolutamente impossibile che il rapporto come inteso dalla 
relatività particolare corrisponda alla realtà. 

Si dirà che le formule di Lorentz costituiscono di fatto una 
approssimazione sufficiente della realtà e che quindi il rapporto 
che esse descrivono tra i due sistemi è un’approssimazione suffi- 
ciente del rapporto reale cui corrisponde. E’ necessario ricordare 
di nuovo la distinzione tra una realtà e la sua misura. L’appros- 
simazione implicante il « più o meno » ha senso dal punto di vista 
della quantità; ha senso ed è legittimo trascurare in una misura 
gli elementi di « ordine superiore », fare in alcuni casi come se la 
curvature fosse nulla, benchè si sappia perfettamente che non lo 
è. Ma questo tipo di approssimazione, che comporta il «più o 
meno », non ha alcun senso, anzi diventa causa di errore, dal pun- 
to di vista epistemologico secondo cui si guarda alla natura delle 
cose. 

Alla questione di sapere se le grandezze sono oggettivamente 
modificate dal fatto che si spostano non si può rispondere « più 
o meno » oppure « si in un senso, no in un altro ». Bisogna rispon- 
pondere, dando poi le eventuali richieste precisazioni; « sono mo- 
dificate » oppure «non sono modificate ». E’ questa la questione 
che interessa l’epistemologo; e non comporta risposta che non 
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« SÌ » 0 « No », non con un’approssimazione. Non si può quindi ba- 
sare la risposta reale e categorica a questa domanda su una cor- 
rispondenza approssimativa di una teoria con la realtà. La tecria 
deve essere, dal punto di vista qualitativo, in equazione rigorosa 
con la realtà, per fondare una risposta avente una portata reale. 
Partire da formule che non prendono in considerazione la curva- 
tura dell’universo, mentre che l’universo reale comporta una tale 
curvatura, non è interdirsi «ipso facto » ogni sicura inferenza di 
conclusioni che per natura non possono essere che categoriche? 

L’ottica geometrica mostra alcune proprietà della luce, ma 
non ne rivela la natura; costituisce un’approssimazione al punto 
di vista fisico, ma non al punto di vista epistemologico. Nello stes- 
so modo la relatività particolare non è che uno schema sempli- 
ficato che non rivela la natura dell’universo fisico qual’è descritto 
dalla forma differenziale della relatività generale: in modo og- 
gettivo, ma non rappresentabile. Il rapporto tra le due « ottiche ». 
geometrica o ondulatoria, servirà a far comprendere al fisico il 
rapporto tra le due «relatività », una schematica, in cui la cur- 
vatura d’universo è nulla, l’altra adeguata, in cui questa curva- 
tura non è nulla. 

Esprimiamoci ora in termini metafisici. Ciò che è tipico della 
relatività generale, unica confermata dall’esperienza poichè sol- 
tanto essa descrive lo spazio tempo reale e non uno spazio tan- 
gente, è la relazionalità. Il fisico relativista non colloca avveni- 
menti individuali in uno spazio ed in un tempo posti a priori, ma 
integra gli avvenimenti allo spazio tempo, o più esattamente 
considera lo spazio tempo come un rapporto tra gli avvenimenti 
che, essendo i soli osservabili, hanno una realtà fisica. Vale a dire 
che la soppressione dello spazio e del tempo come assoluti aventi 
un’esistenza a priori implica necessariamente, in descrizione re- 
lativista, che l'avvenimento fisico passi dall’ordine individuale al- 
l’ordine relazionale: ogni avvenimento è inseparabile da ciò che 
gli è prossimo, perchè questa prossimità è costitutiva dello spazio 
tempo senza cui nessun avvenimento è controllabile. 

Dal punto di vista relativista c’è quindi un’involuzione se- 
mantica tra l'avvenimento e lo spazio tempo; questa involuzione 
costituisce la vera rivoluzione relativista, ma è tanto difficile da 
concepirsi che non si ha il coraggio di affrontarla direttamente. E. 
di fatto se non intenzionalmente, la relatività particolare costi- 
tuisce un compromesso epistemologico tra due concezioni dell’av- 
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venimento fisico: l'avvenimento individuale che presuppone uno 
spazio ed un tempo assoluti ed a priori; l'avvenimento relazio- 
nale che, differenzialmente, costituisce lo spazio tempo in cui è 
controllato. Queste due concezioni sono irriducibili, quindi incom- 
patibili: ma la prima è così immediata e la seconda così difficile 
che la relatività particolare appare opportuna poichè le fonde 
insieme. La lega, evidentemente, non può essere che instabile; 
« relativisti » ed « antirelativisti » se ne servono ugualmente come 
fisici, ma la scindono nei due componenti, come epistemologi. 


Concludiamo. Le difficoltà d’interpretazione della relatività 
particolare derivano dal fatto che questa teoria non è fedele al 
punto di vista relazionale che è quello della vera relatività; e la 
vera relatività non può essere, per essenza, che generale: solo 
questa è confermata dall’esperienza che porta sull’universo quale 
esso è, non su astrazioni. Ne deriva che il punto di vista relazio- 
nale si trova confermato nella sua interezza. Il cosmo, anche se 
ricondotto dal fisico alla trama essenziale al suo punto di vista, 
cioè allo spazio tempo, include per natura la relazionalità. 

In ciò il metafisico vedrà una conseguenza della materialità, 
poichè la materia è per essenza un relativo. Il cosmo si presenta 
dunque intrinsecamente come « relativo a »: è quanto risulta dal- 
le teorie più recenti. E’ una vecchia verità che ci è sembrato pre- 
feribile ritrovare nella sua semplice ricchezza al termine di una 
precisa analisi piuttosto di enumerarne. le innumerevoli conse- 
guenze. La necessità di Dio da una parte, la possibilità della sua 
ricerca dall’altra sono ugualmente benchè diversamente basate 
sulla contingenza, che è soltanto la denominazione negativa del- 
l'esigenza di « essere ordinato a» impressa profondamente nella 
materia e nel cosmo. 


L'argomento che abbiamo sviluppato in favore di una con- 
cezione relazionale dell’universo richiederebbe un approfondi- 
mento. Abbiamo preso in considerazione l’ordine dei fenomeni 
immediatamente osservabili, i più vicini all’osservatore umano di 
cui, nella prima parte, abbiamo considerato le esigenze propria- 
mente mentali. Il filosofo della natura, soprattutto se si richiama 
ad Aristotele, non mira soltanto ad una descrizione coerente e 
precisa del cambiamento; cerca di darne ragione ed incontra al- 
lora la nozione di sostanza e precisamente, al livello della sensi- 
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bilità, incontra la sostanza soggetto. Il carattere relazionale e con- 
tingente del cosmo persiste a questo grado di profondità? La ri- 
sposta affermativa che si deve dare a questa domanda è legata 
all'esame di un’altra questione pure famosa, la questione della 
pluralità di sostanze nel cosmo. I limiti imposti a questa rela- 
zione non ci permettono di sviluppare come sarebbe opportuno 
questa terza parte del nostro argomento; ci contenteremo perciò 
di alcune brevi considerazioni. 

La realtà, in ogni suo aspetto, è primordialmente sostanza. 
Come è sostanza il cosmo? Il fisico attualmente tende a rifiutare 
la molteplicità delle sostanze sensibili mentre il filosofo ne ri- 
fiuta l’unicità. Il cosmo non può essere nè una sostanza unica nè 
una pluralità di sostanze ciascuna chiusa nella sua perfezione. 
Un’analisi rigorosa mostra che è impossibile concepire nel cosmo 
il rapporto di parte a tutto senza ammettere, nella parte come 
nel tutto, uno stesso dualismo radicale i cui termini costitutivi 
fondano, per la diversità della loro reciproca ordinazione, l’unità 
e la distinzione del tutto e della parte. 

Questo dualismo del resto è debitamente osservato: è costi- 
tuito dalla materia e dall’energia, o, in termini più filosofici, dalla 
materia e dal movimento. La fisica contemporanea ha messo in 
evidenza l’unità costringendo a ritrovare questa verità assai evi- 
dente, benchè raramente espressa: il movimento è il tipo di atto 
che conviene a quel tipo di essere che è la materia. Materia e 
movimento costituiscono una unità di composizione, resa meravi- 
gliosamente evidente dalla fisica contemporanea, ma di essenza 
metafisica. Solo questa unità di composizione permette di dar ra- 
gione dell’unità e della diversità del cosmo. Questa unità non è 
quindi esplicativa che in virtù della sua essenza relazionale. Ed 
inoltre la diversità dei suoi termini le impedisce di dar ragione 
di sè. Richiede quindi una Causa di cui esige la ricerca. 
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LA FILOSOFIA DELL’INTEGRALITAÀ 
DEMPCHEEP®PPDFRCO n Enne a 


La nuova edizione delle opere di M. F. Sciacca ci fornisce 
l'occasione, nel presentarle al pubblico, di esporre come ci è pos- 
sibile nelle poche pagine di un articolo di Rivista, il suo pensiero 
o, come oggi si suol dire, la sua prospettiva filosofica. Cosa che fac- 
ciamo tanto volentieri non soltanto per il vincolo di amicizia che 
ci lega a questo autore, ma anche per il desiderio e lo scopo am- 
mirabili della sua ricerca filosofica («la filosofia — egli dice — 
ha il dovere di mettere ordine in questo disordine, chiarezza in 
tanta oscurità », cfr. Atto ed Essere, p. 21) e per il sentimento in- 
sopprimibile di verità che ci accomuna e di cui sentiamo virtual- 
mente pieno, per la vasta cultura che sempre l’accompagna o lo 
fonda, il suo pensiero. 

Questa prima parte delle opere di Sciacca ci è finalmente pre- 
sentata in una nitida edizione del compianto Marzorati, e contiene 
testi teoretici e storici di importanza fondamentale per la stessa 
formazione del pensiero dello Sciacca, che in questi ultimi anni 
ci ha offerto, dopo numerosi volumi precedenti il cui pregio non 
è stato tuttavia sufficientemente rilevato, una trattazione precisa 
e sintetica della sua filosofia, che egli chiama « filosofia dell’inte- 
gralità », ma che è piuttosto una forma di umanismo spiritualistico 

* ID Prof. M. F. Sciacca ha celebrato quest'anno il suo XX 
anniversario d'insegnamento universitario. Alle felicitazioni dello 
stuolo di colleghi, amici e discepoli uniamo i nostri voti augurali 
più vivi e più cordiali per l'avvenire di questo singolare pensatore 
italiano. 

In tale occasione siamo lieti di presentare, per opera di uno 
studioso onesto ed acuto, dell'amico Prof. Bruno Brunello dell’Uni- 
versità di Bologna, una esposizione della fondamentale tematica 
dello Sciacca più vasta di quella fatta dal Prof. Armando Rigo- 
dello dell’Università di Padova all’apparire delle « Opere com- 
plete» l’anno scorso (cfr. Sapienza 1958, n. 5-6, pagg. 424-426). 


ea e 
vi 


LA FILOSOFIA DELL’INTEGRALITA’ DI MICHELE FEDERICO SCIACCA 557 
a fondo religioso cristiano, colto sui motivi ricorrenti della spe- 
culazione odierna profondamente maturati nell’esperienza esisten- 
zialistica (1). Lo Sciacca proviene dall’idealismo gentiliano, che 
lascia in tutti coloro che hanno provato questa esperienza segni 
incancellabili; ma questo idealismo ha subìto nello Sciacca trasfor- 
mazioni profonde cui ha contribuito principalmente la meditazione 
della filosofia del Rosmini e contemporaneamente, con S. Agostino 
e Pascal, dell’esistenzialismo del nostro tempo, che lo Sciacca 
professa di rifiutare quasi sdegnosamente, ma che ha tuttavia la- 


Esposîzione questa del Prof. Brunello fatta con l’intento non pre- 
cisamente di criticare e svalutare senza comprendere, come oggi 
e sempre parecchi fanno, ma dì chiarire a sè ed aì lettori di Sa- 
pienza l’ossatura filosofica degli otto volumi pubblicati nella 
nuova edizione. 

La critica, che, secondo noi, è da farsi almeno e specialmente 
per le serie îimplicanze che comporta la concezione della genesì 
e del valore e significato della verità, messa a centro e fondamento 
del tentativo d’una sistemazione unitaria del pensiero dello Sciacca, 
è lasciata agli studiosi che vorranno criticamente dare una valu- 
tazione a questo pensiero. 

Nella Premessa a « L’interiorità oggettiva » lo Sciacca, nel 
giustificare e presentare la nuova edizione delle sue « Opere com- 
plete » da lui stesso curata, scrive: « Tutto questo non è lavoro 
da fare nella vecchiaia, età stanca e bizzosa, quando la mente è 
ormai prigioniera di schemi che hanno perduta la loro duttilità 
e le forze fisiche si avviano al loro naturale esaurimento, ma nella 
maturità piena, quando sì presume che vi siano ancora davanti 
a noi anni di efficienza » (pag. 10). 

Nella sua piena maturità, negli anni di efficienza che sente 
di avere ancora davanti, e che noì gli auguriamo numerosi, trovi 
lo Sciacca veramente la forza speculativa di accogliere le esi- 
genze del pensiero classico e nuovo, e dì salvare e armonizzare i 
motivi fondamentali e indistruttibili della filosofia dello spirito 
e della filosofia dell’essere. 

(Nota di Redazione) 


(1) Presso l’Editore Marzorati di Milano sono usciti (1958) i primi otto volumi: 
L’interiorità oggettiva, pag. 119; Come si vince a Waterloo, p. 221; Interpretazioni 
rosminiane, p. 218; L'uomo questo « squilibrato », p. 291; Atto ed Essere, p. 171; La 
filosofia morale di A. Rosmini, p. 189; La filosofia, oggi, Voll. 2, pagg. XII - 485, 486, 
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sciato in lui un’impressione profonda (v. particolarmente L’uomo, 
questo squilibrato, e Come si vince a Waterloo). La larga visione 
storica che caratterizza il pensiero dello Sciacca gli ha permesso 
di superare i limiti di una trattazione accademica che di solito si 
irrigidisce in uno schematismo che finisce per annullare la fe- 
condità del pensiero creatore; gli ha permesso di superare questi 
limiti, e di dare al suo pensiero una ricchezza di toni in cui esplica 
la sua brillante intelligenza e il suo sentimento generoso in una 
dialettica che avvince e trasporta. Lo spiritualismo dello Sciacca 
non si confonde con quello diventato purtroppo di moda in questo 
dopoguerra; è uno spiritualismo che non sfuma nel formalismo 
o in astrattezze imprecisabili che sono come il fumo che si dilegua 
nell’atmosfera nulla lasciando dietro di sè; ma è uno spiritualismo 
maturato in difficili esperienze, sorretto da una logica robusta che 
prende la mente e il cuore insieme, rivelando una mistica pro- 
fonda, direi bruciante, più vicina a quella degli spagnoli che a 
quella degli italiani e dei francesi. 

Abbiamo qui anzitutto due volumi rosminiani, le Interpre- 
tazioni rosminiane e La filosofia morale di A. Rosmini, questo 
risalente al 1938; quello composto di scritti vari e occasionali, ma 
che hanno un’importanza decisiva per il pensiero dello Sciacca. 

Ne La filosofia morale di A. Rosmini lo Sciacca ha voluto dare 
un’interpretazione critica della «verità perenne del Rosminia- 
nesimo », e medesimamente ha voluto dare battaglia all’interpre- 
tazione allora più comune in Italia che era quella kantiana o 
idealistica (Spaventa, Gentile). 

Le Interpretazioni rosminiane si ricollegano al volume pre- 
cedente e costituiscono un tutto, che ha la massima importanza 
per il nostro Autore, in quanto il suo pensiero teoretico si rife- 
risce spesso al Rosmini, «anche se ad un Rosmini ripensato », 
com’egli stesso si esprime. Forse in questo «ripensamento » lo 
Sciacca va al di là del suo autore, ma rimane pur sempre vero 
che il Rosmini è stato per lui una valida guida, una riconoscibi- 
lissima guida. 

Già nel volume Filosofia e Metafisica (1950), che raccoglie 
scritti degli anni 1946-49, l’influenza rosminiana è decisiva, quando 
afferma recisamente che l’Essere è presente allo spirito umano, 
onde io-so-di-essere per la presenza dell’essere in me (l’idea del- 
l’essere) che rende possibile che io sappia di essere. Lo Sciacca 
ribadisce che io penso perchè mi è data l’idea del- 
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l’essere; ma non è il pensiero che forma l’essere, bensì è 
l’essere che fonda il me pensante dandosi come idea o oggetto. 
L’idealismo è già superato. Inoltre il pensiero avverte una du- 
plice presenza di essere: del mio essere contingente e dell’Essere 
da cui io sono (è il procedimento cartesiano nella sostanza ago- 
stiniana): da ciò una duplice ontologia riferentesi alla realtà 
degli esseri particolari e alla realtà dell'Essere in sè. Gli esseri 
e l’Essere sono esistenti, reali; ma il problema dell’esistenza di 
Dio assurge in questo libro alla centralità e vi si ricollega l’esi- 
genza metafisica con urgenza indilazionabile. Senonchè la meta- 
fisica dello Sciacca non può essere la metafisica classica, plato- 
nica o aristotelica, che, secondo lo Sciacca, sarebbe unita o iden- 
tificata con la cosmologia, ma la metafisica, come dirà in un libro 
successivo, dell'essere che è atto, atto che si coglie nella sua in- 
teriorità e verità. La prova dell’esistenza di Dio muove dalla 
realtà della vita spirituale, onde pensare Dio significa pensarlo 
come esistente perchè il pensiero è da Dio e Dio è verità: la verità 
che è in noi da Dio. Noi pensiamo per Dio, in Dio senza pericolo 
di panteismo, se pensiero è la fede, perchè appunto Dominus dat 
fidei intellectum (come dice S. Anselmo, Proslogion, cap. II) e 
l’intelletto vede nella luce di Dio. La dimostrazione dell’esistenza 
di Dio si fonda tutta sulla fede e l’argomento ontologico non è 
deduzione ma constatazione che Dio è presente allo spirito umano, 
e perciò esiste. La prova ex verîtate è la constatazione che se la 
verità è in noi, Dio è presente analogicamente al nostro spirito, 
perciò Dio esiste. 

Lo Sciacca scrive che «in un secolo condannato dalla pre- 
giudiziale gnoseologica, il Rosmini costruisce una filosofia dell’es- 
sere, che soddisfa le esigenze di una gnoseologia intransigente, 
ma sulla base di un principio metafisico supremo che la condizio- 
na» (Interpretazioni rosminiane, p. 19). Qui lo Sciacca valorizza 
la proposta rosminiana della verità come oggetto della mente. La 
verità è l’essere, l’essere come idea, dunque, è il primo vero co- 
stitutivo della mente stessa, essere ideale, o idea dell’essere. Ma 
egli si preoccupa di affermare che il lume della ragione, cioè l’idea 
dell’essere, e la ragione umana sono del tutto distinti. Se mai la 
difficoltà è questa: come il lume della ragione possa essere con- 
temporaneamente forma e oggetto della ragione. Bisogna tener 
presente, per risolvere la difficoltà, che per lo Sciacca l’essere 
ideale non è semplice funzione della mente, ma oggetto di essa, 
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e perciò mentre è immanente nell’uomo, nello stesso tempo lo 
trascende: «immanenza come funzione dunque che è trascen- 
denza come oggetto ». Nell’essere ideale, oggetto formale della 
mente umana forma di tutti i suoi atti, si trova qualcosa che 
immediatamente dà ragione dell’esistenza del soggetto singolo e 
dell’esistenza dell’altro da noi, proprio perchè tale oggetto non 
si identifica con la soggettività umana, ma è altra cosa da essa. 
E’ questo infatti il punto più delicato del pensiero rosminiano 
che è medesimamente la chiave di volta di tutto il sistema. Bi- 
sogna badare di evitare le secche dell’immanentismo, pericolo 
che il Rosmini ha costantemente avvertito e rispetto al quale non 
ha mai cessato di mettere in guardia. 

Il Rosmini vero, che non è quello dell’idealismo immanen- 
tistico, è secondo lo Sciacca, quello di cui la scoperta è in corso, 
e di cui queste Interpretazioni rosminiane documentano un ap- 
porto decisivo, anche se non definitivo. I punti fondamentali della 
dottrina rosminiana si possono ridurre ai seguenti: 

1) Teoria dell’essere ideale, che è la base di tutto il sistema; 
il Rosmini chiamava questa parte Ideologia e Logica, lo Sciacca 
sostiene che meglio si potrebbe chiamare ontologia e metafisica: 
sunt lacrimae rerum! Ci sembra che non sia questione di nomi 
e lo Sciacca lo ha ben dimostrato nella sua «interpretazione », 
nella quale il Rosmini c’è certamente, anche se è il Rosmini dello 
Sciacca, cioè un Rosmini molto efficiente. A questo riguardo no- 
tiamo che il termine di « partecipazione » (p. 124) è un bel termine 
platonico, ma pericoloso; tuttavia rende il concetto che si vuol 
esprimere relativamente al rapporto tra mente umana e mente 
divina. Importa che sia ben chiaro che l’essere ideale, oggetto 
della naturale intuizione, non è Dio, ma il divino che non è Dio. 
E allora in questa parte parlare di ontologia e metafisica è più 
pericoloso che parlare di ideologia e di logica. 

2) Teoria dell’essere reale, o della realtà, che si incentra sul 
dato del sentimento fondamentale: una teoria interessantissima 
che sbaraglia il realismo antico e moderno. Il reale è soggetto in 
quanto è sentimento attivo e individuo, energia. Dio è reale, l’uomo 
è reale, il mondo è reale: reali perciò ciascuno a suo modo, come 
fa vedere la dialettica. Il creato è altro da Dio; l’uomo stesso è 
altro da tutti gli altri enti che sono l’altro dell’uomo, il diverso, 
ciò che non è esistente intelligente. Questo esistente intelligente 
è colui al quale è comunicato l’essere ideale; sicchè solo nell'uomo 
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vi è l'ente e il reale, « anzi egli è questa sintesi di ente e di reale, 
che nell’uomo è esistenza» (p. 136). Le cose per se stesse non 
hanno esistenza. « L'uomo, che vive nel mondo e non può esistere 
se non in relazione con il mondo, si trova ad essere altro o di- 
verso dagli altri enti, che sono altro da lui, ma simile ai suoi 
simili, che non sono l’altro dall'uomo, ma gli altri enti esistenti, 
soggetti intelligenti come lui. Perciò egli non può amare le cose 
come ama gli uomini...» (p. 137). Gli esseri umani, in quanto 
tali sono simili: non sono cose, è naturale. 

3) Teoria dell’essere morale concernente le azioni, l’agire uma- 
no, che costituisce l’etica che nel Rosmini sarebbe tutt’altro che 
formalistica, come invece è quella kantiana. E non sarebbe sog- 
gettivistica, perchè prende norma dall’oggetto valutando gradual- 
mente gli enti sui quali si esercita la volontà del soggetto. Nè 
l'etica rosminiana potrebbe dirsi intellettualistica, in quanto la 
conoscenza intellettiva è presupposto dell’atto volontario, nel quale 
culmina l’attività del soggetto. L’analisi dell’atto volontario fatta 
dal Rosmini dimostra che l’agire umano è un agire cosciente e 
pieno del suo atto perchè è medesimamente atto conoscitivo, ra- 
zionale: niente dunque formalismo, che si ha quando si stacca 
inconsciamente la forma dal suo contenuto. 

Lo Sciacca ha fatto grande uso delle teorie rosminiane, che 
egli è ben lungi dal seguire pedissequamente. Il Rosmini ripensato 
dallo Sciacca non è naturalmente il Rosmini storico (e come po- 
teva essere diversamente?), ma il Rosmini ispiratore e guida del 
coraggioso pensiero dello Sciacca, il cui sforzo speculativo mag- 
giore consiste nel render plausibile quella che egli chiama l’inte- 
riorità oggettiva, che è sempre l’oggetto ideale del Rosmini, ma 
ravvivata da un’intensa drammaticità interiore che dà il massimo 
rilievo alla persona umana nella sua concretezza, o integralità, 
com’egli si esprime. 

Il pensiero dello Sciacca si sviluppa e consiste fondamental- 
mente negli scritti: L’interiorità oggettiva (1952), L'uomo, questo 
squilibrato (1956) e Atto ed Essere (1956). Per lo Sciacca la filo- 
sofia è «scoperta » perenne della verità; il pensiero si sviluppa 
dalla verità, non è il pensiero che crea la verità. La contrappo- 
sizione all’idealismo immanentistico è evidente fin da principio; 
l’idealismo di Sciacca è un idealismo oggettivo, in quanto con- 
dizionato dalla verità che preesiste al pensiero. Questo nuovo 
idealismo si oppone recisamente a quello sviluppo del raziona- 
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lismo moderno che iniziato con Cartesio si svolge integrandosi 
coerentemente fino a Kant e da Kant all’idealismo assoluto di 
Hegel. «La nuova posizione metafisica, scrive lo Sciacca, inau- 
gurata dal filosofo francese, coerentemente doveva pervenire alla 
identificazione di ” essere” e di ” reale”, di ” pensiero” e ” ve- 
rità”, alla riduzione dell’essere alla categoria del conoscere, cioè 
a quella posizione ” gnoseologistica ”, che doveva necessariamente 
prima negare la possibilità della metafisica (Kant) e poi identi- 
ficarla con la logica (Hegel)» (Interiorità oggettiva, p. 23). La 
negazione dell’oggettività della verità, conduce immediatamente 
alla negazione dell’esistenza di Dio: ciò accade in tutta la filosofia 
moderna da Cartesio a Hegel. Da una condanna della filosofia 
moderna, lo Sciacca vuol salvare, almeno in parte, il Gentile, 
e ciò perchè il Gentile col suo attualismo avrebbe il merito di 
aver recuperato il concetto dello « spirito ». « Noi, scrive lo Sciacca, 
un tempo attualisti, quando abbiamo voluto essere, come voleva 
Gentile, integralmente spiritualisti, abbiamo cercato di essere at- 
tualisti od immanentisti, appunto perchè il principio dello spirito 
implica un elemento incompatibile con una posizione immanen- 
tista» (p. 29). A questo punto soccorre il Rosmini, al quale non 
sfuggì che un elemento di verità sottostà al pensiero, un elemento 
intuitivo, non razionale, che egli chiamò idea dell’essere in uni- 
versale, che appunto non è «concetto », ma «idea », madre di 
tutti i concetti. Lo Sciacca apprende così dal Rosmini che il pro- 
blema metafisico è immanente al problema del conoscere per quel- 
l’idea dell'essere che intuìta dalla mente garantisce al conoscere 
la sua oggettività, il suo valore oggettivo: quindi idealismo og- 
gettivo (cfr. p. 33). L’intuizione originaria dell’idea dell’essere 
porta lo Sciacca a criticare radicalmente tanto la tradizionale 
metafisica dell’essere quanto quella moderna del pensiero, e ad 
identificare la metafisica con l’interiorità oggettiva che si qua- 
lifica come metafisica della verità. « L’essere è la verità e la verità 
è l’essere, scrive lo Sciacca; non c’è verità senza pensiero e perciò 
non c’è pensiero senza verità; dunque pensiero che ha come og- 
getto l’essere, che, come tale, è verità; e per conseguenza meta- 
fisica della verità e agostinianamente metafisica dell’ esperienza 
interiore » (p. 35). Da questa posizione lo Sciacca deduce la pre- 
senza della trascendenza in ogni atto di pensiero e la inadegua- 
zione infinita di pensante e pensato. Cosicchè il vero idealismo è 
quello che riconosce la superiorità dell’intelligenza sulla ragione, 
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cioè la superiorità dell'idea suì concetti. « La ragione, rispetto 
all'intelligenza, è un’attività inferiore: la discorsività è inferiore 
all’intùito » (p. 42). 

Nell’oggi storico non sembra che dell’uomo se ne sappia molto 
più di prima. Gli antichi conobbero bene l’uomo, e come! Nella 
metafisica della verità l’uomo occupa una parte decisiva. Già 
l’umanesimo italiano aveva richiamato l’importanza dell’uomo, ma 
soprattutto avendo riguardo alla sua esperienza in generale; l’uo- 
mo di cui si parla nella metafisica della verità è l’uomo interiore, 
a scoprire il quale non si vorrà negare che l’età moderna non 
abbia contribuito. Lo stesso Sciacca del resto ci ha dato pagine 
bellissime su Pascal, che tratta così profondamente dell’uomo. 
Perciò siamo ben lontani dal considerare la storia della filosofia 
moderna quasi come una storia dell’errore senz’altro. Cartesio, 
il famigerato Cartesio, non ha contribuito meno di altri, nell’età 
che con lui si inizia, a valorizzare l’uomo sia nelle Meditazioni, 
sia nel Trattato delle passioni. E insieme a Cartesio e a Pascal 
anche Campanella. Tuttavia il problema dell’« interiorità ogget- 
tiva» è qualche cosa di diverso e direi anzi di nuovo: a questo 
riguardo lo Sciacca si distingue nettamente nella corrente del 
pensiero contemporaneo che in Italia si qualifica come spiritua- 
lismo cristiano, che facendo proprie le istanze fondamentali del 
pensiero moderno, pone soprattutto l’accento sui concetti di inte- 
riorità e di spiritualità nella linea dell’autocoscienza platonico- 
agostiniana, e quindi sul problema della persona e con esso quello 
della metafisica (cfr. Interiorità oggettiva, p. 61). 

L’interiorità dello Sciacca non è intesa come « introspezione » 
o «coscienza » o «immanenza », bensì come trascendenza, come 
presenza di Qualcuno «che è in noi senza essere noi »; è l’inte- 
riorità che implica l’agostiniano transcende te ipsum. «In altri 
termini, precisa lo Sciacca, l’interiorità o la spiritualità che noi 
qui stiamo illustrando si esprime in questa forma: l’interiorità 
come presenza della verità alla mente; quella immanentista in 
quest'altra: l’interiorità (0 il pensiero) è essa stessa la verità » 
(p. 62). Si tratta, come si vede, di due posizioni antitetiche, poichè 
questa può chiamarsi anche interiorità ambiziosa (proprio quella 
che presenta l’uomo nella sua orgogliosa superbia che si identifica 
in particolare con la vichiana «boria dei dotti»); quella invece 
è l’interiorità umile, « che chiamiamo, puntualizza lo Sciacca, con 
una formula precisa e densa di significato: interiorità oggettiva » 
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(p. 63). Cosicchè « nella fondazione critica della interiorità così 
intesa la speculazione del Rosmini è fondamentale e decisiva nei 
confronti di Kant e dell’idealismo trascendentale» (îvì). 

L’« interiorità oggettiva » diventa così il primo principio, il 
principio metafisico, che fonda la persona. « Nell’acquistare co- 
scienza di chi egli è — così come è fatto ed è — l’uomo scopre 
la propria persona e, nel momento stesso, interiormente, l’esi- 
stenza della Persona assoluta da e per cui è, pensa e vuole. Dun- 
que il valore ed il senso della persona umana vanno cercati (e vi 
consistono) in quella che abbiamo chiamato l’interiorità oggettiva, 
dove l’uomo scopre se stesso e, con se stesso, Dio; vanno cercati 
e vi consistono in quel deposito sacro che Dio, creandolo, ha messo 
in lui: la verità » (p. 71). In questi termini si definisce sostanzial- 
mente il pensiero dello Sciacca, il quale fa notare il « costante 
interiore dinamismo », lo « sforzo perenne di adeguazione di sè 
all’Essere infinito, idealmente presente alla sua mente »; perciò 
«la verità è nel soggetto, ma non è il soggetto, nè è da esso 
prodotta » (p. 70-71). 

La persona non si identifica con l'individuo; l’individuo ha 
doveri verso le leggi, lo stato, la società; ma la persona ha ra- 
gione di fine rispetto alle leggi, allo stato, alla società, che sono 
semplici mezzi. 

Una antropologia generale nell’ambito della filosofia dell’in- 
tegralità è contenuta nel volume L’uomo, questo squilibrato. Lo 
Sciacca esamina la condizione umana, detta « squilibrata » perchè 
per essenza è sempre in cerca di equilibrio. Anche qui il Rosmini 
è quasi sempre di scena, ma il Roveretano si è ben guardato di 
chiamare l’uomo uno « squilibrato », ciò che fa pensare a tutt’altro. 
Lo squilibrio dell’uomo deriva da un costante rapporto di inade- 
guatezza tra il finito e l'infinito che è in lui, specie quando l’uomo 
attua la sua esistenza come essere morale. E’ un motivo che po- 
tremmo chiamare esistenzialistico; e infatti durante la lettura di 
questo libro, ove lo Sciacca profonde i tesori del suo ingegno e 
della sua cultura, non abbiamo potuto a meno di pensare a questo 
sia pur singolare « esistenzialismo ». L’atto morale è l’atto spiri- 
tuale integrale, includente oltre che la volontà tutte le altre forme 
dell’attività umana. « L’uomo, scrive lo Sciacca, nell’insieme delle 
sue componenti ontologiche, è sintesi primitiva di finito e di infi- 
nito, incontro (direbbe Kierkegaard) di tempo e di eternità. La 
condizione umana è, dunque, sui generis, unica: non è finita, nè 
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infinita, è insieme finita e infinita, sintesi che è già interno « dia- 
logo »: la condizione umana è drammatica ». L'uomo è ontologi- 
camente « squilibrato » (p. 115). 

L’analisi dello Sciacca è minuta, non sdegna ripetersi per 
amore di chiarezza; elementi platonici, rosminiani e pascaliani 
sì alternano per comporsi nell’unità, nello stesso tempo che la 
mente gode di arricchirsi di tutto un mondo, che è il mondo del- 
l’uomo. Cioè il mondo interiore dell’uomo, in cui non entra la 
storia, e che perciò si configura come un mondo isolato, circo- 
scritto da un profondissimo vallo, che non può essere varcato 
dalla stessa comunicazione, o dialogo che sia, perchè questa si 
rivolge all’interno e non all’esterno. Questa solitudine della per- 
sona ci fa sentire la mancanza della storia, che è la mancanza 
dell’azione, proprio «come se all'uomo fosse interdetta la cono- 
scenza di quelle verità che la ragione può conoscere e quasi gli 
fosse stato dato uno strumento per torturarsi e per torturare in- 
vano » (p. 127). E ciò perchè la ragione sarebbe problematizzante, 
e in fondo sterile, se presa per sè, sciolta dall’interiore mondo 
da cui tende sempre a isolarsi. La ragione tuttavia non entra in 
conflitto con l’intelligenza, ma partecipa dell’intelligenza. Ma l’in- 
telligenza per sè cosa sarebbe senza l’esperienza, se non un puro 
contemplare, un vedere senza vedere? Ci sembra che il Rosmini 
non abbia isolato l’intelligenza fino al punto da sequestrarla dal- 
l'essere e nell’essere. Se l’intelligenza è luce dell’idea, l’idea prima 
è un possibile che l’uomo ritrova soltanto nel reale, e nel reale 
gli è data in ogni suo atto. Lo Sciacca tuttavia vede questa diffi- 
coltà e tenta di uscirne facendo appello alla dialettica dello spi- 
rito, che non è dialettica di opposti perchè ragione e intelligenza 
non si contraddicono. « La ragione, scrive lo Sciacca, è la verità 
esplicita dell’intelligenza, quella che, tramite l’esperienza, deter- 
mina e specifica non la pura idea dell’essere, ma quella sintesi 
originaria iniziale, che è il soggetto intuente l’essere o la inte- 
riorità oggettiva. Ma nessuna esperienza può esaurire tutto il 
contenuto dell’intelligenza, la quale pertanto non trova la sua 
adeguazione nella conoscenza razionale, per cui vi è sempre nel- 
l’intelligenza un contenuto infinito che oltrepassa la conoscenza: 
la ragione conosce quel che l’intelligenza sa, ma l’intelligenza sa 
molto più di quanto la ragione conosca» (p. 149). Con ciò è sta- 
bilita la trascendenza dell’essere, ma quel «molto più» non ri- 
sulta all'uomo dal sapere dell’intelligenza, bensì dal conoscere 
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della ragione. Per sè il « molto più» è un vedere senza vedere. 
A questo riguardo nulla risolve quanto è detto oltre circa il « na- 
turalmente trasnaturale » della natura umana, cioè la sua voca- 
zione (p. 169). Vogliamo però trascrivere questo passo che ci 
sembra molto significativo. « La profonda vocazione dell’uomo, è 
indubbiamente una condizione d’inquietudine ed anche di tri- 
stezza. Del resto, tutte le vere e grandi vocazioni hanno compagna 
la tristezza, come tutte le cose che sentiamo, pensiamo e viviamo 
e facciamo sul serio. Solo i « dilettanti» sono spensieratamente 
allegri, quando non sono schiacciati dalla pesante tristezza della 
loro superficialità. Ma forse nella tristezza, che accompagna ogni 
profondità — e certamente quella sublime che è indisgiungibile 
dalla nostra condizione — è la felicità più umana dell’uomo. 
Enigma? Certo, ma l’uomo è un « enigma » vivente, che richiede 
una soluzione sostanziale e radicale. Al fondo del fondo, tale solu- 
zione è il « mistero » che rischiara l'enigma. L’uomo, fuori del suo 
enigma, è impenetrabile ed incomprensibile a se stesso » (p. 170). 

Se l’uomo è questo « squilibrato », esso è anche un essere « nor- 
male », una « misura » (pétoov ), che « per pienezza, rompe tutte 
le misure, le include in essa e le oltrepassa »; e questo è « l’equi- 
librio normale della volontà, inserito nell’equilibrio integrale e 
totale della condizione umana » (p. 174). 

La seconda parte di questo libro, che riteniamo dei più no- 
tevoli, è dedicata all’etica, a un argomento cioè di grande attualità, 
data la povertà del pensiero italiano sull'argomento. Ci sembra 
che lo Sciacca, con la sua spregiudicatezza tenti vie nuove con, 
a volte, una concretezza di visione non comune tra noi, abituati 
alla retorica e al conformismo. 

Il terzo volume della triade, Atto ed Essere, fa parte del 
corpus della « filosofia dell’interiorità », ed è strettamente legato, 
come dice lo Sciacca, ai due precedenti volumi. Vi è ripreso in- 
fatti il pensiero già esposto, ma con rinnovato vigore, e ci sembra 
che qui sia accentuato l’esistenzialismo dello Sciacca già apparso 
nelle precedenti pubblicazioni. 

Un esistenzialismo in piena regola, un esistenzialismo meta- 
fisico. Dopo aver capovolto il significato del «rosminiano intuito 
originario dell’essere » ideale, che lo Sciacca vuol intendere prima 
nella sua portata ontologico-metafisica e poi in senso gnoseolo- 
siico, per cui il Rosmini « malgrado alcune iniziali incertezze » 
avrebbe dichiarato guerra allo gnoseologismo, dichiara che posto 
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l'essere quale atto primo, da cui sorge il problema ontologico, 
« consegue che la metafisica è metafisica dell’uomo e non del reale 
in quanto reale » (p. 17). Evidentemente qui il reale viene inteso 
come il reale materiale, perchè reale è pur l’uomo, sebbene un 
reale sui generis. 

Lo Sciacca da ciò trae motivo per rivendicare un recupero 
della metafisica in senso «spiritualistico » e non « naturalistico ». 
Egli interpreta il Rosmini in senso nettamente spiritualistico, eli- 
minando berkelevanamente il reale materiale. 

E° vero che il «reale » non è l’« essere », cioè non è tutto l’es- 
sere, ma solo una delle forme dell’essere; ma se è una forma 
dell’essere, essere è anche il reale e la metafisica non può igno- 
rare questa forma dell’essere. Lo Sciacca dice che «come reale 
o natura in sè, non significa niente»: ma se non ci fosse la 
natura, come l’uomo, l’uomo Sciacca potrebbe pensare una meta- 
fisica dell’essere? Negare che la metafisica dell’uomo non sia 
anche una metafisica del reale sembra un’incoerenza che va solo 
a vantaggio di una metafisica unilaterale, anzi in sostanza va a 
negare la metafisica. 

Il Rosmini non negherebbe il principio di individuazione di 
S. Tommaso, soltanto lo integrerebbe dicendo che tale principio 
non è la materia, ma il reale, cioè la materia formata, dove la 
forma è sempre forma di qualche cosa, che non è pura forma. Lo 
Sciacca restringe il problema rosminiano al solo uomo e finisce 
nell’esistenzialismo. Secondo lui «la natura in sè non è neppure 
problema filosofico »: possiamo essere d’accordo, ma che cos'è poi 
la natura in sè, la pura natura? Un’astrazione. 

Lo Sciacca continua: « La filosofia è riflessione sulla vita spi- 
rituale nella sua concretezza esistenziale, cioè incarnata e vivente 
nel mondo » (proprio così!)... «filosofare è interrogazione del- 
l’uomo sull’uomo, non su ciò che le cose sono, ma su chi io sono, 
come vivente e pensante e volente in un universo di cose e di 
reali, da cui certo dipendo, ma che dipende a sua volta da me, da 
me in quanto sentimento sensitivo, intellettivo e volitivo ... L’es- 
sere è «irriducibile », è «indomabile », perchè è sempre e sol- 
tanto « persona » (p. 18). E siamo all’idealismo, perchè astrazion 
fatta dalla Persona che è Dio, ogni altra persona è una persona 
empirica, a meno che non la si voglia deificare. 

Prosegue lo Sciacca dichiarando ontologicamente la primalità 
dell’essere, per cui esso è presenza, è, si pone da sè, è atto; l’atto 
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non è dato o fatto, ma è farsi, farsi che non è mai compiuto. « La 
coscienza di sè, come la prima specificazione intrinseca dell’inte- 
riorità, è atto inesausto e perciò stimolo infinito all'attuazione, per 
la presenza di un contenuto che fa dell’interiorità un atto infinito 
d’inesauribile ed inesausta attualità. 

Ciò conferisce alla parola « essere », a cui tutti gli uomini 
danno spontaneamente un significato, un senso di semplice, di 
originario, di luminoso e, nello stesso tempo, di complesso, enigma- 
tico, denso. Si è che la nozione dell’essere non è nè « ovvia », nè 
«oscura », ma « evidente » e, come tutte le evidenze, di una chia- 
rezza velata. Vediamo attraverso l’essere, ma con gli occhi im- 
mersi nell’essere. Questa evidenza è di una efficacia assoluta » 
(p. 20). 

Rimaniamo perplessi come di fronte a un sottinteso che non 
è dato di afferrare. Questo linguaggio gentiliano non è propria- 
mente quello del Gentile, ma può essere confuso con esso. « La 
filosofia è chiarezza », ammonisce lo Sciacca (p. 21). Ma quante 
domande si fanno a ogni parola di questo pensiero che nasconde 
tuttavia la verità. « Non bisogna accontentarsi di un essere all’in- 
grosso per un’ontologia alla meno peggio », continua ad ammonire 
lo Sciacca. Sappiamo che l’ontologia che si vuol escludere è quella 
che non distingue ciò che E° da ciò che noi siamo, perchè quel- 
l’ontologia fa tutt'uno col panteismo, cioè col disordine, con la 
oscurità. E tuttavia ciò che lo Sciacca chiama l’essere all’ingrosso 
e che è il realismo spontaneo è anche un’esigenza dello spirito, 
della stessa filosofia. 

« Niente vi è fuori e oltre ciò che si conosce; l’essere è ciò 
che si conosce, anzi il conoscere, scrive lo Sciacca. Anche questa 
volta bisogna sorvegliarsi contro quest’altra concezione di essere 
all'ingrosso, che è propria di un idealismo, che sembra evidente 
e invincibile, ma è essenzialmente illusorio ed intrinsecamente 
contradditorio » (p. 22). A parte realismo e idealismo, importa 
« indagare sulla possibilità di una distinzione, sussistente nel senso 
dell’unità inscindibile di essere e pensiero »: questo è il problema 
che dovrebbe risolversi con un’ontologia dinamica, dialettica, con 
una dialettica dell’implicanza, una dialettica concreta, «in quanto 
afferma senza escludere ed oppone senza risolvere l’un termine 
nell’altro ma afferma ed oppone includendo »: una dialettica non 
hegeliana, per intenderci, mutuata, mutatis mutandis, dal Rosmini. 
L'essere è soggetto e atto; il soggetto è esso stesso atto e l’atto 
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è esso stesso soggetto. Dunque lo Sciacca riserba il termine atto 
all’Essere (Dio) e ai soggetti spirituali finiti. 

La questione ora è come si distinguono gli atti finiti dall’Atto 
assoluto, giacchè è pacifico che l’Essere e gli esseri in quanto sono 
in atto, anzi sono l’Atto e gli atti, esistono. In che rapporto stanno 
i soggetti finiti con il Soggetto assoluto? « L’essere è atto in ma- 
niera diversa da come è atto l’esistente, scrive lo Sciacca, quan- 
tunque anche ciascun esistente, come l’essere, abbia un suo atto 
proprio, è cui antecedente comune è l’atto primo dell’essere » 
(p. 59). Ciò vuole significare il rapporto con la presenza dell’Es- 
sere negli esistenti soggetti finiti: presenza dell’Essere in quanto 
Idea dell’essere. Tuttavia un conto è l’Essere, un altro è l’Idea del- 
l’essere, ripete più volte lo Sciacca. 

Agli enti, che non sono soggetti spirituali, cioè agli enti ma- 
teriali, lo Sciacca dà il nome di reali, i quali non sono esistenti 
per se stessi, ma per chi li sente, sono cioè esistenti per gli esi- 
stenti-senzienti (intelligenti-volenti). Questi enti materiali, che 
sono il reale (ma sono poi l’unico reale?), sono fatti, cose, non 
atti, e tali sarebbero in quanto esistenti per chi li sente, non per 
sè. Ciò urta il senso comune, dire che il reale esiste per chi lo 
sente, dato che se non fosse sentito non esisterebbe. Si rimedia 
forse dicendo che un reale non può esistere se non come sentito? 
Non si potrebbe dire altrettanto dell’uomo, ente reale, che è in- 
dipendentemente dall’essere sentito. Sembra che questo sia un 
mettere tra parentesi il mondo, come se l’uomo non fosse egli 
stesso nel mondo e non lo costituisse per quanto è da lui. Non è 
poi questo tanto un essere all’ingrosso. 

Queste difficolta le muovo a me stesso per cercare di convin- 
cermi che la presentazione fatta ha un valore vero. Ma dire che 
un reale, un qualsiasi reale, esiste in quanto è sentito da un sog- 
getto, vuol dire che tutte le esistenze si riducono ai soggetti sen- 
zienti, il che a sua volta vuol dire all’unico Soggetto, che in tal 
modo rimane solo nell’esistenza. Dire inoltre che l’essere è dia- 
lettico in tutte le forme, escluso l’essere in Sé, altro non significa 
dire che la mente umana è dialettica. O è dialettica anche l’Idea 
dell’essere? Se tutto si dialettizza, nulla si dialettizza; ora V’Idea 
dell’essere che viene dall’Essere non può dialettizzarsi perchè è 
ciò che serve a dialettizzare. 

Il soggetto uomo è il vero centro della speculazione dello 
Sciacca. « Dunque noi esistiamo profondamente in una presenza 
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e in un dono, ma, proprio per questa presenza e per questo dono 
esistiamo profondamente in una immensa attesa e in una perma- 
nente assenza » (p. 73): attesa e assenza, che rischiano di identi- 
ficarsi annullandosi, se all’attesa non corrisponde mai l’evento. 

Nel secondo capitolo di Atto ed Essere i temi fondamentali 
della esistenza e della realtà nella loro dialetticità assurgono alla 
loro finale pienezza e conclusione. Sul piano dialettico vengono 
ripresi i concetti di « esistente » e di « reale ». Lo Sciacca identi- 
fica il reale con il corpo, la cosa, il fatto, chiamando esistente solo 
l’uomo; ma il reale, o meglio i reali, non sono se non sono sentiti; 
sono reali in quanto sono sentiti e solo l’uomo li sente conferendo 
loro l’esistenza che è un’esistenza relativa, non un’esistenza in sè. 
Ma sembra che l’esistenza relativa dei reali venga scambiata con 
la conoscenza di essi, perchè non si può negare che i reali esi- 
stano in sè, oltre che per il loro essere sentiti, a meno che non si 
accetti la posizione idealistica. « Un corpo è un sentito », afferma 
lo Sciacca, ma è un sentito per chi lo sente: per sentirlo occorre 
però che esso esista, esista per sè, perchè se non esistesse non si 
potrebbe sentire. Lo Sciacca spiega che «le parole ” corpo ”, ” co- 
sa”, ” reale”, ” fatto” hanno il loro senso nella relazione sinte- 
tica col soggetto senziente-intelligente-volitivo, cioè col nostro 
sentire, conoscere e volere »; e continua: «se io sopprimo uno dei 
termini della relazione, il ”’ reale”, il ” corpo”, la ” cosa” non 
” esiste” più » (p. 81). 

Benissimo sul piano conoscitivo, ma non su quello esisten- 
ziale. Il reale fuori della relazione non esiste per te, ma in sè 
esiste egualmente: è la vecchia polemica! Se insistiamo dicendo 
che fuori della relazione il reale non esiste affatto, siamo nel- 
l’idealismo, e non siamo gli adtéyMoves di cui parla Platone, che 
si riferiva sì al «solido », al « carnoso », alle «cose densamente 
corporee », ma fuori di ogni relazione. 

Continua ancora lo Sciacca: « Eliminato il principio sensitivo, 
è eliminato il reale o il corpo; e, se riuscissi ad immaginarlo in 
sè, senza il principio sensitivo, immaginerei un qualcosa che non 
è un reale », come ad es. una chimera, un ippogrifo. Ma da secoli 
e secoli non si è mai riusciti a togliere quella che lo Sciacca 
chiama «l'illusione realistica » dalla mente dell’uomo, perchè 
quella illusione non è che la realtà; e reale è l’uomo stesso e il 
suo sentire: lo insegna il Rosmini. « Certo, continua lo Sciacca, 
se il reale non fosse, non potrei sentirlo, ma il reale è come sen- 
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tito [che è cioè: io che sento qualcosa che non sono io; quest’io 
che sente è anch’esso reale, come il reale che sente; nella rela- 
zione ì termini non cessano di essere due, altrimenti sarebbe l’i- 
dentità] e non sarebbe senza il soggetto che lo sente [non sarebbe 
come essere conosciuto, non come essere esistente, sostanziale]. 
«Dunque, si chiede lo Sciacca, il reale in sè non esiste?» Non 
esiste, rispondiamo, data l'impostazione dello Sciacca, che nuo- 
vamente afferma che il reale, «in quanto reale, è il mondo del 
sentito: essere come sentito è l’essere proprio del reale » (p. 81). 

Se le cose stanno così, l’esistenza non è riducibile alla realtà, 
nè si identifica con essa (p. 82). « L’esistente è un reale che ha 
il senso di sè e, in quanto è sentimento di sè, è esistente e non 
puro reale (qui abbiamo un altro concetto di esistente), il quale 
è in relazione all’esistente e perciò mai reale in sè » (e si ritorna 
alla esclusione di prima). 

« La sintesi concreta ontologica è: l’esistente spirituale, la per- 
sona, nel mondo ». Ove l’esistente è solo l’essere spirituale, la per- 
sona che è (nel mondo). « La persona è la sintesi ontologica del- 
l'essere ideale, dell’essere esistenziale e del reale»; «la persona 
è il principio e il fine della creazione. L’ontologia dell’essere creato 
è l’ontologia della persona. Direi che l’oggetto di questa ontologia 
sia senz'altro la persona, perchè solo alla persona, tra gli enti 
finiti, conviene il nome di essere, come quella che sintetizza in 
sè tutte le forme create dell’essere » (p. 83). Naturalmente l’essere 
della persona non è l’Essere del quale partecipa, ma dal quale è 
«immensurabilmente » distinta; perciò tra l’Esistente infinito e 
l'esistente finito (persona umana) vi è partecipazione, ma anche 
un intervallo incolmabile. 

Il reale è perciò costituito dalle cose e dagli organismi viventi 
(che sentono ma non sanno di sentire e di sentirsi), giacchè è ri- 
serbato soltanto agli esìstenti umani, che non sono reali, il sentire 
inter se e il sentirsi. La vera e reale metafisica è quella della per- 
sona, l’unico essere esistente nel mondo; del mondo non c’è me- 
tafisica, se non in quanto esso si lega alla persona: «L'universo 
fisico non è che un pezzo dell’uomo » (p. 85). 

« L'universo fisico e la sua unità è in relazione al soggetto, 
come parte che si riferisce al tutto, che è l’uomo... e in questo 
senso è vero che io sono lo spazio e il tempo e il mondo; io, cioè 
ogni uomo nella sua singolarità esistenziale, essenziata dall’uni- 
versalità ed infinità dell’essere » (p. 85-86). Ove si nota che se 
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il nostro essere umano è essenziato dall’universalità ed infinità 
dell’essere, tutto possiamo osare e nessun limite possiamo ricono- 
scere alla nostra infinita possibilità. 

E’ così che l’uomo diventa uno « squilibrato » nel mondo che 
non è, che ci foggiamo a nostra immagine soggettivamente, in 
quanto sentito. Non solo, ma quando poco più oltre lo Sciacca 
parla dell’«impenetrabilità dell’esistenza » e del «suo segreto in- 
violabile », c'è da chiedersi come possa comportarsi un uomo, in- 
dividualmente e socialmente, con le sue opere, dato che î0, « come 
io», non sono «riducibile ad altro o all’altro e perciò sono una 
specie di assoluto, di unità unica (l’Unico!), che nessuno può pe- 
netrare interamente ... essendo ogni esistenza inesauribile per sè 
e per le altre esistenze. In questo senso, continua lo Sciacca, esi- 
stenza significa esclusività e non esclusione, posizione di se stessa 
nel suo segreto, nel suo pudore, nella « gelosia » e nella difesa 
della sua personalità ». E’ indubbiamente una svalutazione del 
mondo delle cose, che rischia di fare dell’uomo stesso una cosa, 
senza interessi, senza passioni, forse senza libertà e senza possi- 
bilità di deviare nel male o di piombare nel dolore. 

Abbiamo accennato ai motivi fondamentali del pensiero dello 
Sciacca, ma molto ancora ci sarebbe da dire. Per ora concludiamo 
dicendo che è un pensiero che merita la più attenta considera- 
zione, un pensiero vivo e vitale, scaturito dalle esigenze del nostro 
tempo, ma che sì riconnette alla grande tradizione platonica, ago- 
stiniana e rosminiana, senza escludere gli apporti che la storia 
della filosofia considera decisivi per il pensiero umano. Lo Sciacca 
è un attento e geniale studioso della storia della filosofia antica 
moderna e contemporanea. Il libro dal titolo La filosofia, oggi, che 
è alla terza edizione, è una seria testimonianza di quanto lo Sciacca 
ha dato alla storia filosofica del nostro tempo con indagini vaste 
e approfondite, che toccano le tradizioni di tutto il mondo civile. 
Anche questa è un’opera che per la sua originalità e pel giudizio 
teoretico e storico meriterebbe lungo discorso. In ogni caso l’Italia 
odierna può essere lieta di offrire al mondo degli studiosi un tale 
strumento di studio. 
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(PT NI ROVINE 


Re 1° 


FILOSOFIA E STORIA DELLA FILOSOFIA 


Da molto tempo seguiamo con grande interesse la produzione 
scientifica del prof. E. Garin *. Attenti ad ogni precisazione sto- 
rica, ad ogni correzione o edizione critica di testi, noi ci siamo 
avvicinati ai lavori del Garin, sicuri di trovare preziose informa- 
zioni, contenti di avere sempre nuovi documenti, indispensabili 
anche per il nostro personale lavoro. E la non convergenza, in 
talune importanti questioni, del nostro con il suo giudizio, non 
ci ha allontanato dalla stima della sua opera, perchè ci ha dato 
garanzia di serietà e fedeltà il metodo da lui sempre seguito, che 
alla paziente ricerca di archivio e di biblioteca, unisce un intel- 
ligente esame ed una saggia scelta. Serietà ed intelligenza di in- 
dagini, espresse in un periodare limpido e pur complesso, dove 
il discorso dell’espositore si fa tutt'uno con il linguaggio e con il 
pensiero esposto, con quell’inserire, senza strozzature sintattiche 
e senza violenti passaggi, nel proprio il discorrere altrui. Così che 
il continuo sforzo espositivo ed interpretativo dello storico, in- 
teso a fare unità con il pensiero dell’autore trattato, si rispecchia 
in un’unità di linguaggio e di forma. 

Non avremmo però mai immaginato di trovare, un giorno, 
quella metodologia di storico accorto, quei canoni di paziente ri- 
cercatore, mutati in « filosofia » (1). Come pure non avremmo mai 
previsto che il Garin delle « Cronache di filosofia italiana » nelle 
quali, se non fu errata la nostra impressione, si presentava con no- 
tevoli e a volta ingombranti influssi crociani, si spingesse poi, a 
non molti anni di distanza, a simpatizzare con una certa critica 
che ha ritenuto Croce uno «storico degli istituti e delle ’ forme ’ 


* Questo articolo, anche se tratta il problema generale delle relazioni fra filosofia 
e storia della filosofia, senza sfuggire, evidentemente, ad una presa di posizione e ad 
una valutazione critica di esso, è sorto a proposito del recente libro di EF. Garin, La 
filosofia come sapere storico. « Biblioteca di cultura moderna », N. 553. Bari, 1959, 
Laterza Fditore, pp. 194. Tutti i rimandi posti in questo articolo si riferiscono, salvo 
indicazione contraria, a questo libro. 

(1) Un’altra raccolta di saggi, antimetafisica per eccessivo amore storico (inteso 
il termine « storico » in senso crociano), apparve l’anno scorso: R. FraxcHIni, Metafi- 
sica e Storia, Napoli, Giannini, 1958, pp. 300. Cfr. la benevola recensione di questo 
libro fatta da M, Biscioxe in « Rassegna di Filosofia », A. VII (1958) pp. 380-384. 


DTA FELICE M. VERDE O. P. 


da conservare» (p. 188), svalutando così il Croce, a voler stare 
al concetto di storia dato dal Garin stesso (cfr. pp. 28, 115), pro- 
prio sul piano storico e storiografico. 

Non è però questo mutato giudizio sul Croce, che ci spinge a 
riferire il recente libro del Prof. Garin, bensì la critica mossa ad 
alcune posizioni di filosofia e storia della filosofia, e sopratutto le 
affermazioni che su questa critica si credono fondate. 

Il volume raccoglie tre articoli apparsi già su alcune riviste. 
AI primo articolo (pp. 9-32) è aggiunta la breve ed acuta pole- 
mica suscitata da quello scritto tra VA. e il Prof. Paci (pp. 33-54). 
Al secondo (pp. 55-141) segue una interessante Postilla bibliogra- 
fica che brevemente seleziona e commenta i più importanti scritti 
dell’ultimo periodo sul problema delle relazioni tra filosofia e sto- 
ria (pp. 142-149). Gli articoli che a noi interessano sono sopratutto 
questi primi due, che espongono, dilucidano, con grande dovizia 
di citazioni e di polemiche, le idee e le posizioni dell'A. Il terzo 
articolo (pp. 151-190) è un saggio su « Gramsci nella cultura ita- 
liana », che, nulla aggiungendo alle idee esposte nei due prece- 
denti articoli, può considerarsi o applicazione pratica delle norme 
date per un lavoro storiografico, oppure dimostrazione di un ac- 
cordo, teorico e pratico, tra il Gramsci, almeno quello storico, ed 
il prof. Garin. 

Noi esporremo, come meglio ci parrà possibile, la posizione 
dell’A., citando sopratutto il primo articolo, non essendo, il se- 
sondo, anche se più voluminoso, che una più ampia trattazione 
delle idee esposte nel primo, dilucidate questa volta mediante un 
esame critico di diversi autori, sopratutto del Gilson (The unîty 
of philosophical experience, Londra, 1955 2), e del noto saggio di 
N. Hartmann (Der philosophische Gedanke und seine Geschichte, 
trad. A. Denti e R. Cantoni, nel volume Filosofia sistematica, Mi- 
lano, 1943). Dopo riferiremo sinceramente quelle annotazioni cri- 
tiche che l’esame di quest’opera ci ha suggerito. 

RO 

Verso la fine del sec. XVIII e l’inizio del XIX avvenne un 
mutamento nella valutazione e nella esposizione dei filosofi € 
delle filosofie. Mentre prima si concepivano tutte le filosofie, meno 
una, erronee, sì che le si opponevano a quest’unica come le sètte 
(eretiche) si oppongono ad un'unica Verità (dommatica), in quel 
periodo invece si iniziò a ritenerle tutte valide, essendo tutte mo- 
menti di un successivo e continuo sviluppo della vita dello spi- 
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rito o dell’umanità, sì che in rapporto a questa tutte quelle molte 
filosofie divennero una filosofia: essendo una e continua e pro- 
gressiva la vita dello spirito. Così ai «tipi», secondo cui si clas- 
sificavano le filosofie, si sostituì l’immagine di un albero dai molti 
rami, che esprimeva e l’unità della filosofia e la molteplicità dei 
sistemi (p. 12). 

Una tale concezione anche se fu avversata sin dall’inizio, tut- 
tavia per l’influsso delle correnti idealistiche, come pure della sto- 
riografia neoscolastica, ha ispirato gran parte dei lavori storici. 
Influsso che si verifica con un ritorno degno della massima atten- 
zione, anche ai nostri giorni. Ed è proprio il «variamente grave » 
influsso di questo modo di concepire che ha imposto all’A. «un 
discorso che non potrà non risolversi alla fine in una discussione 
generale di metodo » (p. 12). 

Il pericolo di un’interpretazione unitaria della filosofia è già 
stato denunziato anche in tempo recente. Così, ad esempio, il 
Prof. Preti (cfr.: Continuità e discontinuità nella storia della fi- 
losofia, in Problemi di storiografia filosofica, a cura di A. Banfi, 
Milano, 1951, pp. 65-84) riferendosi al caso di Kant, si è chiesto 
come si potrebbe far derivare l’una dall’altra le tre Critiche kan- 
tiane, nonostante una loro connesione formale (p. 13). Tuttavia 
la tesi dell’unità della filosofia si è presentata con autorità e con 
insistenza. L’A. cita in favore di questa tesi chiari testi del Gen- 
tile e del Fazio, ai quali aggiunge anche l’Olgiati (p. 15). Il Gen- 
tile anzi condusse così avanti l’idea di un’unica filosofia, da appli- 
care in campo filosofico il metodo seguito dal Cuvier che da un 
osso ricostruiva un animale. Il Gentile cioè pretendeva che lo 
storico da un frammento potesse ricostruire un sistema, anzi « ad- 
dirittura tutta la filosofia, non di quel filosofo, di quell’età, di 
quella nazione, ma la Filosofia con la maiuscola, sìc et simpliciter: 
anzi la metafisica, perchè la filosofia è metafisica » (p. 17). Un di- 
scorso non diverso avrebbe tenuto più volte l’Olgiati pur secondo 
il Garin, « dandosi l’aria di polemizzare con la storiografia degli 
idealisti » (p. 15). 

Ci sia concesso manifestare subito la nostra meraviglia nel 
vedere accostato l’Olgiati al Gentile e al Fazio: diciamo mera- 
viglia, perchè da uno storico accorto alla mutabilità e alla plu- 
ralità delle idee non ci saremmo aspettato che si identificassero 
« sic et simpliciter » concezioni storiche tanto diverse. Tanto di- 
verse, perchè l’unità logica della filosofia ed il valore eterno delle 
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affermazioni riguardanti le essenze, basate su un concetto ana- 
logo dell’essere, non può avere niente a che vedere con un’unità 
ontologica della filosofia basata sull’univocità dell’essere. Un con- 
cetto univoco e un concetto analogo dell’essere, non possono in 
nessun modo dal luogo a due identiche concezioni generali della 
filosofia. Ci si scusi questa annotazione, posta qui, perchè essendo 
una battuta polemica particolare, non poteva inserirsi nel discorso 
più universale che intendiamo fare in seguito. 

Non soltanto l’Olgiati è accostato al Gentile, ma anche il 
Gilson (cfr. op. cit., p. 308 e segg.), il quale, applicando il metodo 
comparativo alla varietà delle filosofie storiche, è arrivato a pen- 
sare a delle « essenze », per così dire, filosofiche, aventi in se stesse 
un loro eterno significato, spersonalizzate e atemporalizzate, e at- 
traverso le quali si possono comprendere i pensieri dei singoli, 
espressi o rispecchiati o unificati da quelle essenze. Così, ad es., 
attraverso l’essenza del criticismo possiamo apprendere « quel che 
è il criticismo di Kant» (p. 19). Si dà infatti un’unità atemporale 
delle idee, di cuì gli uomini sono solo portatori; per cui «le con- 
dizioni e le individuazioni storiche diventano del tutto irrilevanti » 
(p. 20). E’ così che per il Gilson la storia della filosofia è la storia 
dei concetti dei filosofi, considerati in se stessi e nelle loro rela- 
zioni; parimenti i concetti dei filosofi, nella impersonale necessità 
dei loro contenuti e delle loro relazioni, formano la filosofia (p. 21). 


Certamente non sì poteva presentare la teoria dell’unità della 
filosofia con maggiore rilievo e con maggiore accentuazione. Ac- 
centuazione che, come già si è detto, si è spinta a livellare e a 
togliere ogni differenza di significato alle posizioni idealistiche e 
neoscolastiche ed ha così facilitato all’A. il compito di ritenere 
quella teoria come «teologale » o « teologizzante ». Qualificazione 
che ci costringerà in seguito ad una doverosa precisazione. 

Entrambe le posizioni, l’idealistica e la neoscolastica, pensano 
ad un'unica filosofia, entrambe considerano più i concetti che le 
circostanze esterne che possono averli originati, entrambe ammet- 
tono un’analisi omogenea dei concetti, in forza della quale si può 
giungere a nuove affermazioni e a nuove verità solo per via ana- 
litica, a prescindere quindi dalle contingenze nelle quali un pen- 
satore si può trovare, perciò entrambe sono citate a sostegno di 


quella tesi e in conseguenza entrambe sono oggetto della critica 
del Garin. 
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Tale critica denunzia innanzitutto il significato o il valore 
metafisico di quella tesi, e quindi la sua inutilità « ai fini di un 
lavoro storiografico effettivo » (p. 15). Infatti l’unità di cui i suoi 
sostenitori parlano, è presupposta, basata su una presunta defi- 
nizione univoca della filosofia ad orientamento costante ed arti- 
colata secondo i suoi eterni problemi, riducibili anzi ad un unico 
problema; mentre invece l’indagine storiografica ricerca «indivi- 
duazioni precise e rapporti specifici », per cui lo storico che vo- 
lesse ritenere quella tesi « vanificherà in partenza ogni ricerca 
storica » (p. 16). Una storia, infatti, che da un frammento pre- 
tende ricostruire la Filosofia, dà luogo ad una filosofia identica 
in tempi ed in paesi diversi, indifferente al tempo, «incurante 
dei concreti rapporti cronologici, così fra i pensatori, come fra i 
vari momenti e aspetti di un pensatore » (p. 18). E quale storia 
sarà mai la impersonal necessity delle gilsoniane essenze, quando 
saranno isolate nella loro abstract purity? (p. 21). E’ chiaro così 
che «il criterio dell’unità risolve il discorso storico in discorso 
metafisico e lo annulla come tale » (ibid.). Infatti un tale criterio 
presuppone una « filosofia della storia che condiziona la storia 
della filosofia e la limita proprio nei termini in cui la condiziona, 
nelle unità che pone al di fuori della storia (nella ’ necessità in- 
trinseca ’, nella ’ intima necessità’ del pensiero — di cui parla Win- 
delband) » (p. 25). 

Lo stesso discorso critico va fatto a proposito della ’ storia 
delle idee’, dove l’idea è intesa come un tipo, una categoria con- 
cernente un particolare aspetto della comune esperienza, perchè 
proprio la storia delle idee ha mostrato come di « unico, di ’ co- 
mune’, restino solo i termini con cui si vengono indicando ’ cose ’ 
estremamente diverse da tempo a tempo» (p. 26). 

Dunque, la tesi dell’unità della filosofia, in forza di questa 
unità presupposta, distrugge nella filosofia «quanto c’è di tem- 
porale, di molteplice, di vario, e quindi proprio ciò che... è sto- 
rico », e quindi « cozza contro l’idea stessa di storicità e punta su 
ciò che storico non è » (p. 28). 

Tuttavia questa critica, precisa l’A., «non esclude ogni unità, 
ma rimanda ad un’altra unità ...» (ibid.). Infatti lo storico deve 
unificare; però la sua unificazione «non sta nel postulare sic et 
simpliciter ’ unità’ o ’ continuità’, ma nel ritrovare connessioni 
effettive, legami, somiglianze » (p. 29). Lo storico deve accertare 
se un pensatore ha letto un altro pensatore, se ha risposto a certe 
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domande, se ha fatto certe esperienze, se ha avuto determinati 
colloqui, se si è mosso «in una società, persona fra certe deter- 
minate persone » (ibid.). Non esiste infatti una Filosofia in rap- 
porto alla quale, quasi come rei di fronte al giudice, si possano 
giudicare le filosofie, ma « esistono uomini che hanno cercato di 
rendersi criticamente conto in modo unitario della loro esperienza 
e del loro tempo» (p. 29). 

Una tale concezione che lega così strettamente il pensiero di 
un autore con il suo tempo, e che ne descrive la storia proprio, 
per così dire, alla luce di questo tempo, non può essere soltanto 
storia ma è anche teoria. Perchè «lo storico, mettendo in evi- 
denza legami non apparenti, e l'appropriatezza o meno delle ri- 
sposte; recando alla luce ciò che era nascosto; indicando, con l’e- 
saurirsi di possibilità, possibilità non esaurite, non solo aiuterà a 
conquistare la memoria del passato, ma gioverà ad orientare il 
futuro — davvero pensiero ed azione » (pp. 47-48). L’orientamento 
è stato possibile in forza di un giudizio, che ha implicato una va- 
lutazione e quindi una scelta. Tale lavoro di scelta, valutazione, 
orientamento muta il lavoro storico in lavoro propriamente filo- 
sofico, cioè muta la storia della filosofia in filosofia. Un particolare 
metodo storiografico diventa un « modo di filosofare ». 

«Questo è quel modo di filosofare che s'è chiamato ’ storia’: 
che non può giustificarsi con altro che con se stesso, col suo lavoro 
concreto, facendo ’ storia’... Una ’ storia’ che sempre è valuta- 
zione... Ogni rapporto, ogni nesso posto fra dottrine e dottrine 
e fra idee e situazioni, è valutazione; ogni indicazione di vie bloc- 
cate, ogni determinazione di chiusure, ogni identificazione di com- 
ponenti è valutazione. E’... una ’ storia’ che si pone come modo 
di filosofare — uno fra molti — non come filosofia delle filosofie 
con pretese egemoniche o esclusive, ma come comprensione di 
molti modi che il filosofare ha avuto...» (pp. 51-52). (L’afferma- 
zione: «... uno fra molti », costituisce, ci sia lecito annotarlo 
subito, un’indebita concessione, perchè se il pensiero di un filosofo 
non lo si capisce se non nell’ambito storico proprio — connessioni, 
influssi, rapporti — e se i problemi son quelli che la particolare 
situazione storica ispira, non ci dovrebbe essere altro modo di fi- 
losofare che quello di storicizzare). 


A voler sintetizzare il pensiero che l'A. ha esposto e a voler 
delineare la struttura di questo saggio, si potrebbe dire così: l'A. 


VINCE: 
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ha rilevato che la concezione che fa del pensare umano un unico 
e progressivo pensare, intralcia il lavoro storico, il quale è per 
sua natura portato verso il molteplice, il mutabile, il discontinuo. 
Non in forza, certamente, di una concezione aprioristica della sto- 
ria, ma perchè l’umano, di cui essa tratta, è molteplice, mutevole, 
discontinuo. Parimenti saranno così i pensieri umani. Per cui la 
storia della filosofia nel suo sforzo interpretativo e costruttivo, non 
può tener conto di quella tesi. Ma deve tener conto della tesi 
opposta, che pensa la filosofia in una continua diversità. Non certo 
una diversità preconcetta o arbitraria, ma quella che è data dal 
diverso rapporto in cui un pensiero viene a trovarsi con il tempo, 
sempre diverso. Se perciò la diversità della filosofia è data da un 
diverso rapporto con il tempo e con le condizioni ambientali, e 
se la storia ha come oggetto la mutabilità temporale (da cui è 
almeno caratterizzata), ne segue che la filosofia si fa storia. Così, 
se non andiamo errati, l’A. ha prima posto una tesi metafisica av- 
versa, poi ha delineato la storia a cui quella tesi darebbe luogo; 
ha criticato questa storia, non per ragionamenti estrinseci, ma 
rilevandone l’intrinseca contraddittorietà, quindi dal concetto di 
storia come ricerca o studio del molteplice, ecc., ha dedotto la iden- 
tificazione della storia con la filosofia, almeno come un modo, tra 
tanti, di filosofare. 


Nel secondo saggio non abbiamo idee o posizioni nuove, ma 
solo una discussione più ampia e più nutrita, ed alcune esplici- 
tazioni. Così, sempre in forza della stessa idea che la storia è del 
tempo che è molteplice e mutabile, è condannato qualsiasi ten- 
tativo inteso ad eternare un sistema o un filosofo (p. 65); la tesi 
che pretende una filosofia preliminare ad ogni lavoro di storia della 
filosofia (pp. 65-77, ed anche in questo il Garin si distacca dal 
Croce, cfr. Estetica come scienza dell’espressione ... p. I, c. XVII, 
Bari, 1958, p. 147); come pure è rigettata la tesi delle eterne do- 
mande e della permanenza dei massimi problemi (« viziata come 
è dal presupposto che il filosofare si alimenti in modo autonomo 
e trovi le proprie domande in una dialettica interna e non sul 
terreno della mobile realtà umana ...», p. 90); ed è sottolineata 
la impossibilità che in un tempo ci sia una sola idea o ideale, es- 
sendo il « presente concreto... plurale e policentrico » (p. 92); e 
la sempre rinnovata condanna della « partenogenesi (di idee)... 
da idee» (p. 123). 


580 FELICE M. VERDE 0. P. 


Abbiamo esposto, come meglio ci è stato possibile, quelle che 
sono le posizioni del prof. Garin, come storico e come filosofo. 
Forse non siamo stati completi, nè chiari, e certamente nella nostra 
esposizione il pensiero dell'A. ha perso di quel fascino di erudi- 
zione (o meglio, di costruzione storica), e di quella forza persua- 
siva che nella espressione personale dell’A. indiscutibilmente pos- 
siede. Ma l’A. non dovrà farcene eccessivo rimprovero, perchè fa- 
cilmente si renderà conto della grande difficoltà da noi incontrata 
nell’esprimere un pensiero che se è semplice e chiaro, è però ba- 
sato su una serrata e complessa polemica con la quale intima- 
mente sì connette. 


Il pensiero del Garin si nutre di due convinzioni più univer- 
sali e connesse l’una con l’altra. La prima è che non è possibile 
fare la storia di un particolare settore umano o di una particolare 
attività umana (ivi compresa quella filosofica) a prescindere dalle 
altre attività e da tutto il complesso nel quale l’uomo vive ed 
opera. La seconda, che si può considerare conseguenza della prima, 
è che essendo ogni attività umana (anche quella filosofica) legata 
al tempo che è mutevole, non può essercene una (e quindi nep- 
pure quella filosofica) che sia valida per tutti i tempi o per il 
tempo in tutte le sue differenze. 

Queste convinzioni non sono in verità nuove. Senza andare 
troppo lontano e senza scomodare grossi calibri, possiamo citare 
il compianto prof. G. Pasquali, il quale asserì che la gloria di Fe- 
derico Augusto Wolf fu « nell'aver scorto che ogni ricerca erudita 
gravita verso la storia, intesa appunto quale conoscenza delle ma- 
nifestazioni della vita di un popolo nella loro totalità » (cfr. G. 
Pasquali, Filologia e storia, Firenze, 1920, p. 65). Lo storico tedesco 
O. Spengler nella Prefazione all’edizione definitiva della sua opera: 
Der Untergang des Abendlandes (tr. it.: Il tramonto dell’Occiì- 
dente, trad. di J. Evola, Milano, 1957) datata 1922, affermava che 
una verità «indipendentemente dalle condizionalità del sangue e 
della storia, ... non esiste» (p. 28). E proprio a proposito del rap- 
porto tra filosofia e storia, nella Introduzione datata 1918, aveva 
scritto: «Ogni vera storiografia è vera filosofia... ogni pensiero 
vive in un mondo storico tanto da non potersi sottrarre al destino 
universale della caducità... Ogni filosofia è espressione del suo 
tempo e solo del suo tempo. ...L’immortalità di un pensiero di- 
venuto è una illusione...» (pp. 92-93). Tuttavia la differenza tra 
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lo Spengler e il Garin è grande, perchè lo storico tedesco parla 
di una «logica del tempo» e di una «morfologia della storia » 
(pp. 40, 37), in forza delle quali ammette una necessità intrinseca 
nello stesso sviluppo vitale, sì da avere addirittura un circolo 
chiuso («fase ascendente — fase discendente », p. 570), sempre 
rinnovantesi in diverso tempo e in diverso luogo. Tesi che credo 
non trovi consenziente il prof. Garin. 


ZI ta ate 
Ri 


Ci siamo ora concesse alcune annotazioni, nel muovere le 
quali potremmo usare il metodo usato dal Paci, e fare anche noi 
una disamina minuziosa del volume, la quale avrebbe però solo 
un valore logico-formale (benchè le critiche mosse dal Paci alle 
pp. 37 e 40 non siano puramente formali, ma costituiscano vere e 
proprie obiezioni). Così pure, sull'esempio ancora del prof. Paci, 
potremmo denunziare la mancanza di solide argomentazioni nelle 
posizioni del Garin, ancorate come sono a persuasioni personali 
e non a solidi ragionamenti (benchè il Garin abbia rivendicato 
come prova lo stesso lavoro storico), e potremmo invitare lA. a 
dire più chiaramente quello che il suo discorso vuol significare. 
E se volessimo sottilizzare, avremmo forse un aiuto dallo stesso 
A., il cui parlare a volte troppo categorico e sintetico si preste- 
rebbe anche a polemici sofismi. Così, ad esempio, a proposito del 
seguente importante periodo «... il compito dello storico della 
filosofia (è)... rendersi conto della pluralità delle ’ filosofie ’, com- 
prendere i vari linguaggi, situarli, definirne i rapporti con i gruppi 
umani in cui sorsero, determinare che cosa significarono per es- 
si...» (p. 123), noi potremmo chiedere come è possibile stabi- 
lire rapporti tra idee, teorie, e visioni d’insieme, determinare i 
significati, senza eternare quelle idee o quei rapporti, perchè, una 
volta stabiliti, sono, almeno in quella posizione storica, eternati 
o logicamente immutabili. 

Tuttavia volentieri riconosciamo che un tale modo di proce- 
dere non potrebbe dare origine se non ad una polemica che, nella 
migliore delle ipotesi, potrebbe solo essere definita «sottile» e 
« agguerratissima ». Perciò, e sopratutto perchè sono le cose che 
ci interessano e non questa o quella inconseguenza logica, pre- 
feriamo fare alcune osservazioni su quelle che sono le reali e 
chiare posizioni dell’A. di 

Queste posizioni, prese in sè, separatamente, potrebbero pure 
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essere condivise. Così, ad esempio, noi non avremmo nessuna dif- 
ficoltà a sottoscrivere il seguente periodo: «... storia non si dà 
se non in una prospettiva che veda le idee e le loro vicende, e 
l’articolarsi dei sistemi, e l’urgere e il variare dei problemi, nel 
loro fondamento umano, nei loro ritmi entro le coscienze degli 
uomini, nel concreto della loro vita reale » (p. 136). Così pure la 
seguente proposizione: « storia del pensiero è ritrovare l’umanità 
del pensiero, è mettere a fuoco l’umanità del pensiero, la carne 
umana senza cui quei pensieri non sarebbero nel mondo: e far 
vedere i legami di quei pensieri con la carne umana» (p. 137). 
Benchè l’accostamento: pensiero-umanità del pensiero-carne uma- 
na sia, a dir poco, rètorico (e immagine grottesca è quella carne 
umana che si lega a pensieri), tuttavia a ciò che la proposizione 
vuol significare, volentieri aderiamo. Anzi, a voler semplificare 
tutto il volume del Garin, e a volerlo ridurre a singole afferma- 
zioni, sopratutto a carattere tecnico-metodologico, noi non avrem- 
mo difficoltà, magari glossando, ad accettarle tutte. Se invece pren- 
diamo le singole affermazioni alla luce dello spirito, della men- 
talità generale in cui sono state scritte, allora il nostro dissenso 
si profila totale. Ed è per questo che noi abbiamo ritenuto che 
le osservazioni all'opera del Garin siano da muoversi non ai suoi 
particolari, ma alla struttura generale che dà loro unità e signi- 
ficato. 


Il prof. Garin più che vedere la storia di un problema vuol 
vedere la storia dell'individuo nell’inizio e nello sviluppo della 
sua vita di pensiero, determinata senz’altro non dall’obiettività 
di uno o più problemi, ma da molteplici fattori particolari di 
quella individua esistenza. Ma se una tale indagine storica può 
vantare tutti i diritti ad esistere e si può addirittura imporre ad 
una comprensione filosofica integrale, tuttavia ci sembra errore, 
simile a quello della teoria dell’unità del filosofare, il pretendere 
che questa e solo questa sia la storia della filosofia, e che anzi 
la filosofia si esaurisca nella storica vita dei singoli individui. 

E’ da ammettersi senz’altro che la storia della filosofia non 
può consistere soltanto in uno sforzo di raccolta di materiale più 
o meno contingente, presupposto ad una posteriore ed ulteriore 
presunta costruzione filosofica, universale e necessaria (che se 
fosse fatta solo di quel materiale non potrebbe essere nè neces- 
saria nè universale). Ma che si voglia ridurre quella storia e 
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quindi la filosofia stessa al vivere continuo e vario di un pensiero 
o di molti pensieri nel vario formarsi di una coscienza indivi- 
duale e che poi, al massimo, lo si colleghi e lo si riferisca ad altri 
pensieri o fatti, pur essi mutevoli, è cosa che se, apparentemente, 
salva la storicità del filosofare, non salva però lo stesso filosofare 
e perciò in effetti neppure la sua storicità. Perchè se è vero che 
nel nostro mondo finito tutto si svolge nel tempo, e se è vero 
che la filosofia è fatta dai filosofi che sono tutti condizionati dal 
tempo, è pur vero che un fatto temporale mutevole raggiunge 
un significato non nel suo essere temporale, a sè, per così dire 
cieco, ma solo nel pensiero e nella intelligenza che lo comprende. 
E l'intelligenza che lo comprende, in quell’attimo lo ferma, lo 
coglie in un aspetto, lo analizza e, analizzandolo propriamente 
lo conosce. Perchè è l’analisi che lo presenta integralmente nel 
suo essere, ne rivela la sua interna ricchezza, la pluralità della 
sua mutevole unità. Qui propriamente sorge il lavoro riflesso, 
meditativo, quel lavoro che coglie le relazioni, i rapporti, le con- 
tinuità, e quindi i punti fermi (quelli detti « eterni») e perciò 
qui la filosofia si continua, progredisce ed è, per l’uomo, una scienza. 

Ma proprio a questo punto, inevitabilmente, il fatto storico 
temporale si è, per così dire, astoricizzato e atemporalizzato, poichè 
il punto studiato, in quest’atto stesso, è stato staccato dal suo con- 
tinuo fluire temporale ed è stato avulso dal suo complesso con- 
tingente. Si è astratto. Ed allora si è falsificato? Si è fatto come 
l’anatomista che conosce un organo umano quando non è più 
vitale e perciò neppure umano? No, perchè il filosofo sa bene che 
quello è un punto, un momento, un aspetto di tutto un processo 
conoscitivo che non si esaurisce se non quando l’intelligenza è 
arrivata ad una conoscenza piena e non ha più dubbi o interro- 
gativi. Ed anche allora può non essere esaurita per sempre. Perchè 
questa conoscenza può porre ulteriori domande, può accorgersi 
di interrogativi insufficientemente prima risolti, che esigono perciò 
nuovo studio e più esatta soluzione. Ed è questo il lavoro teo- 
retico e scientifico, quello appunto che salva la filosofia come scien- 
za. Così, ad esempio, fu detto che l’anima umana è immortale, 
e furono trovati diversi argomenti probativi di questa tesi. Il 
filosofo odierno che si pone davanti a questi argomenti e li ana- 
lizza in tutto il loro complesso storico e teoretico, e ne trova un 
intrinseco difetto, un passaggio gratuito, oppure formula nuovi 
interrogativi, fa filosofia e la sviluppa innestandovisi e continuan- 
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dola proprio come scienza (2). Per cui riteniamo che il Garin non 
ha considerato sufficientemente, oppure non lo ammette, che la 
filosofia è una scienza e come tale comporta una stabilità di con- 
tinuità nel suo progredire. Si legga sopratutto la pagina 123 e si 
vedrà con evidenza come la concezione che il Garin ha della fi- 
losofia distrugge il carattere scientifico di questa, il carattere cioè 
di conoscenza progressiva e graduale, come è ogni conoscenza ra- 
zionale della realtà immediata e della realtà riflessa, e ne fa una 
semplice registrazione o impressione o eco di una ridda di av- 
venimenti, cosidetti vitali o storici, che si svolgono e avvengono 
in un campo estraneo alla ragione, oppure nella ragione, ma in- 
dipendentemente dalle leggi e dalla natura di questa, e che il filo- 
sofo non può che concettualizzare ed esprimere in pensieri. Nono- 
stante che a pagina 51 l’A. dica essere lo storicizzare un riferire 
ed un valutare, tuttavia non pare che egli dia un particolare va- 
lore di conoscenza filosofica a quella che Aristotele chiamava: 
amodertic (:camòdertiv BE Aéyw ovAloyopòv iriotmuovixéy ». An. Post., 
71 b 17), e che normalmente con un significato più esteso, si 
chiama « argomentazione ». 

Non abbiamo difficoltà ad ammettere una identificazione, al- 
meno inadeguata, della filosofia, proprio come scienza, con la storia 
della filosofia, riconoscendo che quest’ultima, come materia a sè, 
intesa ad esporre le varie idee o i vari sistemi in ordine crono- 
logico o logico, ha un valore puramente didattico e di utilità. Non 
è lecito però, come dicevamo, disconoscere, per questa identifi- 
cazione, il lavoro propriamente teoretico di un filosofo, che, presa 
coscienza dello stato attuale di un problema o della comprensione 
o significato di esso, ne continui mediante uno sforzo riflessivo, 
la meditazione e risponde, mediante questa, a quegli interroga- 


(2) Potremmo citare molti esempi di costruzione teoretica mediante una visione 
storica del problema, fatta anche da filosofi antichi e medievali, sia pure intesa la 
storia nei limiti assegnati dalla concezione del tempo. Ci limitiamo ad indicare un ar- 
ticolo di S. Tommaso, il 2° della questione 44 della I parte Summae Theologiae, dove 
S. Tommaso riconosce un avvicinamento progressivo alla verità, traccia schematica- 
mente tre diverse tappe di tale avvicinamento, pone il progressivo cammino verso la 
verità corrispondente al progressivo sviluppo del concetto di « essere », e dove S. Tom- 
maso mostra di avere esatta coscienza del proprio concetto di « essere » come ulteriore 
sviluppo di quello aristotelico. « ..... antiqui philosophi paulatim, et quasi pedetentim, - 
intraverunt in cognitionem veritatis... A principio enîm, quasi grossiores existentes... 
Ulterius vero procedentes... Et ulterius aliqui erexerunt se ad considerandum ens in- 
quantum ens... >. Questo articolo, per la precisa esposizione storica, per l’acuta critica 
a cui sottopone la riflessione filosofica, per la concezione di un unitario e continuo 
sviluppo del pensiero filosofico, per la chiara coscienza del problema che tratta, e per 
la limpidezza stilistica, ci pare essere un modello di costruzione teoretica operata con 
metodo storico, inteso il termine « storico » nei limiti che abbiamo detto. 
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tivi ancora insoluti. Che se è vero che questo lavoro teoretico 
non è astratto, a sè, ma di un uomo preciso e concreto, con una 
sua cultura e mentalità, fatto in un determinato e circostanziato 
tempo, è pur vero che le proposizioni conclusive si esprimono in 
una precisa formulazione che ha un suo preciso e stabile signi- 
ficato, indica perciò una verità che trascende la contingenza sto- 
rica in cui il lavoro riflessivo si è sviluppato. 

Parimenti è vero che le parole o i concetti usati dai singoli 
filosofi, hanno e rispecchiano il significato che quei filosofi, in quel 
tempo, davano loro; ma è anche vero che è compito dello storico, 
mediante le indagini così minutamente enumerate dal prof. Garin, 
determinare quel preciso significato. E far questo, è stabilire un 
punto fisso di un uomo e di un tempo, ed è descrivere il muta- 
mento che quel punto fisso ha poi avuto. Che è lo stesso che af- 
fermare una permanenza ed un significato al pensiero, al di là 
del tempo e dei vari mutamenti dello stesso pensiero. 

Il prof. Garin denunzia le aprioristiche concatenazioni di 
idee, le forzate connessioni logiche, senza però distinguere, come 
si doveva, tra lo sviluppo di una stessa idea nella conoscenza di 
un solo, sia pur ricco, oggetto, e il passaggio da idea a idea nella 
conoscenza di diversi oggetti: connessione, questa, estrinseca e 
non rigorosamente valida in rapporto ad una nuova conoscenza; 
pensa inoltre che le vere connessioni si fanno tra le idee e le 
reali condizioni di un particolare ambiente, di una specifica cul- 
tura, sì che, ad esempio, Gramsci è «saldato, non a qualunque 
cultura, ma alla cultura italiana del suo tempo...» (p. 186). La 
qual cosa ha il solo effetto di aver trasportato la necessità della 
connessione dalle idee tra loro, alla necessità della connessione 
delle idee con le circostanze di tempo e di luogo. Se la prima ne- 
cessità poteva avere avversa l’osservazione che le idee sorgono 
anche per salti e non necessariamente per omogeneo sviluppo (e 
noi siamo d’accordo nel ritenere che non tutte le idee si hanno 
in questo modo), la seconda necessità ha contro di sè la non meno 
ovvia osservazione che l’uomo può anche astrarre, per diversi 
motivi e per influsso di varie cause, dall'ambiente storico in cui 
vive, e pensare ed agire in modo da avere con il suo popolo una 
connessione soltanto estrinseca, formale. 

Perciò riteniamo che uno dei punti più gravi del pensiero 
dell'A. lo si può esprimere con una proposizione citata da lui 
stesso, a pagina 107, nota 41, quando scrive: « Per Dilthey, come 
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in genere per gli ’ storicisti’, il sapere — a parte certe asserzioni 
fisiche controllate e certe formule logico-matematiche — ’ è sempre 
relativo ad una particolare età e ad un certo clima culturale’ » 
(cfr. A. Santucci, introd. a Karl Mannheim, Ideologia e utopia, 
Bologna, 1957, p. XX), dove le idee eterne o le convinzioni stabili 
non sono più condannate perchè fissate a priori, ma proprio perchè 
ritenute eterne. Il che significa e sottintende la convinzione che 
non si possa dare un’idea vera in sè e quindi sempre valida. Ma 
questa è una proposizione teoretica che presuppone una propria 
e determinata teoria sull’intelletto e sull’essere. Ora è chiaro che 
particolari teorie non si possono gratuitamente enunziare, nè si 
possono supporre come degli assiomi, ma è necessario provarle, 
presentarle come conclusioni di un valido ragionare. A meno che 
non si ammetta che la ragione trovi i suoi principi fuori di se 
stessa. Cosa che neppure lo storicismo ritiene. 


A favore di una storia di intrinseco sviluppo di idee (3), lo- 


(32) A titolo informativo riferiamo che da qualche tempo, a Parigi, è uscito un 
volume, primo della serie « Patristica Sorbonensia », dal titolo « Le Stoicisme des Pères 
de VEglise (de Clement de Rome à Clement d’Alexandrie) », Parigi, Ed. du Seuil, 1957, 
p. 476, scritto dallo studioso M. SpanwneUT. Il volume è presentato dal Direttore del- 
l’intera collezione H. J. Marrov, il quale notificando che la collezione da lui diretta 
ha per oggetto la storia del pensiero nel Cristianesimo antico, avverte che per ? storia 
deve intendersi storia di idee e dottrine, « colte concretamente nell’atto di pensare, 
nella esperienza di un uomo » (p. 9); e le idee e le dottrine devono essere considerate 
non in se stesse, staccate dagli uomini che le hanno sviluppate (come fanno, asserisce 
il Marrou, la storia della filosofia e della teologia positiva), ma quale momento della 
vita di un uomo, « telles qu’elles se presentent comme ayant été effectivement pensées, 
vécues, agies par des hommes qui ont été réels » (p. 8). Questa considerazione porta il 
Morrou ad ammettere tre tipi di storia, che forse sono da considerarsi tre momenti 
del lavoro storiografico: a) storia degli avvenimenti, materialmente presi, della vita 
dei pensatori; b) su questi lo studio del pensiero quale momento della loro vita: 
storia dell’uomo pensante; c) delineazione dello sviluppo dottrinale delle idee, prese 
a sè, separate dai pensatori: storia delle dottrine. 

G. Lazzati nel riferire il volume sulla rivista « Aevum », Rassegna di scienze 
storiche, linguistiche, e filosofiche, A. XXXII (1959), in una nota critica dal titolo 
« Lo stoicismo dei Padri della Chiesa » (pp. 148-153), polemizza con il Marrou proprio 
per quella « concezione tripartita della ricostruzione del pensiero nel suo sviluppo 
storico », perchè quella distinzione se può sembrare « rispondere a criterio di chia- 
rezza e quindi a tipo e metodo di conoscenza, in realtà il pensiero sul piano storico 
non esiste che legato al pensaute e fin che si resta su quel piano, quindi anche della 
storia della filosofia, esige per essere spiegato e capito di essere veduto nel suo rife- 
rimento puntuale, preciso, all'uomo che lo pensa e pensandolo lo giustifica ». Quando 
le dottrine sono considerate separate dai pensatori, non si può parlare di storia della 
filosofia, ma si deve parlare di « filosofia teoretica, perchè parte della teoresi è proprio 
la considerazione del pensiero come tale seppur veduto nei diversi momenti della 
sua formulazione » (p. 149). " 

Abbiamo detto che questa nota ha solo scopo informativo. Tuttavia vorremmo 
osservare che se è sioria stabilire il significato esatto di un pensiero alla luce della 
vita dell’autore che l’ha formulato, è ancora storia stabilire lo sviluppo che quello 
stesso pensiero ha avuto in diversi autori, perchè anche in questo caso non si può 
prescindere dalla loro vita, studiata almeno in un lavoro preliminare, E non si ha 
filosofia teoretica se non quando, stabilito il significato e lo stato di un problema, si 
cerca la soluzione e si lavora ad essa con il proprio pensiero riflesso e meditativo, 
anche se si procede sulla scia e alla luce di una filosofia già formulata, 
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gicamente graduale, anche se cronologicamente discontinuo e vario, 
sta un’altra considerazione che potremmo dire sperimentale. Ci 
sono infatti alcuni fenomeni che, sia pure sotto diversa formula- 
zione concettuale e verbale, e sia pure con una carica di signifi- 
cato psicologico a volte più a volte meno intensa, sono sempre 
ricorrenti: il pensare, il parlare, il ridere, il gioire, il soffrire: 
la percezione dell’io e l’appartenenza ad esso di quei fenomeni, 
i quali possono essere oggetto di studio in diverso tempo, da parte 
di diversi individui, dando luogo così a delle conclusioni che ri- 
guardano uno stesso oggetto, ma che sono tra loro diverse. Ora 
queste diverse conclusioni possono, a loro volta, costituire oggetto 
di studio, e dar luogo a giudizi su di esse espressi nel fare scelte, 
nel porre relazioni, nello stabilire connessioni, influssi, nel pro- 
porre correzioni. In questo modo si costruisce una storia che pro- 
priamente è di idee e non di cose, e la costruzione storica così 
ottenuta simultaneamente rileva una linea organica concettuale, 
continua e graduale, circa uno stesso oggetto. 


Queste nostre osservazioni hanno voluto manifestare l’im- 
possibilità di accettare una concezione che fa della filosofia qual- 
cosa di estremamente fluido ed insicuro. Tuttavia ancora non han- 
no fatto apparire la mentalità generale dell’A., quella appunto che 
ha originato quella concezione. Ma se non andiamo errati, noi cre- 
diamo di poterla raggiungere con un altro ordine di osservazioni, 
che, per forza di cose, si presenteranno più dubbiose, ma pur sem- 
pre, crediamo, degne di attenzione. 

Dopo un’attenta lettura del volume, infatti, si ha l’impressione 
che per l’A. il pensiero riflesso e il pensare filosofico sono fatti 
umani allo stesso titolo secondo cui lo sono, ad esempio, la costi- 
tuzione di un Istituto Bancario, la conquista di un regno, o la 
formazione del Mercato Comune. Non pare che l’A. tenga conto 
che se pensare è azione umana, è però azione esercitata verso un 
oggetto e in un campo tutto proprio, specifico. Non ci pare errato 
infatti porre accanto alla concezione dell’A. sulla storia della fi- 
losofia questo testo del Gramsci citato dall’A. stesso a pagina 170: 
«... la critica marxista all'economia liberale è la critica del con- 
cetto di perpetuità degli istituti economici e politici; è la ridu- 
zione a storicità e contingenza di ogni fatto, è una lezione di rea- 
lismo agli astrattisti pseudo-scienziati ». Così la lotta dell’A. contro 
la perpetuità delle idee e l’eternità dei problemi, non significa 
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incapacità e limitazione della nostra facoltà intellettiva, la quale 
appunto perchè limitata nel suo potere conoscitivo sarebbe co- 
stretta a perfezionare le sue idee e quindi a mutarle, ad affron- 
tare i problemi uno dopo l’altro secomponendoli e quindi rinno- 
vandoli; ma significa lotta contro ogni fisso valore spirituale, contro 
ogni oggettività di posizione metafisica ed etica, significa riduzione 
di ogni cosa e di ogni pensiero a ’ contingenza’, come diceva 
Gramsci, significa, se si vuol porre un'etichetta, materialismo (4). 
Non è infatti una semplice citazione da erudito quella che il Garin 
pone a pagina 134, dove scrive: « Non a caso Marx nell’Ideologia 
tedesca ricordava che le idee e le ideologie nelle loro strutture 
formali non hanno nè storia, nè sviluppo, ma solo gli uomini... 
Sono ’ quegli stessi uomini che stabiliscono i rapporti sociali con- 
formemente alla loro produttività materiale’, che ’ producono 
anche i principi, le idee, le categorie’. Così ’ queste idee, queste 
categorie sono tanto poco eterne quanto le relazioni che esse espri- 
mono. Sono prodotti storici e transitori’ (Miseria della filosofia, 
Roma, 1949, p. 89) ». E qui l’attività umana teoretica è fin troppo 
chiaramente messa sullo stesso piano dell’attività economica, e 
con una certa sufficienza e disinvoltura è negata qualsiasi eter- 
nità, non soltanto quella delle idee umane. 

Tali affermazioni sono molto gravi per chi lavora alla com- 
prensione dello spirito umano, che, prima ancora della filosofia 
idealistica, si è presentato ben distinto e ben caratterizzato nelle 
varie sue funzioni e nelle sue esigenze di immortalità. E’ aristo- 
telica la distinzione, almeno come ipotesi, tra atti della sola anima 
e di tutto il composto (cfr. De Anîma, I, 403 a 4), ed è pure ari- 
stotelica l’esigenza del primo motore immobile. 

Ed a proposito delle idee che non hanno storia, facendo eco 
alla insistenza con cui ciò è stato affermato, noi ancora una volta 
osserviamo che è da distinguere con esattezza, che l’idea non es- 
sendo una persona o una ipostasi a sè stante, certamente non ha 
storia. Però, essendo anche rispecchiamento della conoscenza uma- 
na la sua ideale concretizzazione, essa ha storia così come ha storia 
l’umana conoscenza. Si potrebbe dire che non l’idea, ma propria- 
mente è la conoscenza umana che ha storia. Ma la distinzione tra 


(4) Dal punto di vista di una valutazione metafisica, la posizione del Garin ap- 
pare come eliminazione dell’essere e affermazione dell’esaurirsi e dissolversi dell’essere 
nel tempo e nel divenire. Per una comprensione storica e teoretica di ciò che qui vo- 
gliamo dire, si legga l’articolo di C. Fapro, Essere e storicità, in « Divus Thomas » 
PI., A. LXII (1959), pp. 155-167, 
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idea e conoscenza umana può essere quella che c’è tra un effetto 
e la sua propria causa, o tra il tutto e le parti di cui, quel tutto, 
è composto, per cui dire storia delle idee è dire storia della umana 
conoscenza, senza sostantivare o personificare alcun prodotto della 
mente umana. Una tale distinzione è da tener presente, altrimenti 
troppo facile risulterebbe la polemica contro i cosidetti « patiti 
degli eterni problemi » (p. 123). 

Questa espressione, più volte ripetuta, avremmo preferito non 
incontrarla nel volume del prof. Garin, affinchè fosse « evitato il 
dileggio » che è destinato « a suscitare... risentimento » e a sviare 
«la discussione dalla cosa », come si esprimeva il già citato G. Pa- 
squali (cfr. op. cit., p. XII). 


Ci sia concessa, in ultimo, una precisazione circa il termine 
« teologale » 0 « teologizzante ». Nel volume del Garin, come d’al- 
tronde in gran parte della letteratura moderna filosofica, viene 
adoperato a significare, genericamente, qualcosa di fisso, di arbi- 
trariamente sicuro, di aprioristicamente stabile, e a pagina 185 
arriva a significare l’essenza o natura e più precisamente la « na- 
tura » umana. Inoltre sempre è adoperato con un tono di disprezzo. 

E’ da notare però che quel termine fa parte di una scienza, 
la quale, anche se non condivisa, ha un suo proprio campo, propri 
argomenti e specifiche conclusioni, e di conseguenza un linguaggio 
tecnicamente preciso. Per cui se il termine «teologale » significa 
un fatto o una parola riguardante Dio e studiati dalla ragione 
umana in quanto attestati da Dio, uno storico, attento a tutti i 
vari significati che le parole in diverse circostanze assumono, non 
può, crediamo, adoperare quel termine appartenente ad una scienza 
determinata, per altri significati, neppure a scopo retorico e per 
comodo espressivo. 


Ed è ora di concludere. 

Abbiamo cercato di esporre il pensiero del prof. Garin circa 
la storia della filosofia come filosofia, e abbiamo rilevato che quel 
pensiero non tiene sufficientemente conto che la filosofia è scien- 
za, e non considera il fatto che alcuni oggetti possono e sono stati 
variamente studiati ed hanno dato luogo a diverse concezioni tra 
loro ordinatamente legate, e che si può dare storia anche di questo 
loro interno sviluppo. Sopratutto abbiamo tentato di capire la 
mentalità generale dell’A. che ci è risultata essere di orienta- 
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mento, per così dire, materialista. Termine che è da noi usato 
per utilità di espressione, senza volontà di qualificare e porre inu- 
tili etichette. 

Vogliamo aggiungere che i motivi che ci hanno spinto a sten- 
dere questa nota critica, non sono stati di quelli che l’A. chiame- 
rebbe « motivi pratici » (p. 65). Il nostro parlare infatti ha voluto 
essere un interloquire in quel discorso solitario che è proprio ad 
ogni filosofo, ed è stato fatto non con la pretesa di mutarlo, ma 
solo con il desiderio di offrire materia da cui quel solitario discorso 
possa, sia pure per dialettica opposizione, continuare nel suo svi- 
luppo. Perchè il filosofare è appunto un progressivo pensare e 
perciò un progressivo conoscere e capire. 


*o ko 


* Postilla - Questa nostra nota era già in corso di stampa, 
quando abbiamo avuto nelle nostre mani la rivista « Giornale 
critico della filosofia italiana », a. XXXVIII (1959), fasc. III. Questa 
rivista nella rubrica « Discussioni e postille » (pp. 353-407), pub- 
blica alcune note sollecitate dal direttore Uco SPIRITO, sull’arti- 
colo « Osservazioni preliminari a una storia della filosofia » del 
GARIN apparso sulla stessa rivista, fasc. I, pp. 1-55, e che costitui- 
sce il saggio II° del libro da noi esaminato, inoltre la redazione 
promette la pubblicazione, nel fascicolo seguente, di altre note. 
Noi riferiamo, brevemente, ciascuno di questi primi cinque in- 
terventi. 


G. SarrTA, A proposîto della storiografia idealistica (pp. 353- 
362). La nota del Saitta è dominata, noi crediamo, dalla preoccu- 
pazione di difendere la storiografia idealistica e di mostrare al 
Garin che quanto di buono egli ha scritto era già stato detto dallo 
stesso Saitta, fin dal suo ingresso nel campo filosofico. Da qui le 
frequenti comparazioni, e il ricordare che, secondo quanto egli 
aveva scritto, l’originale, il vitale è frutto dell’humanitas, e si op- 
pone al convenzionale, all’uniforme, al morto che è proprio degli 
schemi chiusi. Tuttavia contro il Garin, egli sostiene la necessità 
di vedere nel fluido «la luce dell’Idea » (p. 357), non però nel 
senso hegeliano che «la ragione sia l’essenza di tutti gli avveni- 
menti umani» (p. 358), anzi il Saitta rivendica a sè la priorità 
della lotta contro «questo teologismo ». Questa preoccupazione 
polemica che ispira la nota del Saitta fa sì che essa non sia una 
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obiettiva discussione della posizione del Garin, e spinge il Saitta 
a vedere nel Garin molteplici e reali « contraddizioni » (pp. 359- 
362) che noi però non vediamo. In tutta questa nota soltanto ciò 
che è detto alla fine della p. 360 costituisce. crediamo, una vera 
obiezione alla tesi del Garin. 


A. Guzzo, Il momento storiografico del filosofare (pp. 363- 
371). Il Guzzo imposta un personale e interessantissimo discorse 
che andrebbe dettagliatamente studiato, riferito e discusso, cosa 
che qui non possiamo fare. Ci limitiamo a notare il lodevole 
sforzo a voler chiarificare e completare quanto il Garin avrebbe 
dovuto approfondire circa il « perchè..... uomo e integrale storicità 
sono sinonimi », e a rilevare come i molteplici consensi del Guzzo, 
basati su argomentazioni da lui stesso elaborate e tali, crediamo, 
da mutare il pensiero del Garin, sembrano essere consensi a ciò 
che il Garin non dice e che il Guzzo pensa (cfr., ad es., p. 367, 
rigo 12). 


A. Corsano, Pluralismo filosofico-storiografico (pp. 375-374). E° 
una lusinghiera lettera di quasi completo consenso del vecchio 
maestro, indirizzata al direttore della rivista. 


P. PIOVANI, Un esame di coscèenza storiografica (pp. 375-397). 
Anche il Piovani fa un suo lungo, personale discorso. che diremmo 
non teoretico come quello del Guzzo, ma piuttosto storico e che 
purtroppo non possiamo qui esaminare. Rileviamo però che se- 
condo il Piovani, il Garin non avrebbe negato la continuità di pen- 
siero e di linguaggio, bensì la « continuazione di problemi di volta 
in volta rivestiti e ripetuti fino ad un determinato conclusivo 
preteso scioglimento » (p. 383). A parte il fatto che ogni ricerca 
continuata è continuata appunto perchè tende ad una conclusione 
definitiva, noi riteniamo che veramente il Garin neghi una con- 
tinuità di pensiero, nel senso da noi esposto. In sede di critica 
ci sembrano molto indovinate le domande poste dal Piovani a 
p. 387, e molto esattamente egli definisce «rischiosa e forse in- 
cauta concessione » quella del «pensato sociale » (p. 389), fatta 
dal Garin. 


G. SEMERARI, La filosofia come idea e la storia della filosofia 
(pp. 398-407). Siamo veramente dolenti di non poter qui consi- 
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derare a fondo questa nota, alla quale, per taluni punti, si avvi- 
cina la nostra. Il Semerari riduce il saggio del Garin a 4 tesi (noi 
però pensiamo che esse non esauriscono il pensiero del Garin) e, 
nell’intento di «illuminare un punto meritevole... di essere ap- 
profondito » (p. 388), discute la questione di una filosofia presup- 
posta alla storia della filosofia. Riconosciuta poi come « questione 
di fondo... quella concernente il significato della temporalità come 
categoria storiografica » e rilevato essere pregiudizio storicista «il 
contrapporre il tempo come divenire all’eterno come essere im- 
mobile », e pensato il tempo come «il durare qualitativo delle e- 
sperienze pur nel loro continuo diversificarsiì » (p. 401), il Seme- 
rari tratta acutamente la centrale questione dell’unità e della con- 
tinuità del filosofare. Noi avremmo preferito che egli. accoglien- 
do il suggerimento dello Husserl della filosofia scienza rigorosa, 
discutesse, correggesse, sviluppasse la posizione dello stesso 
Husserl (p. 403). 


In conclusione, presa visione di questi cinque interventi, noi 
osiamo credere e sperare che il nostro intervento sia utile a chia- 
rire la posizione, o le implicanze, del filosofare o storicizzare del 
Garin. 


F. M. VERDE, O. P. 


Nasbubsk CR EL] HE 


LA PRETESA CONTRADDITTORIETA’ 
DEL CONCETTO DI DEMOCRAZIA 


Alla dottrina democratica si rivolge l’accusa di essere intrinsecamente 
contraddittoria. Tale contraddittorietà consisterebbe nel fatto che mentre 
essa afferma la legittimità e quindi l'eguaglianza di tutte le fedi politiche, 
non può riconoscere nel contempo la legittimità delle fedi che la demo- 
crazia rinnegano, e quindi la loro eguaglianza con le fedi democratiche, 
senza rinnegare se stessa con l’accettazione dell’opposto principio antide- 
mocratico, e questo mentre tale principio non può d’altra parte respingere, 
per non porsi in contraddizione con il concetto di democrazia, fondato 
appunto sulla legittimità e quindi sull’eguaglianza di tutte le fedi poli- 
tiche. Se riconoscere o negare la legittimità del principio della legittimità 
di una sola fede politica vuol dire, nell’uno come nell’altro caso, negare 
ogni validità all'affermazione democratica dell’eguaglianza di tutte le fedi 
politiche in quanto tutte egualmente legittime, la democrazia — si af- 
ferma — è in realtà solo un'illusione, dal momento che non può, sia che 
accetti e sia che respinga le fedi antidemocratiche, che contraddire il 
principio sul quale si basa, rivelando in tal modo di essere, nell’intrinseca 
negazione del concetto di eguaglianza, essa stessa nè più e nè meno che 
urna forma di antidemocrazia. 

Tale accusa, sul piano dottrinale come su quello della polemica più 
strettamente politica, riecheggia con sempre rinnovata vitalità, generando 
invariabilmente un notevole disagio per la sua estrema coerenza logica. 
Ma se l’obiezione, come tale, è valida, in realtà lo è poi soltanto in appa- 
renza, così come valide non sono le conseguenze che sembrano derivarne, 
falsate dall’errore di considerare quell’obiezione, non come un punto di 
partenza, ma d’arrivo, In altri termini, l’obiezione — come vedremo — 
può essere formulata solo perchè, paradossalmente, non si tiene in alcun 
conto l’obiezione stessa. 

Quale, invece, il vero significato dell’apparente contraddittorietà de- 
mocratica? Ogni fede politica — si dice — è antidemocratica, sia nel caso 
che antidemocraticamente si arroghi il diritto di affermare soltanto se 
stessa, negando, in quanto unica fede, ogni legittimità alle altre fedi, 
sia nel caso che affermi invece, secondo i principi democratici, la legit- 
timità: di tutte le fedi e riconosca quindi a ciascuna di esse il diritto di 
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affermarsi, e tale legittimità voglia poi riconoscere o negare alle fedi fon- 
date sull’opposto principio della legittimità di una sola fede. Esclusa ov- 
viamente la possibilità della legittimazione del principio sul quale si 
basano le fedi antidemocratiche, l'affermazione democratica della legit- 
timità di tutte le fedi si risolverebbe in definitiva nell’affermazione anti- 
democratica della legittimità di una sola fede, quella democratica, com- 
prendente la pluralità delle fedi democratiche ed escludente la totalità 
delle altre fedi. La dottrina democratica, cadendo comunque in contrad- 
dizione con se stessa, perderebbe, come tale, la sua validità per assumere 
invece l’incontraddittoria veste dell’intolleranza antidemocratica. Avrem- 
mo, pertanto, da un lato un’antidemocrazia che si è opposta alla demo- 
crazia rivelandone l’intrinseca contraddittorietà, e dall'altro una democra- 
zia manifestatasi nella contraddittorietà della sua affermazione egalitaria, 
anch’essa antidemocrazia e che chiameremo — per intenderci — antide- 
mocrazia democratica: antidemocrazia ed antidemocrazia democratica sa- 
rebbero dunque i due aspetti di un’unica realtà fondata sul principio del- 
l’antidemocrazia. 


Ora scartare per la sua contraddittorietà la validità del concetto di 
democrazia, non vuol dire — come abbiamo visto — che affermarne, come 
antidemocrazia, la validità nell’ambito del concetto di antidemocrazia. Ma 
l’antidemocrazia che si era opposta alla democrazia, rivelandone l’anti- 
democraticità, si fondava e si fonda — com’è ovvio — sul principio del- 
l’antidemocrazia. Mentre quindi prima poteva, anzi non poteva non op- 
porsi alla democrazia, adesso, dopo aver rivelato che anche l’opposta de- 
mocrazia non fa che rientrare nell’ambito dell’antidemocrazia, non può 
più non riconoscerne — e questo è il punto — la legittimità. Se l’anti- 
democrazia respingesse l’antidemocrazia democratica, essa negherebbe in- 
fatti di per ciò stesso l’antidemocrazia, cioè anche se stessa, dal momento 
che sia l’antidemocrazia che l’antidemocrazia democratica si identificano 
con l’antidemocrazia. 


L’antidemocrazia, una volta affermata la contraddittorietà del con- 
cetto di democrazia, dovrebbe e non potrebbe non riconoscere la legitti- 
mità dell’antidemocrazia democratica, la legittimità cioè delle fedi rivela- 
tesi antidemocratiche perchè dopo aver affermato la legittimità di tutte 
le fedi avevano dovuto poi per non negare il principio democratico rifiu- 
tare il riconoscimento di tale legittimità alle fedi antidemocratiche, rica- 
dendo in seguito a tale esclusione ancora nell’ambito dell’antidemocrazia: 
l’antidemocrazia dovrebbe ammettere cioè accanto a sè tutte le altre fedi, 
sia pure per opporsi ad esse dal momento che esse negano ad essa ogni 
legittimità. 

L’antidemocrazia, riconoscendo e non potendo non riconoscere la le- 
gittimità delle fedi dell’antidemocrazia democratica, sia pure per opporsi 
ad esse, cesserebbe pertanto di essere antidemocratica: per sopravvivere 
essa dovrebbe, accettando il principio della legittimità dell’antidemocrazia 
democratica e quindi dell’eguaglianza con le fedi fondate sul principio, 
sia pure contraddittorio, dell’eguaglianza di tutte le fedi, convertirsi al- 
l’opposta fede democratica, e più precisamente, avendo la democrazia per- 


NOTE CRITICHE 595 


duto la sua validità, alla pretesa affermazione egalitaria dell’antidemo- 
crazia democratica. 

L’antidemocrazia democratica può far rientrare adesso nell’ambito 
delle fedi di cui riconosce la legittimità anche le fedi dell’antidemocrazia, 
convertitesi ora all’affermazione, sia pure contraddittoria, della legittimità 
di tutte le fedi, e poichè l’antidemocrazia democratica era antidemocratica 
appunto perchè riconosceva come legittime soltanto le fedi che ricono- 
scevano la legittimità delle altre fedi e tale legittimità doveva, per non 
rinnegare se stessa, negare invece alle fedi che la negavano alle altre fedi, 
adesso, non essendovi più alcuna fede che neghi la legittimità delle altre 
fedi e non dovendo quindi escluderne più alcuna dal suo grembo, esce 
dalla contraddittorietà della sua affermazione egalitaria: l’antidemocrazia 
democratica cessa cioè di essere antidemocrazia e si prospetta come la 
più compiuta espressione del concetto di democrazia. 

Alla democrazia non potrà più essere contrapposta adesso l’antidemo- 
crazia e quindi non ne potrà più essere reso contraddittorio il concetto, 
in quanto che l’antidemocrazia sul piano logico — come abbiamo visto — 
non esiste, poichè avendo dovuto, per opporsi alla democrazia, ricono- 
scere accanto a sè le altre fedi, essa è stata costretta, per non rinnegare 
se stessa, a convertirsi — come momento dialettico della democrazia — 
alla fede democratica, dimostrando in tal modo, nel superamento del con- 
cetto di antidemocrazia, l’intima coerenza e l’insopprimibile realtà della 
democrazia. 

Ogni fede antidemocratica può mantenere, infatti, nei confronti delle 
fedi democratiche e delle restanti sedi antidemocratiche, l’illusoria vali- 
dità del suo equivoco, solo fino a quando, rifiutando ogni colloquio, riesce 
a vivere nella chiusa torre del suo dogma. L’accusa di contraddittorietà, 
per lo meno temeraria, rivolta dalle fedi antidemocratiche alla democrazia, 
iniziando un dialogo con le fedi democratiche, non può non mettere in 
luce, nei confronti della democrazia, quella che è l’umiliante inconsistenza 
logica e la natura esclusivamente dialettica dell’antidemocrazia. La quale 
concretamente può esistere, nella cruenta imposizione di una delle sue 
fedi, soltanto come fatto politico, in virtù di un arbitrio che nessuna 
violenza può riuscire a legittimare invece sul piano razionale: ma sul 
piano politico è fin troppo evidente quale invalicabile abisso divida il di- 
spotismo da quella conquista che sola poteva, nel concetto della libertà 
intesa come eguaglianza, preparare la via per l’avvento della civiltà 
politica. 


RAFFAELE GAMBINO 
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LE RAGIONI DELLA FEDE DI ARMANDO CARLINI * 


Può stare a insegna dell’ultimo volume del Carlini (A. Carlini: Le 
ragioni della fede - Brescia, Morcelliana, 1959) la frase che l'Autore ri- 
prende dalla prefazione di Perchè credo «io credo perchè nel dogma 
cristiano ho ritrovato la vera e autentica espressione della vita spirituale, 
al di là di tutte le contraffazioni o unilaterali interpretazioni che ne danno 
le filosofie ». In effetti sono portata a vedere sempre più chiaramente che 
c'è stata una doppia conversione al Cristianesimo del Carlini: la prima 
segna la data del suo passaggio allo spiritualismo che sarà poi spiritua- 
lismo cristiano, la seconda segna il suo ingresso nella semplicità cristiana 
e va posta nello stretto dopoguerra e intorno agli anni appunto di Perchè 
credo. 

Il libro presente è il testo, il più caratteristico direi, di questa se- 
conda conversione. In termini medioevali si direbbe che si passa qui dalle 
giustificazioni alle meditazioni della fede, dalla ratio delle sfere della 


*# Il Prof. Armando Carlini, uno dei filosofi più rappresentativi dello 
spiritualismo cristiano in Italia, è morto in Settembre a Pavia. 

Il suo pensiero, che da un punto di vista aristotelico-tomistico può 
essere ed è stato discusso per la sua vivace presa di posizione in difesa 
estremista della fede e dell’interiorità, dal carattere piuttosto personale 
e fenomenologico come esperienza religiosa vissuta e sofferta, in opposi- 
zione alla presunta o ingiustificata invadenza della scienza e della ragione 
nella metafisica e nella religione che sarebbe stata operata dai filosofi e 
teologi medievali e neoscolastici, può tuttavia considerarsi, anche da un 
punto di vista teorico, una continua ascesi verso una sempre maggiore 
spiritualità. 

Il Prof. C. Giacon, nel dare annuncio della sua scomparsa agli amici 
del Centro di Studì Filosofici dì Gallarate, scrive: « Egli, per lunghì anni, 
assiduamente pensò, insegnò e scrisse nell’intento sia di soddisfare le îm- 
pellenti esigenze della speculazione moderna, sia di aderire alle intime 
testimonianze della fede cristiana. Egli ascoltò nell’interiorità dell’auto- 
coscienza gli appelli che rimandano a un al di là della medesima; avvertì, 
accanto all'affermazione degli inderogabili valori della personalità, il senso 
di inadeguatezza e di finezza che avvolge Vatto umano, e vide la neces- 
sità che quest’atto sì trascenda în un atto che contenga in sè le ragioni 
prime e ultime dell’atto umano stesso. Non vi doveva essere contrasto 
tra pensiero e fede: esso doveva essere sublimato e risolto in Dio. Egli 
fu un convinto e ardente pioniere dello spiritualismo cristiano ». 

La recensione della Prof. M. T. Antonelli ad un recentissimo libro 
del Carlini, mandataci poco prima della sua morte, abbiamo voluto pub- 
blicarla tra le Note critiche come ricordo dell’ultimo pensiero dell’insigne 
spiritualista cristiano. 


(Nota di Redazione) 
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soprannatura, che le prepara e le argomenta, all’intellectus, che le pe- 
netra e le testimonia. 

La trattazione del Carlini si articola in vari punti: un preludio: il 
ritorno alla fede («io sono tornato alla fede — dice Carlini — ..... che 
mentre libera il pensiero dall’angustia delie dottrine sempre più o meno 
unilaterali, dà alla vita dell’uomo nel mondo un significato e valore che 
i millenni non potranno esaurire »); un tema centrale: il dogma nella sua 
possibilità e nel suo valore, come punto di riferimento e di illumina- 
zione e come sostanza e albero di vita; seguono: pagine sui principali 
dogmi cristiani ruotanti intorno al tema dell’Incarnazione, che è come 
l’asse che collega Perchè credo, Cristianesimo e pensiero moderno e Le 
ragioni della fede, pagine sui sacramenti e un finale bilancio di raffronto 
fra Cristianesimo e pensiero moderno. 

La tesi speculativa che torna come chiave di interpretazione di fondo 
è quella della persona, enigma di corpo-spirito e trascendentalità di va- 
lore, che ha costituito l’originalità di Carlini come sviluppo della teoria 
dell’atto e che lo ha portato alla trascendenza. 

Su queste tesi base, che già altra volta avremmo modo di discutere, 
si orchestrano le sfumature della riflessione « de fide ». Si tratta sempre 
di una riflessione che, là dove esce dal tono più strettamente filosofico, 
entra in quello più largamente umano, mai però si sperde e si affloscia 
nello psicologismo facile e deteriore. 

Per rimanere nello stretto clima dei temi trattati dal libro e nelle 
sue modalità, dobbiamo dire che nulla v'è nel Carlini di quel tono di sen- 
sibilità che investe spesso le descrizioni di spiritualità, ma piuttosto l’av- 
vento d’una cristallinità tutta orchestrata sulla mente; essa rappresenta 
la classificazione estrema d’una ricerca e si presenta come predominio di 
una intenzione morale unificata e fluida, contenta e satura dei suoi temi, 
su cui indugia sempre in cerca di una lucidità di comprensione che resta 
alla base del gusto o del piacere effettivo. 

La nota che questa meditazione sul dogma o sul sacramento cristiano, 
impostata come ragione della fede, permette è una continua novità di 
assimilazione speculativa. E’ questo l'aspetto più caratteristico del Carlini 
attuale; la vivacità appunto con cui egli registra, vaglia, riscontra, pre- 
senta, facendole entrare nel corpo di un pensiero già così solido per sè, le 
voci più recenti, le segnalazioni più impegnate della filosofia attuale. 

Una dimostrazione di guesto fenomeno è data, ad es., nel libro di cui 
qui ci occupiamo, dall’analisi e valorizzazione della tesi rosminiana del 
sentimento fondamentale della duplicità e unità del sentire come sen- 
tire e come sapersi. Il Carlini si trova di fronte di continuo nei suoi libri, 
avendo fatto dell’uomo corpo-spirito il dogma (filosofico), a quelli che 
sono i problemi della corporeità come corporeizzazione, Ed è la medita- 
zione cristiana, non sull’immortalità, ma sui nuovissimi, cioè sulla vita 
come risurrezione, che gli fa scorgere il realismo rosminiano del sentire 
e gli fa scoprire ciò che vi è di più autentico in esso: la ripresa dell’an- 
tico e mai abbastanza meditato tema della intellettualità del sentire e 
della sensazione e del « per sensus » e « per exteriora » che segna la po- 
sizione di dualismo, a concentricità o intrinsecismo della più sottile an- 
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tropologia cristiana. Rosmini si pone il problema tutto moderno del senso 
come misura della realtà, ma di quella realtà che non è il vero esistere 
dell’uomo, umano per l’idea dell'essere e il suo dinamismo, cioè per il 
divino che è nell'uomo, ossia umano come esistenza di valore in termini 
carliniani, appunto. Ci appare pertanto storicamente oltremodo interes- 
sante questo introdursi da parte del Carlini nell’approfondimento che il 
Rosmini opera del problema della corporeità e questo suo sviluppare la 
posizione della corporeità irrilevante-rilevante che costituisce, in effetti, 
uno dei tratti più caratteristici dell’antropologia cristiana, che, proprie 
là dove diventa antropologia religiosa e di spiritualità, non è mai pan- 
teismo ideico e resta personalismo e filosofia della comunicazione. 

Certo, il Carlini di questo libro è un Carlini che crede nella fede 
soprattutto, ma vi crede come nella prosecuzione stessa, nel più fortunato 
svolgimento e nel compimento della filosofia stessa. La posizione del Car- 
lini è tra le più tipiche a fare intendere come sia complesso quello che 
era anticamente detto il problema del fideismo e che può rientrare oggi 
entro i cancelli del più vasto tema della ragione e del sapere esperien- 
ziale e spirituale. E’ questo il libro di fede del Carlini ed è il più fideista 
dei testi anche, per logica connessione di cose, nel quadro d’una posizione 
per la quale s'è parlato, appunto, di fideismo. Ma se per fideismo s’inten- 
desse la posizione che abbandona la validità del principio intellettuali- 
stico, o, anche semplicemente, una posizione di paradossalismo alla Che- 
sterton, noi ci ritroveremmo agli antipodi della dizione carliniana. La 
dissonanza rispetto ad una tale posizione, in atto anche in un libro che 
è esplicitazione religiosa, denuncia nel modo più diretto e saliente come 
le prospettive profonde, maturate su una vera cultura filosofica e su una 
tradizione di speculazione autentica, quando le tesse un pensatore come 
Carlini siano sempre filosofia e mai antifilosofia e restino tali da contras- 
segnare di senso filosofico e di valenza filosofica anche ciò che diventa 
professione religiosa, e questa professione religiosa stessa qualifichino. 

Il credere solo nella fede del Carlini resta un alto senso dell’intelletto, 
si qualifica oltre, ma non si afferma come caduta nel tenebroso, nell’anti- 
ragione iconoclasta o nell’altro dalla strada speculativa che questo smen- 
tisce. Se è una dottrina della spiritualità e diventa spiritualismo in senso 
puro più che filosofia, resta anche qui la presenza di una filosofia, è un 
movimento di evasione, ma non ha nulla della catarsi selvaggia, sibbene 
molto del superamento colto. La cui essenza sta in un punto e in una 
tesi unica che il libro del Carlini riproduce nella prefazione e nel pre- 
ludio e persegue di continuo: varie filosofie hanno preso spunto dal Cri- 
stianesimo e si sono di esso giovate, ma altro è ciò che è per sè Cristia- 
nesimo, la vita su cui la « meditatio » si può esercitare e che poichè le 
risponde è la vera filosofia consumata della vita, ma che non può mai 
diventare una filosofia. Forse proprio per tale motivo queste restano tra 
le meditazioni intellettuali più belle che si siano fatte negli ultimi anni 
sulla vita spirituale cristiana: una fenomenologia della vita spirituale con 
il suo contenuto di enigma e di grazia, ovvero di trascendenza (nella vita 
spirituale al problema corrisponde l’enigma e alla risposta la presenzia- 
zione della grazia). Il riferimento che torna spontaneo è a Blondel, cioè 
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non propriamente alla letteratura religiosa, ma ai filosofi del Cristiane- 
sîmo diventati trascrittori della vita spirituale cristiana, i quali sono forse 
tra coloro cui più facile è irridere, ma che più difficile è imitare. 


MARIA TERESA ANTONELLI 


PER UNA ONTOLOGIA FONDAMENTALE * 


« La figura filosofica del Taletismo consiste soprattutto (al soprattutto 
sporge l’intellettualismo e l’affidare il compito filosofico al pensiero) nel- 
l'impegno scientifico con la totalità ». 

Il Prof. Mancini si introduce nell'esame critico - storico - teoretico 
del problema dell’Ontologia proprio con questo impegno, concentrando il 
suo studio sulla trascendentalità. 

Come si pone e perchè si pone il problema della trascendentalità? 

E° una domanda questa che investe in pieno la natura della metafi- 
sica e le sue esigenze. 

« Dal senso dell’ulteriore che si nota nell'esperienza immediata — ri- 
sponde l’autore —. Dalla simultaneità di presenza ed assenza (o altri- 
menti detto, l’insoddisfazione del dato e la fermentazione che gli viene 
dall’idea dell’ulteriore) che sta all’origine dell’atto filosofico e che genera 
la ricerca metafisica d’un principio capace di regolare il volume dell’espe- 
rienza e di dare consistenza teoretica all’ulteriorità stessa ». 

Su questo punto il Mancini si riporta all'autorità di due noti ed esimi 
neoscolastici: il Prof. Bontadini ed il Prof. Mazzantini i quali con incisi- 
vità hanno posto in rilevo tale struttura originaria con il nome di im- 
plesso originario, sinonimo di principio pregnante. « Questo principio deve 
nascere nell’articolazione dell'esperienza, non girare nel vuoto e nello 
stesso tempo godere la caratteristica di valere anche contro, anche nono- 
stante l’esperienza ». 

«E’ unità inclusiva originaria e di fronte agli sviluppi sistematici vale 
come virtualità inclusiva del sistema ». 

Ci si profila ora la definizione di ontologicità fondamentale: « E’ il 
metro — asserisce il Mancini — che saggia il fondamento nella virtù in- 
clusiva e vuol significare la sua coestensione con l’essere: termine que- 
sto per ora solo formalmente coestensivo alla totalità. Nè è da lasciar 
cadere l’aggettivo « inclusivo » perchè appunto ad una ontologicità inclu- 
siva, dialettica, partecipazionistica che si mira, al di là di tutti gli astrat- 
tismi, gli univocismi, i nullismi, gli insularismi che sono stati e sono le 
vere croci dell’ontologia » (p. 54). 

Da queste delineazioni ci accorgiamo quali siano i nemici capitali 


* Traro Mancini, Ontologia Fondamentale, Ed. La Scuola, Brescia 1958. 
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d'una ontologia fondamentale, contro i quali l’autore vuole metterci in 
guardia, 

Anzitutto l’astrattismo ontologico, tipo suareziano che riduce il tra- 
scendentale a concetto generalissimo; l'empirismo che si aggancia all’e- 
sperienza negando ogni ulteriorità, il problematicismo che riduce l’esi- 
genza dell’assoluto ad un mito, il neopositivismo, l’esistenzialismo. 

Qui è bene rilevare col Mancini che queste posizioni antimetafisiche 
non affrontano, ma scalzano aprioristicamente l’aporia fondamentale che 
è insita nella stessa natura dell’ontoiogia e che si presenta a chiunque 
intraprenda seriamente il tragitto dell’ontologo: cioè come è possibile 
che dagli enti concreti e molteplici sorga la comprensione dell’essere uni- 
versale, concreto ed uno. 

L’ontologia fondamentale tende proprio ad una teorizzazione che non 
sacrifica l’uno ai molti, nè i molti all'uno: ma ne attenua la coesistenza 
e partecipazione. 

Con molta ragione, a nostro parere, l’autore sottolinea con insistenza 
ed a più riprese che finora anche nei manuali scolastici si è lavorato 
troppo sull’ontologia astratta, nozionale (la cui paternità va al Suarez). 
«S'è degradata la scienza prima al rango di scienza analitica, dove il 
piano dell’incontraddittorio formale è il metro della mescita » (p. 107). 

L’astrattismo, con la preoccupazione di dare un oggetto adeguato ed 
unitario alla scienza metafisica, riduce l’essere ad oggetto, ad un'idea a- 
stratta, ad una «imago », rimarcando le note del dualismo gnoseologico. 

Tale ontologia non ha nulla a che vedere con quella tomistica. Ri- 
portandosi al noto studio del P. Marc: « L’idèe de l’Étre chez Saint Tho- 
mas et dans la Scholastique posterieure », il Mancini così conclude: « San 
Tommaso studia la realtà dell’essere nella realtà del giudizio in cui esso 
appare in una funzione dinamica, articolata e sintattica » (p. 68). 

Dopo l’esame critico di questi vari atteggiamenti di fronte al pro- 
blema ontologico, il Prof. Mancini si aggancia alla teoria bontadiniana 
dell'unità dell'esperienza come la unica via verso una metafisica. 

L’unità dell’esperienza, infatti, garantisce l’ulteriorità della metafi- 
sica, scavalca ogni dualismo gnoseologico ed ontologico risolvendo inten- 
zionalmente il pensiero nell’essere e nella loro circolarità. In tal modo, 
abolendo le barriere dualistiche di essere e pensiero, il pensiero diventa 
intrascendibile, nel senso che non c’è mai l’essere oltre il pensiero. 

E giustamente: non c’è conoscere privo di un conosciuto alla stregua 
d’un imbuto o forma vuota: conoscere è sempre conoscere qualche cosa, 
un contenuto, l’essere. 


L’unità dell'esperienza conduce dunque alla metafisica, a quel tipo 
di metafisica di cui il Mancini va alla ricerca. 

Come si giustifica il passaggio dall’esperienza ai concetti metafisici? 
Questo è un problema che un’ontologia fondamentale non può trascu- 
rare, poichè garantire il trascentimento vuol dire fondare il fondamento, 
cioè il « di più» virtualmente indefinito che caratterizza il concetto di 
essere a confronto con quello positivo di esperienza. Tale garanzia non 


può essere data se non dal teorema della convertibilità dell’esperienza 
con l’essere. 
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Ancorata all’essere, che allora diventa inglobante e vivo, l’esperien- 
za sì presenta inclusiva virtualmente e permette l’inferenza trascendentale 
e «de jure » anche quella trascendente. 

Così la metafisica diventa insieme una « ontologia » ed una « me- 
tafisica dell’esperienza ». 

Ed è proprio qui che parlando del fondamento il Mancini ci dà una 
prima definizione di ciò che egli intende per « essere dialettico ». L'essere 
è e deve rimanere lo « aptum praedicare de pluribus ». Ora il pericolo 
insito nel processo astrattivo è che a furia di astrarre dai molti dell’espe- 
rienza (gli enti) si perde di vista l'essere nel suo significato finale (l’es- 
sere trascendentale « aptum praedicare de pluribus). E’ il difetto dell’a- 
strazione concettualizzante, allivellatrice, univocizzante. 

La concezione dell’essere per un’ontologia fondamentale deve essere 
dialettica, cioè ontologizzante ed astraente non nel senso estensivo della 
parola, ma intensivo, inglobante per cui anche la «differentia entis » va 
posta pur entro l'essere, dando ad entrambi una portata dialettica, par- 
tecipazionistica: « ponendo nel seno stesso dell’essere la vicenda e la di- 
namica tra il momento dell’universale e del comune ed il momento del 
limitante, del differenziante, del partecipante.....» (p. 109). 

« Solo così tutta l’esperienza si traduce in ontologia e davvero si può 
ripetere che «si quid est, ens est» anche il tempo, anche l’essere che 
diviene, anche il non-essere » (p. 110). 

L’ontologia fondamentale si articola attraverso i « veicoli trascenden- 
talizzatori » quali sono: î primi principì ed il giudizio. Non si parte dal- 
l'essere astratto e vuoto, ma è « una marcia verso l’essere stesso » (p. 112). 

Analizzando la nozione e la portata dei primi principi, il Mancini 
rileva ancora l’aporia che accompagna la ricerca ontologica. I primi prin- 
cipi devono partire dall'esperienza, devono costituirsi dall'esperienza e 
d’altra parte devono valere oltre l’esperienza, valere a priori, avere cioè 
una portata sintetica che oltrepassa l'ambito dell'esperienza. Perciò a tale 
proposito è quanto mai attuale l'istanza kantiana che fa gravidare tutto 
il problema metafisico intorno alla validità o meno dei giudizi sintetici 
a priori. 

L’ontologia fondamentale non può accettare la posizione di alcuni neo- 
scolastici che pretendono ridurre i primi principi alla semplice analiticità, 
rendendoli intuitivi ed indemostrabili. « Aristotele pur parlando di inde- 
mostrabilità dei primi principi in rapporto alla sua maniera dimostrativa 
(sillogismo) tuttavia mette in conto la scienza di essi, la loro penetra- 
zione epistemologica » (p. 148). 

Riguardo al principio di non-contraddizione, per superare la funzione 
prettamente formalistica a cui l’aveva ridotto il razionalismo e l’ontologia 
astratta, bisogna distinguere col Prof. Bontadini il momento logico, di- 
scorsivo dello stesso principio e quello propriamente ontologico. La for- 
mula del primo, che è semplicemente « non est simul affirmare et negare », 
regge il discorso umano in ogni momento, a qualunque oggetto esso si 
riferisca. Il secondo invece si investe nella detta distinzione ed opposi- 
zione di essere non-essere di portata ontologica. 

Il veicolo trascendentalizzatore che ci pone sul piano dell’ente, del- 
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l’esperienza e nello stesso tempo in quello dell’ontologicità è il giudizio. 

Interessante su questo punto la svariata problematica sorta in questi 
ultimi tempi intorno alla funzione del giudizio e dal Mancini esposta 
magistralmente. 

Il giudizio è un atto sintetico di unione (o divisione) di quei concetti 
che con termine logico si chiamano soggetti e predicati oppure è soltanto 
l'affermazione (o negazione) di un nesso tra concetti o modi di un con- 
cetto, tra cose o modi delle cose (noi pensiamo alla eguaglianza di queste 
espressioni, per motivo del teorema intenzionale) nesso colto ed intuito 
nella stessa percezione e che nel giudizio vien affermato o negato? 

L’autore è quanto mai risoluto: l'essenza del giudizio consiste nel- 
l'assenso, riconfermando in parte la posizione dello Hoenen (Hoenen, La 
theorie du jugement d’après S. Thomas d’Aquin, Roma 1946), in modo 
tale che «la sintesi dei concetti non appartiene all'essenza del giudizio, 
ma precede quest’atto; l’atto del giudizio consiste nel riconoscimento di 
questo complesso. 

La teoria che fa del giudizio un atto sintetico, una « compositio » tipo 
kantiano o rosminiano conduce all'impostazione dualistica: « è certo che 
il trionfo (o la « esplosionie » secondo il termine bontadiniano) del gno- 
seologismo moderno viene celebrato nella concezione sintetica del giu- 
dizio » (p. 182). 

Il giudizio, dunque, è la sede dell’essere. 

L’essere del giudizio esistenziale (de tertio adiacente) non è una sem- 
plice copula, ma coglie il reale, la realtà così come è in se stessa dimodochè 
l’esistenza non è di tipo posiìzionale, o una X che sfugge ad ogni presa di 
posizione e ad ogni esprimibilità — come ritengono Kant e dopo di lui 
il Gilson — ma per il Mancini anche il giudizio esistenziale si riduce 
ad un giudizio attributivo. 

L’ultima parte del volume è dedicata alla « Meontologia » cioè a tutta 
quella problematica sorta intorno al non-essere, alle posizioni dei vari 
filosofi di fronte al nulla, ed alla sua vera funzione ontologica. 

A chi scorre quest'opera non può sfuggire l’accuratezza dell’esposi- 
zione, la profondità dell’indagine e l’attualità dell'argomento. 

Per noi è quanto mai salutare l’attenzione posta dall’autore nello sma- 
scherare i nemici fondamentali d’una vera ontologia: l’astrattismo nozio- 
nale suareziano e l'impostazione dualistica. 

Con molta ragione il Mancini insiste a più riprese sul concetto di 
trascendentale nel senso intensivo, inglobante, « inclusivo », termini tutti 
che riecheggiano il concetto tomistico di « virtuale implicito ». Non per 
nulla i grandi commentatori del tomismo, prendendo posizione contro il 
Suarez, hanno sottolineato energicamente ed unanimamente il concetto di 
ente come « non praecisum ab inferioribus ». « Non tamen sicut unum ab- 
strahens in repraesentando ab illis multis — asserisce il Gaetano — quae- 
madmodum in univocis contingit » (De Nominum Analogia, pag. 37). 

Il carattere estensivo del trascendentale conduce all’astrattismo onto- 
logico — tendenza purtroppo ancora molto diffusa nei manuali scolastici 
che si fregiano dell’etichetta di tomismo — che riduce l’ente alla nozione 
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più universale e nello stesso tempo più vuota di suareziana ed heghe- 
liana memoria. 

Concepito come totalità concettuale univoca, tale trascendentale ha 
un processo prettamente logico in quanto che si determina limitandosi e 
si diversifica indefinitivamente, proprio perchè si tratta d'una possibilità 
vuota da applicarsi ad altrettanti oggetti indeterminati. Segue in altre 
parole il tragitto di quel « totum potentiale » logico di cui parlavano gli 
scolastici, possibilità cioè di riferirsi ad oggetti indefiniti. 

I riverberi nel campo gnoseologico sono chiari. Una volta assunto il 
trascendentale univocamente ed aprioristicamente, il conoscere sarà con- 
cepito come « applicabilità », sintesi d’una forma astratta e d’un conte- 
nuto offerto dall’esperienza, ribadendo così le tracce dualistiche e dando 
origine a quel tipo di ontologia che giustamente il Mancini denomina 
« ontologia della discesa ». 

L’ente tomistico è, sì, la nozione più comune «quasi notissimum » 
(De Veritate, q. 1, a. I) ma nel senso intensivo, analogico o partecipa- 
zionistico in quanto che i molti non sono contrapposti a questo uno, ma 
rientrano nella sua dialettica, nella sua vita intima in modo da costi- 
tuire una « unipluralità ». 

In questa prospettiva il processo ontologico si sviluppa avulso da ogni 
dualismo di uno e molteplice e procede invece dall’unità del molteplice, 
dall’identità del diverso, dall’indeterminato implicito al determinato espli- 
cito. L'impostazione aprioristica è superata, poichè il trascendentale me- 
tafisicamente è un « totum virtuale », cioè ricchezza di contenuto, totalità 
dinamica, possibilità piena che non si contrappone all'esperienza, ma la 
include; che non sfugge alla molteplicità degli enti, ma si articola in essi 
predicando analogicamente dei singoli enti. 

Di qui se ne può dedurre che il conoscere non possa essere più 
considerato come « applicabilità », ma è invece uno svelare, aprire, ed il 
giudizio, come seconda operazione mentale, non è che il riconoscimento 
di questo svelamento. Il nesso della predicabilità, presente nella semplice 
apprensione, diventa esplicito nel giudizio con un passaggio che va dal- 
l’indeterminato implicito al determinato esplicito. 

Il nostro augurio è che l’opera del Mancini, la quale mette a fuoco 
tutti questi problemi, possa scuotere molti neoscolastici che si accingono 
a stendere trattati di Metafisica a che meditino e puntualizzino la por- 
tata inclusiva del trascendentale, in modo speciale quando si tratta di 
ponderare la natura ontologica di quel « ens comune » che S. Tommaso 
pone ad oggetto della metafisica che certissimamente non ha nulla a che 
vedere con l’astrattismo che da vari secoli si annida nei manuali di 
Metafisica. 


IGNAZIO NARCISO O. P. 
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IL PROBLEMA DELLE ATTITUDINI 
E LA QUESTIONE DEL LATINO NELLE SCUOLE 


1) Attitudini congenite e attitudini acquisite. 


Uno degli argomenti più forti, che sostengono gli assertori di una 
profonda riforma strutturale della scuola media in Italia, è la dottrina 
psicologica delle attitudini, E' una rivalutazione della natura che, potente 
e generosa nelle varie specie di animali, provvede indubbiamente l’uomo 
dei caratteri fisici più idonei ai diversi climi e differenzia i singoli indi- 
vidui con pregi estetici ed opportune doti di temperamento. 

Da molti si pensa così che la ratura elargisca agli uomini anche atti- 
tudini specifiche ai vari tipi di professione e che la scuola dell’età evo- 
lutiva debba principalmente accertare se il fanciullo sia adatto o meno 
allo studio ed a quale tipo di studio o di lavoro sia più inclinato. La scuola, 
secondo lo psicologo G. Sinoir, dovrebbe di conseguenza risolversi pre- 
valentemente nell’orientamento professionale e scolastico e quest’ultimo 
estendersi a tutta la scuola media inferiore e superiore (1). 

E’ quindi una dottrina che parte da postulati scientifici e nello stesso 
tempo umanitari e propriamente sociali; implica immensi vantaggi all’in- 
dividuo e alla comunità; colmerebbe millenarie lacune e, se pienamente 
applicata, costituirebbe una delle conquiste più salienti del moderno pro- 
gresso e della democrazia. 

Se le conseguenze della teoria delle attitudini psicologiche sono tanto 
generose, essa in se stessa si presenta tutt’ altro che soddisfacente. 
Anzitutto, gli psicologi generalmente definiscono per attitudini elementi 
molto eteronenei: fisiologici, ad esempio, e psicologici, congeniti ed ac- 
quisiti, specifici e troppo generici. Claparède usa il termine attitudine 
«nel senso generale di ogni disposizione a compiere un'azione, un lavoro, 
a sentire e reagire in un modo definito ». Altri intendono per attitudine 
«la giusta coordinazione delle reazioni muscolari per raggiungere un fine 
determinato ». Per Christiaens, l'attitudine sarebbe « una disposizione ere- 
ditaria che facilita l'apprendimento o il lavoro » (2). Masucco Costa, 
dovendo definire l’attitudine per un’importante enciclopedia in corso di 
pubblicazione, la considera il «substrato naturale di una capacità nel 
campo conoscitivo, pratico, artistico » (3). 

Lasciando da parte ogni altra questione, è ben evidente che, dal punto 
di vista pedagogico, importa soprattutto distinguere l’attitudine congenita 
da quella acquisita, in quanto evidentemente postulano conseguenze ben 
diverse. E’ chiaro infatti che l’attitudine congenita implica, più che altro, 
la constatazione ed il suo sfruttamento; l’attitudine acquisita invece com- 
porta considerazioni diametralmente opposte. C’è press’a poco la stessa 
differenza che intercorre tra chi cerca la moneta d’oro già coniata e 


(1) G. Srxorr, L'orientamento professionale, Garzanti, Milano 1954, pp. 32-38. 
(2) G. SInorr, Ibidem, p. 49. 


(3) Cfr. Dizionario Enciclopedico U.,T.E,T., alla voce « Attitudine », 
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pronta all’uso e chi lavora sulla pietra grezza per trarne dal nulla l’opera 
d’arte, tutta dipendente dalla fatica e abilità dell’artista. 

Si vuol qui dimostrare, per quanto consente un breve articolo, che la 
teoria delle attitudini congenite, d’interesse scolastico, non ha serie basi 
teoriche e che scopo principale della scuola è quello di creare attitudini 
e non semplicemente scoprirne, ciò che per altro sarebbe assai comodo. 


2) La teoria delle attitudini psicologiche congenite non ha fondate basì 
teoriche. 


Ben diverse sono dunque le conseguenze sui fini della scuola, se le 
tendenze, che interessano l’età evolutiva, siano congenite o acquisite e,‘ 
comunque, se siano più importanti quelle congenite o quelle acquisite. 

C’è anzitutto da osservare che la supposta tendenza agli studi o al 
lavoro, soprattutto manuale, non è una semplice alternativa di valori, 
ma una vera e propria graduatoria di superiorità. Sia pur nobile il la- 
voro; lo studio può considerarsi anche lavoro, ma il lavoro come tale a 
nessun patto può chiamarsi studio. Se il lavoro diventa nobile, come in- 
dubbiamente avviene spesso, ciò si deve alle persone e alle loro inten- 
zioni, mai all’opera in se stessa. Occorre anche qui considerare opera con 
opera, persona con persona. 

Ora, è da dirsi senz’altro che la dottrina psicologica, che ammetta 
assolutamente l’innatismo allo studio o al lavoro, è empia ed inumana, 
in quanto divide gli uomini praticamente in privilegiati ed in condannati. 
Comunque, simili dottrine, anche se ammantate di filantropia e demo- 
craticità, non hanno alcuna base filosofica. Anzi, si può dire che, in tutta 
la filosofia degna di tale nome, l’innatismo psicologico delle professioni 
non costituisca neppure materia di esame. Non vale il principio della re- 
miniscenza platonica, in quanto limitata all'origine delle idee e non delle 
professioni; inutile appellarsi all’innatismo di Cartesio, di Leibniz e di 
Kant, estranei a intenzioni di tal genere; l’innatismo di Spencer, legato 
all’ereditarietà, non può seriamente applicarsi alle attività umane, mu- 
tevoli come sono di tempo in tempo e di luogo in luogo. 

L’innatismo psicologico, che ridurrebbe le professioni a sviluppi di 
istinti e confonderebbe l’uomo col bruto, non è più sostenuto neppure 
dagli psicologi, almeno dal punto di vista teorica. Lo psicologo Pierre 
Pichot si meraviglia che si attribuisca ancora alla psicologia di cattedra 
la teoria delle attitudini innate. « Si ammette, egli dice, che le attitudini 
siano proprietà innate dell’individuo, ripartite in modo disuguale, come, 
sul piano fisico, il calore dei capelli o l’acutezza visiva. Attualmente que- 
sto punto di vista così semplicistico è stato superato... » (4). 

M, F. Canella, che ha seriamente studiato il problema, combatte vi- 
gorosamente l’innatismo nelle attitudini, concludendo che «un professore 
erudito sarebbe potuto essere un bifolco analfabeta, il prete un becchino; 
il giudice un secondino; lo zoologo un astronomo » (5). 


(4) P. PicHor, / tests mentali, Garzanti, Milano 1956, p. 17. 
(5) M. F. CANELIA, Principi di psicologia razziale, Sansoni, Firenze 1941, p. 78. 
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R. Allers, il grande psicologo ex socio di Adler, dice che « ogni indi- 
viduo è necessariamente nuovo » (6). Preminente ed esclusivo è quindi 
il compito dell'educazione che, nell'uomo non incontra istinti preformati 
e fissi, ma elementi pienamente plasmabili. Se nell'uomo vi è un istinto 
incancellabile, questo è la vocazione a conoscere ed amare le cose supe- 
riori, ciò che si realizza principalmente nello studio. 

Di conseguenza, non solo una parte, ma tutti gli uomini sono chia- 
mati allo studio, termine che, nella sapienza latina, implica contempora- 
neamente l’idea del conoscere e dell’amare. La precoce e totale dedizione 
al lavoro non può giustificarsi con teorie innatiste; deve invece conside- 
rarsi una pessima indicazione, una erronea scelta, una grave rinuncia 0 
una dolorosa esigenza della povertà individuale o sociale. 


3) L'essere dell’istinto e il dover essere dell'educazione. 


Ci sono indubbiamente elementi istintivi nell'uomo, ma ben diversi 
dai veri istinti, che propriamente sono tali solo negli altri animali. L’i- 
stinto animale infatti è caratterizzato dalla «specificità », « fissità » e 
«ignoranza dello scomo » (7); nell'uomo, tali caratteristiche non si ri- 
scontrano mai. L’istinto dell’uomo, se così si può chiamare, è mutevole, 
plasmabile, educabile e dominabile dalla ragione. 

Gli istinti relativi alla procreazione, in particolare, vengono in realtà 
ad assumere aspetti diversissimi da uomo a uomo e, nella stessa persona, 
quasi di ora in ora. In questo campo agisce la natura, ma anche e per 
molti aspetti soprattutto la volontà deil’individuo e l'educazione ricevuta. 
Anche gli elementi istintivi del temperamento possono e debbono nor- 
malmente trasformarsi sotto l'impero della ragione e dell’educazione, se- 
condo il principio universalmente accettato che il temperamento è di 
natura, mentre il carattere è della volontà e dell'ambiente. Comunque, 
come dice A. Gemelli, « bisogna andare assai cauti nel dire che un deter- 
minato carattere è ereditario » (8). 

La psicologia sperimentale, in forza della disciplina stessa e spesso 
contro il volere dei suoi più valorosi esponenti, tende a considerare l’uomo 
quale animale e quale bambino; l'educazione tradizionale invece consi- 
dera l’uomo quale deve essere ed in vista dell'adulto, secondo il principio 
che l’uomo comincia dove finisce la natura. Lo psicologo Carlo Traversa, 
trattando specificamente dei rapporti tra pedagogia e psicologia, ammette 
l’antitesi affermando che «... la psicologia, in particolare quella dell’età 
evolutiva, si interessa di conoscere il bambino così come egli è », « mentre 
la pedagogia s’interessa di conoscere l’uomo in ciò che dovrebbe essere» «9). 

Anche R. Allers, pur appassionato psicologo qual’è, ritiene impossi- 
bile il connubio tra pedagogia e psicologia moderna. « Benchè, egli dice, 
la medicina debba necessariamente avvalersi della fisiologia, della chi- 


(6) R. Arrers, L’adolescenza e l'educazione del carattere, S.E.I., Torino 1954, p. 170. 
(7) A. MARZI, Psicologia, Sansoni, Firenze 1949, pitZà. 

(8) A. GeMmeLLI, La psicologia dellelà evolutiva, Giuffè, Milano 1947, PD. 35 

(9) G. Traversa, Pedagogia e psicologia, Ed. Radio Italiana, Torino 1958, p. 9. 
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miea, della patologia, ecc., e l'educazione debba tener conto dei ritrovati 
della psicologia, dell’antropologia e fors'anche della sociologia, l’una tut- 
tavia non diventerà mai biologia, nè l’altra psicologia » (10). 

La psicologia moderna, dunque, anche quando finisce per negare il 
prineipio teorico delle attitudini psicologiche innate, si oppone ugualmente 
ai postulati della pedagogia classica, in quanto annette eccessiva impor- 
tanza all'elemento fisiologico e istintivo dell'educazione, nonchè a tutti 
quegli aspetti dove l’uomo manca del suo specifico sviluppo e, quindi, 
dove propriamente non è uomo. Si considera così di somma importanza 
la psicologia animale, quella dei primitivi o dei selvaggi, quella dei mi- 
norati psichiei, del neonato e della prima infanzia. 

Sone indubbiamente studi interessanti ed indispensabili nel loro campo 
specifico, ma che tuttavia sono ben lontani dalla vera psicologia dell’uomo 
normale. Rispetto infatti alluomo normale, tale indirizzo rappresenta la 
negazione della psicologia superiore, in quanto appunto si studiano ele- 
menti che, nell'uomo normale, non ci debbono essere o comunque che si 
debbono superare. E° come se si volesse studiare la medicina umana par- 
tendo da quella veterinaria, senza affatto voler offendere quest’ultima. 

Se si tenesse conto della sostanziale differenza, che vi è tra la psi- 
cologia sperimentale e quella filosofica, si avrebbero immensi vantaggi. 
Invece avviene proprio l'opposto. Punti di vista e metodi per i minorati 
psichici, per fare un esempio, vengono messi in campo per la psicologia 
normale; si applicano criteri della psicologia del lavoro allo studio; si 
propongono punti di vista della scuola elementare per la scuola media. 
Si dimentica e si disprezza la psicologia classica, che aveva studiato pro- 
fondamente e forse insuperabilmente l'animo umano, indagandone l’es- 
senza, i rapporti col soma e le funzioni superiori; le leggi del pensiero 
ed i pricnipi informatori della più scaltra pedagogia. 

La nuova psicologia, nei suoi cultori meno abili, nata com’è dal posi- 
tivismo e sotto l'influenza della trionfante biologia, tende a negare quella 
tradizionale, con tendenza a colpire tutti i grandi valori dello spirito. 
Viene proprio di pensare che, almeno sotto certi aspetti, abbia veramente 
ragione R. Biot, quando afferma che la biologia finisce per porsi contro 
l’uomo. Egli, nel suo libro « La biologia contro l’uomo? », tra Valtro af- 
ferma: «....le scienze biologiche e mediche, frutto dello sforzo dell’uomo 
e che, a questo titolo, dovevano rimanere al suo servizio, si presentano 
ora con tante esigenze, speciali ed ineluttabili, che giungono persino a 
rivolgersi contro l'umanità che ile aveva generate, e a reclamare talvolta 
che essa si sacrifichi alle nuove deità che essa ha forgiato » (11). Ancor 
più pessimista è R. Allers che, parlando della svalutazione dei grandi 
valori che tendono ad operare le scienze positive nel campo educativo, 
giunge a dire: «sul mondo moderno sovrasta una maledizione postavi 
da qualche spirito maligno » (12). E non si dimentichi che è uno psico- 
logo che parla! 


(10) R. ArLeRs, Op. cit., p. 169. 
(11) R. Bror, La biologia contro la persona?, La Scuola, Brescia 1954, p. 11. 
(12) R. ALLERS, Op. cit., p. 166. 
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Tuttavia, a parte le esagerazioni ed i pessimismi, non è senza ragione 
che, contro il latino e gli studi classici in generale, si siano principal- 
mente scagliati ed ancora si scaglino psicologi, sociologi, psichiatri, pe- 
diatri e persino pedagogisti che, per mostrarsi generosi e moderni, ac- 
cettano e applicano teorie insostenibili col rigoroso metodo filosofico. 

La colpa forse è di nessuno. E’ una conseguenza quasi meccanica dei 
punti di partenza. Una volta ammessi certi criteri positivisti, sia pure 
solo praticamente, le conseguenze vengono da sole. Si riesumano COSÌ 
dottrine ormai dimenticate, come quelle di Gall e Spurzheim, con la 
loro frenologia e relativa teoria dei « bernoccoli », ancora usati come 
elementi umoristici. Si rispolverano certi principi del Lombroso, su inso- 
stenibili determinismi biologici nella criminalità e nel genio, considerati 
malattie. 


4) Il latino suscita le più preziose attitudini. 


Dunque, compito della scuola media in generale e di quella inferiore 
in particolare, non è quello di cercare inesistenti attitudini innate, ma 
quello di crearne dal nulla, colla fatica dell'insegnante e dell’alunno. 

Se l’uomo non venisse a contatto, direttamente o indirettamente, con 
altri uomini più evoluti, non si differenzierebbe gran che dagli altri animali. 

M. F. Canella narra il fatto orribile di Amala e Kamala, due bambine 
che fecero vita comune coi lupi e che furono trovate in una caverna del- 
l'India nel 1921. La più piccola, di circa tre anni, ricoverata in un orfa- 
notrofio, non riuscì neppure a prendere le abitudini alimentari umane; 
deperì rapidamente e morì in meno di un mese dal ritrovamento. L'altra, 
di circa otto anni, sopravvisse altri otto anni, ma conservò l’aspetto fe- 
rino; vedeva meglio di notte che di giorno, stentò ad assumere la sta- 
zione eretta e non riuscì ad imparare che una quarantina di vocaboli (13). 
E’ stato studiato lo scarso sviluppo intellettuale di coloro che nascono 
sordomuti e di quelli che appartengono a gruppi umani di limitato svi- 
luppo civile, come i Boscimani e certe popolazioni mongole. 

In realtà, l’uomo è la storia della sua educazione, ove ha particolaris- 
sima importanza, soprattutto nell’infanzia, l'apporto formativo del lin- 
guaggio che infatti, nella prima infanzia, agisce quasi automaticamente e 
continuamente nella formazione mentale. Più la lingua aumenta di voca- 
boli, costrutti e mezzi stilistici, più si opera l'accrescimento dei mezzi intel- 
lettivi. E° comunque un fatto incontestabile che non sorgono eminenti pen- 
satori, se non dove si coltivano le lingue letterarie ed in particolare quelle 
cosiddette morte. 

L’esperienza di oltre duemila anni dimostra poi che la lingua latina 
accentua tutti gli aspetti formativi delle lingue letterarie, almeno di quelle 
europee, per la complessità delle regole e dei costrutti, nonchè per le 
inesauribili possibilità logiche e stilistiche. Tale lingua non solo nutre 
di logicità e finezza tutte le lingue neolatine, ma ravviva per diverse vie 
anche molte altre lingue letterarie, che ne subiscono il superiore influsso. 


(13) Cfr. M. F. CANELLA, Op. cit., p. 92, 
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La lingua latina, come si è tante volte autorevolmente detto, anche 
solo come studio grammaticale sviluppa le tre fondamentali funzioni lo- 
giche in modo inegualiabile: intelligenza, giudizio e raziocinio. Tali fun- 
zioni logiche stanno alla base di ogni attività propriamente umana. 

Il latino dunque suscita l'attitudine a pressochè tutte le altre attività 
umane, specialmente le più difficili, secondo anche il parere di Luigi 
Einaudi, il quale sintetizzò i pregi della lingua di Roma dicendo che è 
«la miglior propedeutica che si conosca per capire più tardi le cose dif- 
ficili » (14), Tale pensiero è anche del prof. G. B. Pighi (15). 


5) Il latino e, in generale, le discipline umanistiche hanno efficacia for- 
mativa propria, quasi indipendente da metodì ed insegnanti. 


Si dice autorevolmente che centro dell’opera educativa è il maestro. 
E’ indubbiamente vero; ma, fino a qual punto? Anche la materia inse- 
gnata ha la sua efficacia formativa, indipendente da quella dell'insegnante, 
che, in certi casi può anche essere mediocre sia per metodo di insegna- 
mento sia per la persona in se stessa. Sono rari i casi in cui la materia 
d'insegnamento, come tale, abbia poca o nessuna efficacia formativa pro- 
pria. Vi è indubbiamente, sotto tale aspetto, moltissima differenza tra 
materia e materia, con un crescendo a favore degli studi umanistici e 
religiosi. 

Si sparla spesso degli insegnanti medi e da parte di personalità che 
sanno quel che dicono; se dunque il corpo insegnante è più o meno 
scadente, è molto pericoloso togliere o diminuire l’importanza delle di- 
scipline che, come il latino e la matematica, hanno grande efficacia for- 
mativa propria. Il latino in particolare opera in profondità, anche con un 
professore di mediocre cultura e di modeste capacità didattiche. Certo, 
occorre un minimo d’impegno da parte dello studente, che può supplire 
ai difetti della scuola con azione propria di vario genere. 

Generalmente, chi esce da un corso di latino conserva un particolare 
abito mentale, anche se sia stato l’ultimo della classe o se si sia imbat- 
tuto in una scuola veramente scadente. Fortunato lo studente che abbia 
usufruito di insegnanti dotti, moralmente esemplari e didatticamente non 
sprovveduti ! 

Comunque, chi si è formato alla severa disciplina del latino e delle 
altre materie di efficacia formativa propria è in grado di affrontare van- 
taggiosamente ogni problema della vita ed in particolare gli studi lingui- 
stici, sia quanto concerne il necessario approfondimento della lingua na- 
zionale, sia per l’inizio o la continuazione di qualsiasi lingua neolatina 
ed europea in generale. 

Il valore formativo delle lingue nazionali è in crescente considera- 
zione. E’ notevole, a questo proposito, che il Ministro Medici abbia re- 
centemente proposto che, agli istituti professionali, si acceda soltanto dopo 


(14) Cfr. La scuola e l'uomo, Roma, Anno XVI, N. 5, Maggio 1959, p. 6. 
(15) Cfr. G. B. Picni, Il latino e lu scuola media, Cappelli, Bologna 1959, partico- 


larmente pp. 34-36. 
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un triennio di studi non professionali. E’ un’evidente applicazione del suo 
principio che «la scuola deve soprattutto sviluppare la naturale facoltà 
di pensare e giudicare con la propria testa, e soltanto dopo l'acquisizione 
delle conoscenze specifiche ». E’ un pensiero che onora Medici come mi- 
nistro e come studioso. 


6) L’ideale del professore forte in lettere ed in pedagogia è praticamente 
utopistico. 


Alcuni vorrebbero il professore di latino nella scuola media ben ver- 
sato nelle discipline pedagogiche. Ciò è praticamente irrealizzabile come 
fatto normale. 

Anzitutto, tale idea nasce da considerazioni che riguardano quasi esclu- 
sivamente gli asili d’infanzia e la scuola elementare, dove è necessaria- 
mente predominante l’importanza dell'insegnante sulle materie insegnate. 

Dalla scuola media inferiore in su, il problema è molto diverso. Un 
professore di lettere, quando ha raggiunta la laurea ed ha vinto lealmente 
un concorso, ha già impiegato tutto se stesso. Entrato nei ruoli, è indi- 
spensabile che continui lo studio delle lettere, per conservare quel minimo 
d’entusiasmo e di freschezza, senza cui l’insegnamento difficilmente è 
efficace e sopportabile. Nel frattempo, il professore diligente non mancherà 
di farsi un’esperienza didattica ed un minimo di cognizioni pedagogiche 
che, in ragione del suo livello intellettuale e culturale, saranno efficaci 
anche senza forti basi teoriche. 

Qualche esame di pedagogia all'università va certamente bene; si 
eviterà almeno la presunzione di fare in futuro delle scoperte pedagogiche 
e di cadere nei più gravi errori di metodo nell’insegnamento. Ma, pre- 
tendere che il professore diventi anche un pedagogista è un po’ troppo. 
O le lettere o la pedagogia saranno soltanto un’infarinatura; oppure si 
avranno non una, ma due infarinature, ciò che può accadere in chi non 
abbia idee chiare sulla complessità delle discipline letterarie e filosofiche. 

Meglio dunque studiare bene un ramo solo; per l’altro si riuscirà di 
riflesso, tanto più che una gran parte della pedagogia e didattica delle 
lingue è data dalle stesse grammatiche. Che sono infatti le grammatiche, 
se non un’affinata didattica delle lingue, maturata nel corso dei secoli? 

D'altra parte, il professore ignaro all’inizio di scaltrezza didattica, 
pur che abbia un minimo d’umiltà, ha modo di informarsi dai colleghi 
e dal preside su tutte le questioni che riguardano il modo d’insegnare. 
Anche l’esperienza degli altri è in fondo una buona pedagogia, più o 
meno legata a quella accademica. 

Si obietta che, per insegnare il latino nella scuola media inferiore, 
basti la cultura di uno studente di scuola media superiore. Chi è di queste 
idee non è pratico della scuola media. Si guardino i dattilografi: c'è chi 
scrive a malapena con un dito e chi batte con tutte le dieci dita, ad occhi 
bendati e con piena padronanza della tastiera. Soltanto il professore che 
s'avvicina, per quel che è paragonabile, a quest’ultimo dattilografo può 
insegnare con successo. Tra il latino di uno studente e quello di un abile 
professore, c’è la stessa differenza che intercorre tra le conoscenze di un 
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astronomo e quelle di un modesto osservatore delle stelle ad occhio nudo, 
In certo senso, tutti siamo astronomi ! o 

I professori, che non sanno al livello accademico, la materia che in- 
segnano, sono ottimi bambini; se per ventura diventano presidi, la scuola 
media diventa una seconda scuola elementare. 


7) La scuola facile în Italia favorirebbe le cattive inclinazioni a danno 
dello sviluppo intellettuale. 


Gli assertori di profonde riforme di struttura, nella scuola media ita- 
liana, si appellano spesso a fallite esperienze straniere. Ora, se c'è una 
mazione che non somiglia ad alcun’altra per i suoi problemi scolastici, 
questa è l’Italia. 

In particolare, da noi non è possibile una scuola media unica e facile, 
quale si è imposta altrove in base a criteri statalistici. La diversità dei 
temperamenti e degli orientamenti familiari in Italia e tale, per cui una 
ipotetica scuola unica finirebbe per diventare un peso insopportabile per 
certuni e un vero ozio per cert’altri. In nessun altro paese si trovano 
infatti tanti oziosi e tanti lavoratori instancabili come da noi. 

Canone fondamentale della moralità, si dice, è la fuga dell’ozio. Una 
nuova scuola in Italia, uguale per tutti e priva del latino, darebbe agio 
ad una maggiore detrazione e deviazione nella vita dei ragazzi. Il fan- 
ciullo che non lavora sodo, da noi lascia la via aperta allo sviluppo di 
insane inclinazioni, il cui volume generalmente è condizionato dall’eser- 
cizio delle attività volitive ed intellettive, quali lo studio ed il lavoro. 

Nelle. famiglie e negli ambienti in generale dove si ha poca cura di 
occupare seriamente il fanciullo, si ha un pericoloso anticipo del pas- 
saggio di età. Si.osserva così un crescente numero di bambine che a dieci 
anni potrebbero biologicamente già assumere responsabilità di famiglia. 
E’ un delitto della comunità, che ha dimenticato il sillabario dell’educa- 
zione. Una bambina che, a dieci anni, è sottoposta a responsabilità di 
tal genere, è già vecchia prima di essere giovane. 

Ma c’è di più. Riccardo Bacchelli, la cui autorità è fuori discussione, 
ha notato un altro grave aspetto della scuola facile. Egli dunque dice: 

..uno tra i fattori del gran numero di delinquenti e pazzi in genere 
tragicamente futile di cui s’aggrava l'odierna società, è da cercare nel 
criterio pedagogico che professa d’insegnare senza fatica e senza pena. 
Educa per tanto i ragazzi nell’età formativa ed educabile, all’idea che 
la vita sia facile, e che la felicità, o meglio il piacere, sia una cosa debita. 
E’ naturale che la contrarietà e la delusione producano nei caratteri e 
nei cervelli deboli, gli effetti che conducono in galera e in manicomio»(15). 

Concludendo, il latino non è in alcun modo da abolirsi. Se la scuola 
diventa difficile, bisogna studiare altri mezzi per alleggerirla; ad esempio, 
riducendo il numero delle materie e concentrando lo studio linguistico 
al suo prevalente carattere grammaticale, uniforme e parallelo, per quanto 


(16) Riccarpo BaccneLLI, Abbasso Tito Livio, Corriere della Sora del 30 aprile 1959, 
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è possibile, alle varie lingue. Bisogna poi, come dice F. Trossarelli, com- 
battere l’enciclopedismo (17). 

Molte altre sono le questioni della scuola che dovrebbero maggior- 
mente impiegare i pedagogisti e gli psicologi, ad esempio il fatto che ora 
non si coltiva quasi più il senso della femminilità, con gravissime con- 
seguenze morali e sociali, in quanto si favorisce la formazione di una 
mentalità e persino di una specie di sesso intermedio, che è la via più 
sicura per il crollo di tutti i valori etici e civili. 

Se ci sono degli istinti da tener presente nella scuola, questi sono 
proprio quelli che riguardano la coltivazione o meno della femminilità, 
senza quella confusione che minaccia ora più che mai la nostra gioventù. 

cceorre infine che i pedagogisti, inconsciamente o meno filopositi- 
visti e che pur intendono essere buoni cattolici, siano un po’ più rispet- 
tosi delle tradizioni ed esperienze classico-cristiane; è bene comunque 
non si lascino trascinare da facili entusiasmi e da incauti spiriti inno- 
vatori, tanto più che ormai si hanno, per il caso, recenti esperienze fal- 
lite, come quella del Cile, ove si era abolito il latino perchè « clericale » 
e recentissimo quello della Polonia, ove nel 1945 si era combattuto e ri- 
dotto d’importanza e di alunni come elemento « capitalista » mentre pro- 
prio in questi mesi torna ad avere un grande sviluppo. 

Occorre in particolare che in pedagogia si ragioni col modo classico, 
il solo veramente scientifico in tale questione, con esclusione di qualsiasi 
altra metodologia, scientifica nel campo della materia, ma vana nel campo 
dello spirito. E’ proprio il caso di studiare l'opportunità di reintrodurrre 
nella scuola io studio della logica classica, senza di cui si ragiona ugual- 
mente, ma ancor più facilmente si sragione o almeno si corre il pericolo 
di sragionare; si improvvisano persino nuove logiche e nuove gerarchie 
di valori e di scienze, giungendosi persino a voler sottomettere, per ire- 
nismo o per altre forme di pericolosa generosità, la pedagogia alla di- 
dattica, la filosofia alla pedagogia, principi universali a idee particolari, 
brevi esperienze di pochi alle esperienze dei millenni e della parte mi- 
gliore dell’umanità. 

Comunque, una maggior cautela nelle riforme scolastiche sarebbe 
indubbiamente utile; utilissimo poi costruire senza abbattere: se il nuovo 
ha valore, il tempo e l’esperienza saranno buoni giudici. 


RODRO MONDINI 


(17) F. TrossarsiLi S. J., H problema del latino nella scuola italiana - La Civiltà 
Cattoliea, 4 Luglio 1959, p. 46. 
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CONGRESSI INTERNAZIONALI DI SOCIOLOGI IN ITALIA 


La sociologia si va imponendo sempre più all'attenzione degli italiani. 

Tre congressi, infatti, di carattere internazionale, si sono tenuti in 
un mese nella nostra penisola, che offre senza dubbio dei posti incantevoli 
come Stresa o dei luoghi di grande importanza storica come Firenze e 
Roma, perciò molto adatti ai Congressi ma che, oltre ad essere nel centro 
del Mediterraneo e quindi capace di molte comunicazioni, ospita anche 
un popolo che in fondo ha sempre e per tutti un animo molto accogliente 
e generoso, 


Il primo si è svolto a Bologna dal 3 al 7 Settembre, dove si sono riu- 
niti gli specialisti di sociologia religiosa. Il Congresso era indetto dal 
Centro Cattolico di Bruxelles, ma erano presenti anche i protestanti, ed 
uno di loro ha parlato precisamente per mostrare a che punto si trovano 
i lavori della sociologia religiosa nel campo protestante. E° chiaro, del 
resto, che sociologia religiosa non vuol dire sociologia della religione cat- 
tolica solamente, ma vuol dire studio del gruppo sociale religioso di qua- 
lunque specie, nella sua struttura, nella sua evoluzione storica, nelle sue 
relazioni coi membri e con altri gruppi. 

Questa Sesta Conferenza Internazionale, che si è svolta a Bologna 
nella splendida cornice della Biblioteca dei Domenicani, della quale si è 
da poco inaugurato il restauro, ha insistito su Il metodo dello studio s0- 
ciologico. Per stare al passo della sociologia generale — si è detto — 
bisogna insistere sul cosidetto funzionalismo; occorre studiare quindi più 
che altro la funzione del membro di un gruppo sociale religioso nel 
gruppo stesso, o di un gruppo in una associazione di gruppi. 

Siamo ben lontani, come si vede, dalla sociologia di Comte che voleva 
essere una spiegazione di tutto l’universo, da quella di Durkeim che 
premeva troppo sull’attitudine collettiva ed anche da quella di Don Sturzo 
che si appoggiava molto sulla evoluzione storica. 

Noi, abituati alla filosofia tradizionale e di senso comune, ci teniamo 
anche a studiare il fine immediato del gruppo, non il fine ultimo, si ca- 
pisce (questo lo esamina la morale), ma la ragione prossima per cui il 
gruppo si costituisce; come ci teniamo a non dimenticare un esame or- 
ganico del gruppo, anche se qualche organo non ha in un déterminato 
momento una funzione; è vero, però, che la sociologia come scienza po- 
sitiva moderna deve portare principalmente il suo esame sulla funzione 
nel gruppo sociale. 

Ecco perchè l’Abbé Houtard, un prete belga segretario della Confe- 
renza, ha con chiarezza e profondità parlato delle variabili che influi- 
scono sul ruolo integratore della religione nella società, ed il P. Fichter, 
un illustre gesuita americano, professore all’Università di Loyola a Nuova 
Orléans, ha esposto la funzione della parrocchia nella integrazione sociale, 
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con una tendenza marcata verso il pluralismo americano, ma con una 
padronanza del soggetto che ne fa veramente un maestro. 

Un altro gesuita, il canadese P. Carrier, professore all’Università 
Gregoriana, ha sviluppato il tema del compito dei gruppi di referenza (i 
gruppi a cui uno si richiama spesso, verso cui sì sente inclinato) e dei 
gruppi di appartenenza (cioè i gruppi dei quali qualcuno fa veramente 
parte nello svolgersi della sua vita sociale: sarà la Parrocchia, un Terz’Or- 
dine, un movimento operaio cattolico, una società sportiva, ecc.) nella 
integrazione delle attitudini religiose. Un argomento molto interessante, 
che appartiene però più alla psicologia sociale che alla vera e propria 
sociologia. Ma non bisogna mai dimenticare che la psicologia, qualunque 
| psicologia, è alla base della sociologia, anche se non è la sociologia. 

Il P. Pirou, domenicano francese, del Centro di Economia ed Umani- 
smo, ha fatto un esame delle implicazioni e conseguenze pastorali dei 
soggetti trattati, ponendo ben in chiaro che nella ricerca sociologica re- 
ligiosa non bisogna mai dimenticare il rapporto colla vita di fede, colla 
vita della Chiesa, colla situazione della società in genere. 

Del resto, il Presidente della Conferenza, che non pote essere pre- 


sente per gravi impegni, nella sua 
fessore canadese dell’Università di 
portanza anche dell’azione rispetto 
ligiosa. Aveva poi concluso che in 


allocuzione iniziale, letta da un pro- 
Quebec, aveva già fatto notare l’im- 
al sapere proprio nella sociologia re- 
questo momento dello sviluppo della 


sociologia religiosa occorre sviluppare piuttosto il sapere che al dire di 
Parson permette una sempre migliore conoscenza del nostro mondo ed 
una applicazione tecnica pratica più sicura, più soda, più lungimirante. 


Il secondo Congresso è stato tenuto a Stresa dove si è parlato delle 
Relazioni fra la conoscenza sociologica e la società. Oggetto particolare 
di studio della prima sezione è stato lo sviluppo della sociologia. 

Due magnifiche relazioni di due maestri della sociologia, del Prof. 
Aron della Sorbona di Parigi e del Prof. Merton dell’Università di Co- 
lumbia in New York, hanno reso conto (la prima) dello svolgimento della 
sociologia in relazione alle forme di vita sociale dei vari paesi, con pro- 
fonde considerazioni sull’influenza di questa nella formulazione di molte 
tesi della scienza, e (la seconda) dei rapporti tra i vari gruppi di socio- 
logi in'un medesimo paese ed in vari paesi, con lo studio del conformismo 
e del non conformismo, della ricerca scientifica libera e della ricerca isti- 
tuzionalizzata nelle Università, del progressivo differenziarsi del sociologo 
dagli altri scienziati, e del riallacciamento, avvenuto in seguito alla netta 
definizione della sociologia almeno in alcuni paesi, con le altre discipline. 
Il Prof. Aron ha mostrato perchè la sociologia marxista in Russia tenda 
necessariamente a degli schemi fissi, perchè quella americana sia più ap- 
poggiata alla ricerca positiva e quella francese alla ricerca storica. Il Prof. 
Merton ha mostrato la situazione della conoscenza sociologica, ha ricer- 
cato le cause della formazione delle varie scuole sociologiche e delle 
relazioni fra di esse. 

Nella seconda sezione, che trattava delle applicazioni della conoscenza 
sociologica, sì sono sentite parole molto vive nei gruppi di discussione 
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sulla situazione industriale (per esempio quelle del Prof. Ferrarotti circa 
la scarsa importanza data nelle industrie italiane alle ricerche sociolo- 
giche e quindi il non buon andamento delle relazioni umane che si rileva 
in esse), sulla situazione dell’agricoltura, della istruzione, della pianifica- 
zione urbana e regionale, della sanità pubblica, delle comunicazioni di 
massa, della popolazione, della pianificazione ed amministrazione dei ser- 
vizi sociali (organizzazione della quale non ci stanchiamo mai di mostrare 
la necessità per le nostre grandi imprese), su quella dello sviluppo eco- 
nomico nelle aeree sottosviluppate e arretrate (qui gli italiani, riunitisi 
al di fuori del congresso ufficiale, hanno vivacemente discusso sulla que- 
stione dei rapporti fra Nord e Sud) ed infine su quella delle varie pia- 
nificazioni sociali. 

Nella terza sezione, che aveva di mira lo sviluppo dei metodi socio- 
logici nei vari paesi, si è discusso sui metodi sperimentali, sui metodi di 
osservazione, sulle indagini più variabili, sulle analisi dei gruppi ristretti, 
sulla sociologia storica, sul metodo comparativo, sopra alcuni problemi 
particolari del metodo statistico, intorno all’applicazione della matema- 
tica alla sociologia, circa i metodi di antropologia sociale, su i reciproci 
rapporti della psicologia e della psicanalisi colla sociologia. 

Speciali discussioni si sono avute sulla sociologia religiosa. Si è de- 
ciso di formare un comitato di rappresentanti dei vari paesi e delle varie 
religioni per mantenere i contatti fra i vari studiosi (per l’Italia come 
membro di questo comitato è stato nominato Don Burgalassi, professore 
di sociologia al Seminario di Pisa) e per lo studio della sociologia della 
conoscenza e della sociologia dell’igiene mentale, 

Nel gruppo che si proponeva lo studio della sociologia politica si è 
svolto, evidentemente, un argomento di grande importanza, intorno al 
quale si sono fermati per due giorni molti congressisti, in special modo 
i politici. 


Un terzo caratteristico Congresso di sociologi in Italia nel settembre 
scorso è stato quello tenuto da studiosi di scienze sociali dell'Ordine Do- 
menicano, che si sono riuniti a Roma nella sede dell'Ateneo Pontificio 
« Angelicum » per trattare de La posizione, dottrinale e pratica, da pren- 
dere di fronte alle strutture economico-sociali moderne. 

Un argomento di grande importanza, vivissimo e talmente presente 
nella nostra vita di ogni giorno che non poteva non dar luogo ad ampie 
discussioni e a diverse opinioni, pur nel rispetto della Chiesa e della ve- 
rità, che è l’insegna dell’Ordine Domenicano. 

Il P. Van Gestel, successore del noto P. Rutter, Senatore al Parlamento 
belga, ha trattato degli insegnamenti dati dalla Chiesa nel campo sociale, 
mostrando come anche la Chiesa abbia dovuto esaminare sempre più 
gli aspetti sociali della vita dell’uomo, e come intenda inserire le classi 
meno agiate nella vita comune della società. Un professore di Parigi ha 
esposto il senso esatto degli argomenti di S. Tommaso circa il dominio 
universale dell’uomo sulle cose e circa la proprietà privata, movendo diffi- 
coltà all'opinione di Taparelli d’Azeglio che faceva discendere necessa- 
riamente la proprietà privata dal dominio universale. S. Tommaso invece 
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parla di un diritto di proprietà privata fissata dal diritto delle genti, cioè 
da quel diritto che si è formato coll’andare dei secoli e colle osservazioni 
delle condizioni dell’umanità. 

Dopo l’esposizione di una relazione di un professore tedesco sulla 
funzione dell’imprenditore nella struttura economica attuale, si sono avute 
alcune comunicazioni sul neoliberalismo, specialmente tedesco, e la pia- 
nificazione. 

Del neoliberalismo si è condannato, come si è fatto apertamente nelle 
conclusioni, l'insistenza sulla produttività delluomo quasi fosse questa 
la principale sua attività, e della pianificazione si è detto tante volte che, 
se è necessaria in certi momenti della storia e in certi settori dell’eco- 
nomia, essa dev'essere applicata con molta cautela, senza dimenticare il 
bene di tutti i cittadini nelle varie posizioni sociali. 

Il Prof. Lebret, fondatore del movimento di Economia ed Umanismo, 
che ha girato moltissimo in varie parti del mondo per studiare le strut- 
ture economico-sociali delle zone sottosviluppate, anche quelle delle Na- 
zioni Unite, ha esposto, come un vero grido d’allarme, la situazione di 
queste regioni del mondo. Il colonialismo è finito; occorre ora una forma 
di intesa anche coi popoli dell’Asia, dell’Africa, dell’America Centrale, 
che ammetta grado a grado questi popoli nella comunità di quelli più 
avanzati, dando loro un tenore di vita conforme alla natura umana. E’ 
di ieri la statistica del rapporto fra il reddito medio annuale per abitante 
nelle zone sottosviluppate del mondo, che ospitano il 46 per cento della 
popolazione totale, ed il reddito dei paesi più progrediti: si parla di un 
decimo. Il reddito medio di quasi metà dell'umanità è di dieci volte in- 
feriore a quello dell’altra metà. 

Grossi problemi, dunque, sia al Congresso dei sociologi domenicani, 
come a quello dei sociologi della religione e a quello dei sociologi in 
generale. 

Per chi vuole applicarsi allo studio di essi, specialmente tra i gio- 
vani, c'è un campo vastissimo da coltivare. 


CRISTOFORO POLI 0. P 


AM LO NZLNI 


Mons. Antonio Piolanti, Dio nel mondo e nell'uomo, Desclée & C.. 1959, 
Roma, Parigi, pp. XII, 853. 


Salutiamo con gioia ed ammirazione questo nuovo volume dell’illustre 
teologo romano, Mons. Piolanti, Rettore Magnifico della Pontificia Uni- 
versità del Laterano, Prelato Segretario della Pontificia Accademia Teo- 
logica Romana e Ordinario di Teologia Dogmatica nelle Pontificie Uni- 
versità Urbaniana e Lateranense: altrettanti titoli « cum re », che testi- 
moniano la competenza dell'Autore e ne accreditano la sicura dottrina 
presso il pubblico dei lettori. 

L’indole e la finalità del volume (il 2° della quadrilogia, di cui ri- 
sulterà il nuovo Corso di Teologia Dogmatica) sono dichiarate da Mons. 
Piolanti nella Prefazione. Invitato dai benemeriti Editori Pontifici De- 
sclée & C., egli si è accinto alla lodevolissima, ma non meno ardua im- 
presa, di offrire ai lettori italiani, che desiderano una più ampia ed ap- 
profondita informazione sulle verità della Fede, un Testo di Teologia 
Cattolica, redatto secondo il metodo classico, ch'è quanto dire, in armo- 
nia con i principi, la dottrina ed il metodo di S. Tommaso, così altamente 
ed insistentemente elogiati e raccomandati, e non soltanto agli ecclesia- 
stici, dai Sommi Pontefici, specialmente ai tempi nostri. 

L’Autore, ricco di una più che ventennale esperienza d’insegnamento 
universitario e dotato di una cultura teologica veramente invidiabile, ha 
assolto il suo compito egregiamente. Dietro un titolo avvincente: Dio nel 
mondo e nell'uomo, che suona omaggio insieme di ragione e di fede alla 
trascendenza e all’immanenza divina, all'ordine della natura e a quello 
della grazia, Mons. Piolanti offre allo sguardo del lettore un panorama 
vastissimo, sintesi di storia e di dottrina, di documentazione positiva € 
d’indagine teologica. I. Dio nel mondo: la creazione, la conservazione e la 
mozione divina; le creature. II. Dio nell'uomo, o soprannaturalità dell’uo- 
mo secondo le tre fasi successive: 1. La giustizia originale; 2. Il peccato 
originale; 3. La grazia di Gesù Cristo. III. Le virtù teologali: Fede, Spe- 
ranza, Carità. 

Nel trattare questi vari argomenti alla luce delle fonti della Rive- 
lazione: S. Scrittura e tradizione, dei Padri e dei teologi, Mons. Piolanti 
si è manifestato ancora una volta un ottimo teologo positivo, sempre vi- 
gile alla voce degli studiosi più autorevoli in materia. Sotto l’aspetto spe- 
culativo, mentre egli s’indugia volentieri ad illustrare ed approfondire il 
dato rivelato alla luce delle sentenze delle varie scuole teologiche, non 
nasconde la sua preferenza per l’Aquinate, di cui si professa affezionato 
discepolo ed ammiratore sia quanto ai principi ed al metodo, sia quanto 
alla dottrina. E’, infatti, ricorrendo all'autorità dell’Angelico, che il No- 
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stro espone e difende, ad es., la perfetta spiritualità degli angeli, la loro 
distinzione specifica, la loro vita conoscitiva ed affettiva, la natura del 
peccato nell’angelo, i rapporti tra gli angeli e Cristo, l’intima essenza del 
soprannaturale, la conoscenza del motivo di fede, la certezza e la libertà 
della fede, il concetto di giustizia originale, gli elementi costitutivi del 
peccato originale e la solidarietà umana nel medesimo, l'aspetto filosofico 
della grazia, il mistero dell’inabitazione della SS. Trinità nell'anima del 
giusto. 

Naturalmente resta un largo margine del pensiero tomista, la cui ge- 
nuina interpretazione è tuttora oggetto di controversia anche nel ri- 
stretto ambito dei teologi confratelli del Maestro. Non fa quindi meravi- 
glia se Mons. Piolanti, e per ossequio sincero alla tradizione teologica vi- 
gente nelle Università Romane del Laterano e di Propaganda Fide, e per 
sua convinzione personale, offre un’intepretazione della dottrina di S. Tom- 
maso sulla creazione, concepita come relazione tra la creatura e il Crea- 
tore, su la predestinazione, la mozione divina, il costitutivo formale del- 
l'Unione Ipostatica, la natura della grazia attuale, che non riscuoterà il 
consenso di quei tomisti, che si rifanno ad altre correnti di pensiero più 
antiche e, almeno storicamente, più in linea diretta cen la sorgente co- 
mune, l’Aquinate. 

Queste divergenze, se da una parte compromettono l’unità del to- 
mismo, servono dall’altra ad assicurare alla teologia una più ampia li- 
bertà e fertilità d’indagine, come hanno sapientemente rilevato i Sommi 
Pontefici Pio XI (Enc. Studiorum Ducem) e Pio XII (Discorso ai Profes- 
sorì ed alunni della Pontificia Università Gregoriana, 1953). Il mistero, 
infatti, trascende ogni mente umana, e benchè la verità sia una sola, nes- 
sun teologo può rendere talmente evidente la sua illustrazione analo- 
gica della verità divina, da dissipare ogni nube ed impedire ogni altra 
umana spiegazione. Tuttavia, ciò ch’è auspicabile sempre e da tutti, è che 
si offra dei testi dell’Aquinate un’interpretazione, per quanto è possibile, 
coerente, secondo una certa analogia interna di pensiero, ch’è stata giu- 
stamente enunziata in quella legge: « S. Thomas suipsius interpres ». Que- 
sta legge vale quindi anche per la tanto dibattuta questione della mo- 
zione divina. Orbene, ci sembra che alcuni testi dell’Angelico non con- 
fermino l’interpretazione che il Nostro propone di altri testi del mede- 
simon(Cirzad es. IIC: G. 8910 e Vernio 2208 
Qio ga. i De Malo d- 39,204: 80009 pisa dei ea 
lectIII;Sum. Theot, JI, aq; 105, aa. 4-5, Comp. Lheolne 2129)" 

Ci siamo permesso ri rilevare questi punti problematici del bel vo- 
lume di Mons. Piolanti, non per diletto di critica, ma soltanto per amore 
alla verità, sollecitati da quello stesso amore che ha spinto l’esimio Autore 
a scrivere: « Prego i lettori italiani... di volermi segnalare tutte le la- 
cune da riempire e tutte le parti da migliorare » (Prefazione). 

Facciamo voti che anche gli altri volumi del corso di teologia dogma- 
tica, che si presenta già in questo, così utile anche ai professionisti della 
materia, vedano presto la luce e incontrino in una vasta cerchia di let- 
tori la meritata accoglienza. 


Luigi Ciappi O. P. 
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Filippo Piemontese: Introduzione alla metafisica classica - C. Marzorati, 
Milano 1958. 


L’A., in questo suo volume, intende presentare un ripensamento per- 
sonale di alcune dottrine, che formano il patrimonio perenne della me- 
tafisica classica, mettendole in relazione con alcune tendenze moderne. 

Il libro si divide in quattro parti, più un’appendice. 

Nella prima parte, « Metafisica e antimetafisica », VA. afferma che il 
nemico dichiarato della metafisica classica è lo storicismo moderno, il 
quale in nome di una filosofia concreta, vitale, è giunto all’identificazione 
della realtà con la storia, dell’essere con il fatto. Tale avversione alla me- 
tafisica dell’« essenze », tacciata di astrattismo, proviene da « una esaspe- 
razione e assolutizzazione della coscienza storica » (p. 20). 

Si apre la via allo storicismo, osserva ancora V’A., quando si fa inco- 
minciare la ricerca filosofica non dalla considerazione della realtà in se 
stessa, in quanto realtà, ma dalla considerazione dell’atto del soggetto 
che si porta su di essa; cosicchè germi dello storicismo si hanno già in 
Cartesio, che, invece di partire nella riflessione filosofica dall’essere, è 
partito dal « cogito », dal pensiero, cioè «dalla situazione storica di se 
stesso in quanto conoscente » (p. 24); e ancor più in Kant, nel quale la 
riflessione si porta sulle strutture gnoseologiche del soggetto (condizioni 
a priori), prescindendo dalla realtà in se stessa. 

Nella seconda parte, « Fenomeno e sostanza », VA. esamina appunto 
queste nozioni. La metafisica classica ha per oggetto formale l’« ens in 
quantum ens » e per oggetto primario o principale la sostanza, di cui 
l'essere si dice principalmente; la sostanza è infatti l’essere che esiste in 
sè e per sè, l’accidente l’essere che esiste nella sostanza. Sostanza e acci- 
dente sono due nozioni correlative, che si formano perciò simultanea- 
mente per interpretazione razionale del dato immediato e concreto delia 
percezione, che non è solo aualità sensibili (fenomeno puro), ma qualità 
sensibili di un soggetto e in un soggetto (sostanza). Il soggetto è perce- 
pito immediatamente come implicito nelle qualità sensibili, e appreso for- 
malmente come sostanza, in quanto rimane identico nel variare di queste; 
le qualità sensibili non sono percepite se non come concrete determina- 
zioni di un soggetto, e apprese formalmente come accidenti, in quanto 
mutabili. Il rapporto tra sostanza e accidente è dunque, nella metafisica 
classica, un rapporto intrinseco: nell’essere. 

L'errore del fenomenalismo è quello di aver ridotto il dato immediato 
della percezione al solo fenomeno, come se noi percepissimo solo quali- 
tà sensibili isolate, semplici modificazioni soggettive; per cui, avendo se- 
parato sostanza e accidenti, sorge il problema di come sì ‘conosce la so- 
stanza. Il rapporto tra sostanza e accidenti diviene un rapporto puramente 
estrinseco e si immagina la sostanza come un qualcosa che sorregge gli 
accidenti. 

Nella terza parte, « Coscienza metafisica e coscienza storìca », VA. di- 
fende la metafisica classica dall'accusa di naturalismo, quasi che non va- 
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lorizzasse lo spirito e le opere dello spirito (la storia). La metafisica 
classica, pur considerando la realtà in quanto tale, assolutamente, non può 
non essere aperta all'esperienza e al mondo della storia, dal momento che 
l’uomo, come essere spirituale e persona è l'essere più perfetto della na- 
tura. Tuttavia la storia non ha l’ultima ragione in se stessa, ma va giu- 
stificata dalla metafisica, il divenire va fondato nell’essere. Lo storicismo 
che ha preteso di fare della Storia la realtà stessa, è caduto nell’antinomia 
di un Assoluto-relativo, di un Universale-individuale. 

Nella quarta parte, « Coscienza metafisica e coscienza critica », la me- 
tafisica viene considerata in rapporto alla critica. Non si può parlare, dice 
lA. di una critica che preceda e fondi la possibilità stessa della meta- 
fisica: la metafisica ha un suo valore implicito, in « actu exercito »; la 
critica non è che la metafisica in quanto si giustifica riflessivamente, prende 
coscienza di sè. La metafisica classica è filosofia critica, in quanto offre 
le ragioni supreme di ogni realtà; non è filosofia critica, in quanto dubiti 
di sè, della propria certezza (p. 156). 

L’appendice finale raccoglie alcuni articoli, già usciti in varie riviste, 
che lA. ha creduto utile aggiungere, data la loro affinità con la materia 
del presente volume. 

Lodevole è l'esposizione chiara dell'A. Qualcuno potrebbe forse de- 
siderare che alcuni temi fossero più sviluppati, ma va tenuto presente 
che si tratta di una « Introduzione », che dovrebbe essere, è la speranza 
espressa dallo stesso autore, un germe per più profonde meditazioni. 


Raffaele Vela O, P. 


Régis Jolivet: Aux sources de l’eristentialisme chretien - Kierkegaard - 
Libraire Artheme Fayard - Paris 1958. 


AI culmine di una feconda vita di studio, dopo aver sentito la pro- 
fonda influenza di Platone, Plotino, S. Agostino, S. Tommaso, Cartesio, 
Malebranche, Bergson, Régis Jolivet, illustre pensatore francese, profes- 
sore dell’Università Cattolica di Lione, si è incontrato con Kierkegaard e 
Husserl. Il grande danese, pressochè sconosciuto in Francia, cominciò ad 
essere letto con passione dal 1939, da quando cioè cominciarono a tradursi 
le sue opere. L’ardore esistenzialista degli anni 1944-1945 contribuì ad 
attirare ancor di più la generale attenzione su di lui che cento anni prima 
aveva trattato tutti i temi dell’esistenzialismo attuale. 

Tra le sue opere, lo Jolivet annovera un libro intitolato « Le dottrine 
esistenzialistiche di Kierkegaard e Sartre » ed è pèrciò particolarmente 
qualificato a trattare delle fonti dell’esistenzialismo cristiano e di Kier- 
kegaard. 

Nella introduzione, egli precisa che il pensiero kierkegaardiano si 
presenta più come un’espressione dell'anima e della vita che come una 
costruzione dello spirito, espressione particolarmente accetta in un'epoca 
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travagliata come la nostra, ed afferma che Kierkegaard si impone come 
uno dei grandi pensatori che, senza autorità ufficiare, sono stati i nobili 
apostoli della verità cristiana e può essere avvicinato a Pascal. 

L’A. parte da un ampio quadro biografico e psicologico in cui ap- 
paiono evidenti i turbamenti teologici e spirituali di Kierkegaard, parti- 
colarmente nella sua vicenda d’omore con Regina Olsen, attraverso i quali, 
egli giunge a concludere l'impotenza del razionalisimo a svelare ciò che 
nel cristianesimo supera la comune misura e che la Chiesa stabilita così 
legata allo stato e al secolo (Kierkegaard parla naturalmente della chiesa 
luterana) non può essere espressione del vero cristranesimo. 

Per comprendere l’anima di Kierkegaard, bisogna rifarsi a tre ele- 
menti fondamentali: 1) il suo conflitto interiore, per cui la fede appare 
per lui dubbio e tormento, in quanto egli cerca di risolvere (e natural- 
mente vede l’inutilità del suo tentativo) per mezzo della ragione elementi 
che sono superiori alla ragione stessa, 2) la sua malinconia legata alla 
condizione universale dell’uomo e per cui Kierkegaard finisce con l’ac- 
cettare l’assurdo di una libertà nata dal peccato corne costitutivo dell’e- 
sistenza, 3) infine la sua fede fatta di spavento e di terrore della sua 
insufficienza. 

La grandezza di Kierkegaard consiste nel fatto cene egli universalizza 
il dialogo che ogni uomo e particolarmente ogni cristiano istituisce con 
se stesso quando non vuole subire passivamente la sua fede, ma, come 
dice, Kierkegaard, scegliere la scelta. 

Procedendo quindi all’analisi del pensiero kierkegaardiano, VA. in- 
nanzi tutto afferma che Kierkegaard è continuo oppositore di ogni sistema 
e paragona la sua personalità a quella di Pascal, riscontrando in lui e 
nel pensatore francese la medesima preoccupazione di instaurare una 
vita veramente cristiana e di scegliere tra il mondo e Dio. Come Pascal 
si oppone a Cartesio, così Kierkegaard si oppone a Hegel; nell’uno e 
nell’altro caso, si tratta di un volontarismo in conflitto col razionalismo. 
Per Kierkegaard, il primato dell’esistenza coincide col primato della sog- 
gettività: all'individuo della pura natura egli contrappone l’individuo 
reale che è quello della fede e della grazia. 

A tutte le teorie che si librano nella pura teoreticità egli oppone il 
cristianesimo che è la sola teoria capace di passare alla pratica e di sug- 
gerire una condotta di vita. E ciò perchè è l’unica a comprendere che il 
male risiede nella volontà ed ammette il peccato, concetto estraneo al pen- 
siero greco e al pensiero hegeliano, e la cui essenza è resa comprensi- 
bile solo dalla rivelazione. 

Kierkegaard distingue due forme di vita, quella autentica davanti a 
Dio e quella inautentica. Della prima si occupa ampiamente poichè è la 
sola esistenza cristiana; essa si esaurisce nell'istante e si slarga nell’eter- 
nità, è estensiva in tensione, dispersione e concentrazione. E’ insomma un 
paradosso che impedisce alla filosofia esistenziale di prendere la forma di 
un sistema. 

|  L’A. considera quindi il principio dei tre stadi kierkegaardiani, mo- 
strando come sarebbe errato parlare di essi come se avessero un'entità 
e una successione cronologica, dal momento che per Kierkegaard sono 
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mondi chiusi in se stessi, regolati dalla interiorizzazione, che è per Kier- 
kegaard il solo mezzo per cui l’uomo si realizza nella sua piena perso- 
nalità. Di tali stadi (estetico, etico, religioso) egli specifica quindi le ca- 
ratteristiche. 

Lo stadio estetico mira alla gioia, si limita all’istante contingente e 
mira al nulla anzichè all’eternità, si vieta la speranza e si fa schiacciare 
dalla realtà: lo stadio etico mira al dovere, istalla categorie generali ed 
è perciò insufficiente a determinare la personalità, è contradditorio e ri- 
fiuta quella categoria del peccato che esige il salto dialettico e fa appello 
alla trascendenza e alla categoria del religioso; lo stadio religioso si mette 
invece in rapporto assoluto con l’infinito. 

E’ nell’analisi di questo terzo stadio che Kierkegaard fa le sue più 
interessanti riflessioni, notando in senso fortemente protestante che il 
contrario del peccato non è la virtù, ma la fede, e diminuendo perciò 
ancora di.più il valore dello stadio etico. La fede pone continuamente 
luomo di fronte all’assurdo e al paradosso, perciò rifiuta la ragione e le 
sue naturali evidenze, causando quella sofferenza che è essenziale alla 
fede stessa. Non è infatti impossibile porsi in rapporto con Dio senza avere 
la misura del proprio peccato e la urgenza di un’ascesi. i 

La recisa affermazione di una differenza qualitativa fra uomo e Dio 
prende in Kierkegaard un aspetto metafisico che trasforma l'alternativa 
infinito-finito in una negazione radicale della temporalità considerata come 
il male, per cui Kierkegaard termina in una specie di manicheismo e di 
ostilità contro la vita. 

Interessante è la distinzione da lui posta fra l'angoscia e la dispera- 
zione. La disperazione è lo scacco della ragione, l'angoscia prende il pec- 
cato e si.trova legata alla possibilità e alla libertà. Essa è necessaria alla 
vita umana, è lo strumento della sua salvezza, che spinge a cercare la 
redenzione e ad..invocare Dio come amare. 


Della vita cristiana Kierkegaard afferma che essa è soggettiva, anche 


se.si poggia su elementi che l’uomo non saprebbe darsi spontaneamente. 
Il. cristiano non è un pensatore speculativo che definisce oggettiva- 


mente il Cristianesimo, ma è abione e vita; interiorità e pathos. E per 


questo, l'individuo è la categoria cristiana decisiva e lo scandalo della 
ragione è l’essenza stessa del cristianesimo. ‘ 

L’A. rileva le profonde divergenze fra il pensiero di Kierkegaard e 
il pensiero cattolico e l’insistenza di Kierkegaard sul concetto di sogget- 
tività, unico mezzo per divenire contemporaneo di Cristo, e sullo scandalo 
della ragione per cui la fede si lega all’irrazionale. Egli afferma che il 
più profondo senso cristiano del misticismo kierkegaardiano consiste nel- 
l’esperienza della decisione e della scelta, decisione costantemente rin- 
novata fra le contraddizioni che schiacciano il credente, fra l’infinito e 
l'eterno. Dio si rivela solo nel drammatico dibattito in cui l’uomo si an- 
goscia sentendo i limiti della sua finitezza e si salva sentendo la forza 
dell'amore di Dio. 

Nella conclusione l'A. considera i rapporti di Kierkegaard con Lutero. 

.Anche per Lutero il peccato e la fede sono i due termini del Cri- 
stianesimo, ma egli si basa essenzialmente sulla salvezza personale del- 
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l’anima e non sull’avvento del regno celeste ed è per questo che Kierke- 
gaard in qualche punto polemizza con lui. Ma il suo spirito tormentato 
è essenzialmente luterano, e il fatto che egli non riesca a considerare 
che i sacramenti siano anche condizione di interiorità oltrechè qualcosa 
di oggettivo lo dimostra. 

Tuttavia egli si fa portatore di un messaggio di fede doloroso e glo- 
rioso insieme, e lo Jolivet, nel considerare la sua vita strana e singolare 
e la complessità della sua opera, addita in lui uno degli autori che con 
maggior coraggio e lucidità hanno affrontato i problemi filosofici, morali, 
religiosi della vita cristiana e pone in luce l’attualità del suo messoggio. 


Vera Passeri Pignoni 


Emilia Nobile: Panteismo e dualità nel pensiero di Schelling e dei suoi 
oppugnatorìi - Pironti Editori - Napoli 1958. 


Per prima cosa l'A. considera il valore teoretico dell'idea di assoluto 
nel pensiero di Schelling, Galluppi e nella coscienza comune. 

Con precisa documentazione, ella esamina le varie fasi per cui nel 
pensiero di Schelling esso ebbe carattere eminentemente teologico, quindi 
si legò essenzialmente al mondo operante, quindi ancora all’uomo arbitro 
del suo destino e del suo mondo per tornare poi all’idea di una causalità 
trascendente del mondo. 

Passa poi a considerare la polemica col Reinhold per la sua valoriz- 
zazione dell’io relativo e condizionato per la mancata fusione della sfera 
teoretica con la pratica e per il suo modo di stabilire il concetto di realtà. 

Polemizzando contro Reinhold, Schelling in realtà si opponeva alla 
critica della filosofia dell’assoluta identità per cui -l’io assoluto deve di- 
venire onnicoinvolgente di ogni specificazione ed antitesi e le differenze 
di qualità e quantità e gradi del reale e degli esseri in generale si ridu- 
cono a pure variazioni di quantità. 

Sono quindi prese in esame le discussioni di Schelling con Adamo 
Eschenmayer e i suoi attacchi a Jacobi attraverso i quali il suo pensiero 
si definisce nell’esigenza di una filosofia positiva, sempre più lontana da 
quel torbido irrazionalismo di cui spesso è stato accusato. 

L’ultimo Schelling fu un intenzionale restauratore della razionalità 
del reale e dei limiti umani, un coerente assertore della realtà di un asso- 
luto non identificato con l’uomo nè fuso col mondo. L'A. ne considera le 
stilizzazioni razionalizzatrici della mitologia e della rivelazione, che testi- 
moniano il suo sforzo di composizione razionalizzatrice filosofico-religiosa 
e la suggestione su di lui esercitata da Roma e dalla sua Chiesa. 

L’A. passa quindi a considerare la polemica del Galluppi contro il 
panteismo schellinghiano, polemica che si puntualizza, quasi esclusiva- 
mente sulla produz ione in cui il pansoggettivismo idealistico è in Schel- 
ling particolarmente intenso con l’identità di natura e spirito, FISICO ed 
essere, reale e razionale. 
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A questo proposito, l'A. fa interessanti rilievi su alcune parzialità ed 
inesattezze di tale critica sopratutto dovute al fatto che il Galluppi non 
ebbe conoscenza completa delle opere di Schelling e cadde in alcuni frain- 
tendimenti del suo pensiero. Il Galluppi ritiene che le fonti del pensiero di 
Schelling siano fondamentalmente quattro, e cioè il pansoggettivismo fich- 
tiano, il cogito cartesiano, ispiratore dell’intuizione intellettuale, il pan- 
teismo spinoziano, le concezioni neoplatoniche e indiane di tipo bramanico 
di emanatismo di creature di sostanza non diversa dalla divinità. Si può 
accettare per buona parte quanto il Galluppi afferma dell’influenza fich- 
tiana su Schelling. Riguardo al cogito cartesiano e alla sua influenza su 
Schelling, egli si mostra alquanto impreciso, affermando che tanto il co- 
gito, quanto l'argomento ontologico cartesiano della esistenza di Dio sono 
un fatto di coscienza, mentre l'intuizione intellettuale di Schelling non 
cade nella coscienza, dimostrando che, se l’una è intuizione cosciente e 
l’altra incosciente, non si può parlare di aerivazione di questa da quella. 

Così, contro lo spinozismo schellinghiano, il Galluppi afferma che 
qualsiasi determinato soggetto non può essere in pari tempo stabile e fisso 
e mobile e mutevole, al che si può opporre che l’uomo fermo col corpo 
può muoversi col pensiero. 

Così non sono accettabili le tesi galluppiane di non esistenza di un 
termine medio fra inconcussum e mutevole e le ipotesi di eleatismo inte- 
grale ed esclusivo della negazione dei cangiamenti. 

Di fronte all’assoluto, la creatura deve astenersi dal pronunciare un 
giudizio analitico e di dettaglio, conservando solo la sicurezza che un 
essere supremo, veramente superiore dia senso a tutte le sue azioni. 

Nella seconda parte dell’opera, VA. include l'originale francese dello 
studio del Galluppi intitolato « Schelling » che costituisce la XVI® delle 
sue lettere filosofiche, nonchè la sua traduzione italiana. 

Per l'accuratezza dell’indagine, la serietà dello studio, l’abbondanza 
e la precisione dei riferimenti, questo volume della Nobile si pone sen- 
z'altro come una delle più coscienziose e geniali indagini del pensiero 
schellinghiano. 


Vera Passeri Pignoni 


Mons. Gerard Philips: I laîcì nella Chiesa - Società Editrice Vita e Pen- 
siero - Milano 1956. 


Un fenomeno tipico del nostro tempo è il sempre crescente interesse 
dei laici per la vita religiosa e i problemi dello spirito. Di tale fenomeno, 
senza dubbio consolante nella generale scristianizzazione, si interessa con 
vivacità di spirito e serietà di argomenti l’autore di questo volume. In- 
nanzi tutto, egli afferma che tale risveglio religioso non dipende solo 
da uno spirito di difesa contro il comunismo, bensì da motivi più intimi 
e profondi, tra cui una consapevolezza sempre più approfondita che anche 
i laici sono la Chiesa e che non vi è antidoto migliore contro il laicismo 
che il riconoscimento del pieno significato spirituale del laicato. 
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In tutte le confessioni cristiane si constata oggi una più larga parte- 
cipazione di semplici fedeli tanto nella propagazione della fede, quanto 
nelle opere di carità corporale e spirituale. Per comprendere pienamente 
la dignità del laicato, è necessario entrare nella prospettiva teologica del 
mistero. La Chiesa è un organismo di grazia e verità ed una organizza- 
zione a carattere sociale. Grazia e struttura sociale si identificano; non vi 
è nessuna Chiesa perfetta nelle regioni eteree accanto ad una Chiesa 
manchevole sulla terra, Lo stesso corpo visibile è soprannaturale. 

Il possesso escatologico è dato in pegno alla comunità terrena e affi- 
dato alla sua organizzazione sociale. Occorre perciò considerare i prin- 
cipii su cui la Chiesa si basa: il mistero, la gerarchia che nella Chiesa non 
si sostituisce a Dio, ma esercita sotto la guida dello spirito un potere di- 
vino e considerare che la Chiesa «si compone di membri pensanti e non 
di marionette » di cuì ognuno deve dare prova di effettiva sollecitudine, 
approfondendo la sua fede e non limitandosi ad una passiva obbedienza. 

Il senso gerarchico consiste in uno spontaneo atteggiamento a lasciarsi 
guidare dalla fede legiitimamente interpretata dal magistero. Il vero 
credente si adatta interiormente alla luce trasformante che dispone il suo 
spirito a farsi consapevole dei suoi doveri, al di fuori di ogni amor proprio. 

L’A. considera quindi il campo d’azione del laico che, essendo un 
battezzato, è un uomo consacrato a Dio ed ha quindi l'obbligo esisten- 
ziale di tendere a Dio. 

Fra i membri del Corpo mistico, esiste un’unione misteriosa che im- 
pegna tutti alla espansione e alla difesa della comunità. Oggi come oggi, 
le missioni non sono più in terra di missione; gli altri continenti non 
sono più la continuazione dell'Europa. 

E° nell'Europa stessa che la missione apostolica della Chiesa deve 
tornare a svolgersi, non nella passiva attesa di una venticinquesima ora 
che sia di gelo e di morte spirituale, ma nella viva speranza di un’alba 
che segua alle tenebre. 

Il Cristianesimo deve svolgere un’opera in questo mondo, perciò ri- 
spetta i beni temporali purchè si integrino in una concezione della vita 
che li valorizzi e li santifichi, subordinandoli ad un fine supremo. Tale 
fine è però ineliminabile per resistere alla inevitabile seduzione della ma- 
teria. L’uso di beni materiali e spirituali è regolato dalle norme della 
legge morale di cui Dio è intimo fondamento. 

La vera libertà si acquista solo col distacco, col possesso delle cose 
senza che ne siamo posseduti. Sacrificando i suoi beni per una maggiore 
perfezione religiosa e morale, il cristiano non li svalorizza, ma li riconsacra. 

Per ciò la Chiesa non si duole dell'aumento dei beni temporali, con- 
vinta anzi che esso risponda alla volontà della provvidenza. 

Non è fede sincera se non quella che si basa sulle opere. Incombe 
a questo proposito sul laico una particolare responsabilità. La sua testi- 
monianza di fede deve essere concreta espressione di carità e giustizia 
sociale, perciò egli deve collaborare alla costruzione e al mantenimento 
della città terrena, deve garantire, con una profonda formazione religiosa 
ed umana, la sua fedeltà alla città temporale ed alla Chiesa di Cristo. 

Per veramente comprendere i doveri e i compiti del laico nella vita 
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dello stato, bisogna tener presente che la Chiesa non è scuola di adde- 
stramento per schiavi, ma comunione di uomini liberi e disciplinati di 
cui la gerarchia non vincola, ma anzi sviluppa la potenzialità. 

La vita spirituale non fiorisce solo nei chiostri, ma anche nelle fa- 
miglie che vivono santamente, nelle comunità terrene che non contrad- 
dicono il messaggio evangelico. 

La comunità ha il suo compito da svolgere anche nella custodia del 
patrimonio rivelato; essa deve presentare il mondo alla Chiesa e la Chiesa 
al mondo. Il credente istruito deve diffondere attorno a sè la serenità e 
la gioia di vivere con l’esempio e con la parola, così come l’autorità dot- 
trinale della Chiesa deve vigilare sulla integrità della Rivelazione. 

La comunità cristiana si evolve e muta con l'evolversi dei tempi. Solo 
ciò che è eterno resta immutato nell’uomo; di qui l’esigenza di un continuo 
aggiornamento di atteggiamenti che consenta di seguire il passo veloce 
dei tempi. La Chiesa incarnata deve incontrarsi con la società temporale, 
venire a contatto con essa nell’insegnamento, nella stampa, nei diverti- 
menti, nelle organizzazioni sociali ad evitare o per lo meno limitare la 
scristianizzazione delle periferie industriali e delle zone agricole. Con ciò, 
essa corre il rischio di lasciarsi contaminare dai metodi del mondo da 
conquistare, di spostare il suo interesse dai fini ai mezzi, di ridurre a 
forme terrestri il regno dei cieli o altrimenti di rimanere fortemente 
delusa dalla impossibilità di fare presa completa sulla realtà. 

Ma bisogna tener presente che non si deve soffrire solo pensando al 
cielo, ma sopratutto lottare in terra perchè ognuno abbia la possibilità 
di giungere al cielo. 

Bisogna impiegare una fede attiva e vittoriosa, ricordando che la 
Chiesa resterà sempre il piccolo gregge lottante contro il mondo im- 
menso, a seconda dei tempi e dei luoghi. 

Essa deve esercitare e concretizzare la sua esigenza di libertà. Se 
ciò aumenta il suo pericolo di secolarizzazione, bisogna ricordare, afferma 
risolutamente l’A., che il timore dei rischio non può mai essere la norma 
del dinamismo rinnovatore. 

Ma a tale scopo, la Chiesa deve organizzarsi come le associazioni lai- 
che. Ogni uomo ha le sue limitazioni personali e deve essere sostenuto 
dall'ambiente. Sotto la pressione della massa, le aspirazioni spirituali si 
atrofizzano. Impossibile resistere a questo schiacciamento di forze in or- 
dine sparso. Il clero da solo non può bastare alla salvezza del proleta- 
riato. Esso deve dare l’ispirazione di un lavoro sociale veramente costrut- 
tivo, ma deve, per ciò, giovarsi di dirigenti laici capaci di accogliere 
questa ispirazione e di metterla in atto; esso deve rivendicare il suo 
diritto di esercitare la carità materiale e spirituale contro ogni abuso di 
potere e ogni intolleranza, ma ha bisogno di laici che creino delle tecniche 
di lavoro e di associazione. 

Lo stato è obbligato come comunità societaria umana a riconoscere 
e favorire il culto di Dio, ma siccome l’atto di fede è libero e personale 
non può costringere nessuno a credere. Rivendicare la libertà della co- 
scienza significa rivendicare la imperscrittibile dignità della persona uma- 
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na. Perciò lo stato deve sostenere la Chiesa; ma rispettarne la indipendenza. 

Oggi è più che mai chiara la distinzione dei poteri e dei campi ci- 
vile e religioso. 

Una ben intesa laicità respingerà ogni intrusione illegittima e farà 
della comunità civile una società aperta che beneficerà delle più vaste 
prospettive in fatto di progresso sociale e di santificazione. 

Il laico deve organizzare il campo profano in modo da farlo concor- 
dare con la benevola comunicazione che il Verbo fa di Se stesso, in modo 
da porre il mondo in situazione di attesa e di avvento. Clero e laicato 
debbono sentirsi parti integranti di un vasto organismo che può crescere 
solo in grazia di una cordiale collaborazione e di una armonica costru- 
zione del Corpo mistico. Ogni articolazione adempirà alla sua funzione 
nella misura adeguata a ciascun membro. 

A questo punto, l'A. considera i compiti dell'Azione Cattolica. Nata 
dall’esigenza di supplire alla carenza di sacerdoti, essa conferisce ai laici 
un mandato spirituale che non deve insospettire come un’invadenza del 
campo gerarchico, ma postula un’assoluta purezza di intenzioni e di spi- 
rito. Essa esercita la sua attività in tutto il campo religioso e sociale in 
cui si estendono la missione e l’opera della Chiesa, perciò anche nella 
società civile, non buttandosi nella lotta dei partiti, ma infondendo ad 
essa un valore spirituale più alto. 

Il laico, anche fuori dell'Azione Cattolica, deve cercare di attuare 
ispirazioni religiose; a giusto diritto, si può parlare oggi di una spiri- 
tualità laica. ] 

Il coraggio della fede può portare ad un’autentica santità anche fuori 
dei chiostri, in quanto la vita sociale odierna comporta a chi vive nella 
grazia, rinunce e sacrifici notevoli. Oggi si ha di Dio un senso diverso da 
quello di ieri; si studiano i testi sacri con serietà storica e scientifica, si 
immagina un tipo di santo vicino alla vita normale senza miti e trasfi- 
gurazioni. La vita monastica e la vita laica cercano di avvicinarsi. Non 
si capisce la comunità senza diffusione, ma prima di quella della diffu- 
sione, c'è l'esigenza della unità, Il cristiano moderno deve portare il suo 
messaggio anche alle masse sotto-proletarie, non discendendo al loro li- 
vello, ma aiutandole a scoprire quella dignità che pare avere dimen- 
ticato e per ciò deve avere conoscenza dei problemi della vita moderna 
e delle istanze sociali del suo mondo, e, nello stesso tempo, delle solu- 
zioni che.ad essi può portare la dottrina in cui crede; il sacerdote deve 
avere competenza delle aspirazioni e delle inquietudini del. suo ‘tempo. 

L’apostolo comunque, laico o religioso, deve prima adattarsi a Dio 
che gli dà la sua bissione, poi agli uomini cui la sua missione si esercita. 

Nella trattazione di questi problemi di scottante attualità, questo vo- 
lume, con oggettività e sensibilità, porta un notevole contributo di chia- 
rificazione e di ridimensionamento, al di fuori delle eccessive illusioni 
e degli eccessivi scoraggiamenti che troppo spesso si legano alle iniziative 
spirituali nella nostra epoca inquieta. 


Vera Passeri Pignoni 
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Juan Zaragueta: Los veinte temas che he cultivado en los cinquenta anos 
de mi labor filosofico - Instituto Luis Vives de Filosofia - Consejo 
Superior de Investigaciones Cientificas - Madrid 1958. 


Juan Zaragueta, illustre pensatore spagnolo ben noto anche in Italia, 
autore di un centinaio di pubblicazioni, fra cui opere poderose, quali il 
trattato Filosofia y Vida e Vocabulario filosofico, alle sue nozze d’oro con 
la filosofia, coincidenti con le nozze d’oro sacerdotali, raccoglie in questo 
volumetto i temi della sua speculazione proponendo all'esame del lettore 
le coincidenze e le divergenze del suo pensiero con la filosofia tradizionale. 

Questi temi sono: 


1) La genesi del reale nella coscienza umana. 

2) Coscienza, concetti e convinzioni umane. 

3) Filosofia della scienza, metafisiche speciali (della materia non vivente, 
dell'animale e dell’uomo). 

4) Quantità e qualità. 

5) Spazio e tempo (cosmografia e storia), relatività. 

6) Metafisica generale e teologia naturale. 

7) Valori e persona umana. 

8) Il valore morale; valori etico, estetico, noematico. Pedagogia. 

9) La libertà. 

10) La convivenza umana e le sue forme. 

MIDO: 

12) Condizioni morali dell'ordinamento giuridico. 

13) Le tre modalità della giustizia sociale. 

14) Religione naturale e cristiana. 

15) Il pensiero e il linguaggio. 

16) I tre compiti dello storico. 

17) Il progresso nella storia e nella storia della filosofia. 

18) Grandezze e miseria della cultura moderna. 

19) La crisi della civiltà europea. 

20) La concezione del mondo e la vita umana. 


L’A. esamina punto per punto questi venti temi, offrendone un com- 
pendio utilissimo alla comprensione e conoscenza della. sua opera e del 
suo pensiero, che, sulla linea del più genuino pensiero cristiano, consi- 
dera tutti i problemi eterni ed universali della filosofia, che maggior- 
mente urgono alla inquieta coscienza del nostro tempo. 

Dal problema logico al problema metafisico, dalla filosofia dei valori 
allo studio del linguaggio, dell'indagine sul diritto a quella sulla storia, 
appaiono in queste pagine le risposte più approfondite e conseguenti alle 
CORO era domande che l’uomo si pone sui suoi compiti e sul suo 

estino. 


Vera Passerì Pignoni 
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Padre Lombardi: Esercitazioni per un Mondo migliore - 2* Ediz. - Edizioni 
Mondo Migliore - Rocca di Papa - Roma 1958. 


Il Padre Lombardi ha dedicato un'intera serie di pubblicazioni, prima 
alla Crociata della bontà e poi a quel Movimento per un Mondo migliore 
che rappresenta la concretazione definitiva, dopo il proclama pontificio del 
10 febbraio 1952, delle sue imprese di apostolato. 

La più attesa, perchè la più utile, di queste pubblicazioni, è rappre- 
sentata da questo volume di Esercitazioni che tendono, oltre che ad un 
risveglio individuale, a un coordinato riordinamento collettivo, nello spi- 
rito del Corpo Mistico. 

Era sentita la necessità di un testo che contenesse tutti i temi trat- 
tati nelle esercitazioni del Movimento e consentisse di attingervi per 
proprio nutrimento e, al tempo stesso, rendesse possibile l’indire corsi di 
esercitazioni, soprattutto in ordine alle suddette missioni. 

Il libro vi provvede in modo esauriente, facendosi raccomandare per 
esattezza di concetti, concretezza, progressione logica e psicologica. 

Dal punto di vista della completezza e chiarezzza dottrinale, il libro 
ha una sua originalità, estendendosi con attento e amoroso studio sulle 
conseguenze del dogma del Corpo Mistico di Gesù, la cui urgente attua- 
lità fu rilevata da Pio XII nell’enciclica Mystici Corporis, in numerosi 
discorsi e messaggi, In questo spirito è studiato e sviscerato il concetto 
di unità nella Chiesa, quale pratica essenziale e integrale di un Cristia- 
nesimo che in questo secolo, caratterizzato da ogni forma di aggruppa- 
menti nei settori dell'economia, della politica, della cultura e in quello 
paurosamente preoccupante dell’ateismo mondiale, deve opporre tutta 
la sua efficienza risolutiva, di fronte a tutti i problemi della vita naturale 
e soprannaturale. 

La materia è esposta in meditazioni individuali e collettive che af- 
frontano ogni sorta di temi concernenti la formazione spirituale, in un’a- 
scetica compenetrata dallo spirito del Corpo Mistico, da cui nascerà uno 
spontaneo e organico senso di collaborazione che consentirà alla Chiesa 
di trarre il massimo vantaggio dal suo perfetto tesoro dottrinale e dalle 
sue ingentissime energie che talvolta in parte si disperdono, per una de- 
ficienza di coordinamento. 

L'ordinamento della materia è talmente perfetto che chi la studia 
così com'è nel libro non potrà, se appena animato da buona volontà, non 
sentirsene illuminata la mente, riscaldato il cuore e mossa la volontà a 
realizzarne il contenuto in sè e negli altri. Giustamente ha detto il Padre 
Lombardi: « questo libro non è scritto per leggersi, ma per meditarsi ». 

Non è infatti un trattato, ma una guida al rinnovamento nella luce 
della verità e nel fervore dell’azione. 

Ed è in ordine a questo fine determinante che l’uso è agevolato da 
una sapiente disposizione delle parti, da una intitolazione di immediata 
evidenza e da avvertenze e consigli pratici che giungono, non inutilmente, 
fino a determinare i giorni e gli orari di attività delle esercitazioni che, 
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anche al di fuori della sede centrale, si vorranno indire. A tutto si ag- 
giunga un completo e preciso indice analitico ed un indice generale che 
ha piuttosto l'aspetto di un sommario dell’intera materia. 

Il titolo stesso del libro è una presa di posizione circa il fine, lo 
spirito e il metodo per un lavoro così impegnativo. Non esercizi, ma eser- 
citazioni, cioè grandi manovre in ordine all'impiego di un grande eser- 
cito che dovrà operare fino alla fine del mondo, in ordine ad un obiettivo 
che non può essere un punto di arrivo ma sarà un ideale sempre parzial- 
mente raggiunto e mai realizzato se non nella città celeste. Si tratta in- 
fatti di migliorare il mondo: con spirito e metodi sempre tempestivi e 
adatti alle mutevoli circostanze, in un dinamismo che rileva, o cerca di 
applicare ogni giorno, la perenne vitalità della redenzione operata da Gesù. 
Così la Chiesa ha sempre fatto ieri e così dovrà fare fino alla fine della 
storia. 

Il libro raggiunge egregiamente lo scopo di servire a questa impresa 
nascosta e grande al tempo stesso, che ha per protagonista Gesù, per 
guida la gerarchia e per realizzatori tutti i figli di Dio, uniti in questa 
figliolanza e in questa fratellanza. 

Com'è facile intuire, il libro servirà dunque ottimamente anche a 
chiunque senta lo stimolo ad accostarsi ad uno spirito che, se lo riem- 
pirà, lo muoverà, totalmente e per tutta la vita, alla più nobile e appas- 
sionata avventura. 


Gabriele Sinaldì O. P. 


pela dle AA EdeE REVISTE 


SAPIENTIA - A. 1958. 


I - O. N. Derisi: Ontologia de la Historia; B. R. R. Magnasco: La Filo- 
sofia Moral en el Ciniîismo; A. Caturelli: Despotismo universal y Ka- 
techon Paulino en Donoso Cortés. 


II - O. N. Derisi: Epistemologia del conocimiento de la Historia; A. Ca- 
turelli: Despotismo universal y Katéchon Paulino en Donos Cortés (II). 


III - O. N. Derisi: Verdad, Filosofia e Historia; A. G. Vieyra: Conductismo 
y disciplina. 

IV - O. N. Derisi: Universidad y Libertad; G. S. Ramos: Orden moral y 
situaciòn; H. A. Llambias: La secundo-intencionalidad como clave 
de la perspectiva logica. 


R. Magnasco nel suo articolo « La filosofia nel cinismo » esamina il punto 
di partenza della dottrina etica di quel movimento filosofico che agli inizi della 
storia della filosofia andò sotto il nome di cinismo. Secondo l’A. il cinismo si 
presenta come un primo atteggiamento del mondo antico di fronte al problema 
etico in quanto implica ia libertà e l'indipendenza nel comportamento umano: 
il cinismo è dunque la prima esperienza pratica e teorica, sebbene grossolana 
e informe, di un tentativo di libertà dei fatti del mondo esteriore. 

Di qui è facile comprendere come la dottrina etica del cinismo sia fondata 
sull’affermazione della necessità dell’annichilimento delle tendenze dell’uomo 
e sulla costruita indifferenza interiore, la quale sola varrà a creare nel saggio 
la libertà di spirito. Perciò la soluzione cinica del problema del male e della 
felicità è la soppressione di quanto attorno all’uomo può distrarlo (nel senso 
di portarlo fuori) dalla sua interiorità razionale. 

Afferma il Magnasco che notevolissima e meritevole di interesse è questa 
parte della dottrina filosofica dei cinici in quanto ogni altro aspetto e propag- 
gine di quella problematica filosofica si può dedurre dai presupposti morali di 
essa: osservazione che trova poi la sua spiegazione metafisica nella constata- 
zione e nella dimostrazione che ogni dottrina implica un’etica, e che quindi vi 
è sempre un nesso di interrelazione tra queste due parti del pensiero umano 
riflesso. 

Interessante notare come in Antistene di Atene, fondatore della scuola 
cinica secondo l’antica tradizione, confluiscano le due correnti di pensiero fa- 
centi capo alle spiccate personalità filosofiche di Gorgia e di Socrate. Della 
dottrina di Gorgia infatti, di questo eminente rappresentante della filosofia 
sofistica, si trovano continui echi nella dottrina cinica; e d’altra parte la pro- 
blematica sofista ha creato in Antistene le condizioni per accettare con spon- 
tanea naturalezza il principio socratico della superiorità della conoscenza intel- 
lettiva in ordine al comportamento umano. 

Si pone così nell’impostazione filosofica del cinismo un doppio problema: 
il primo che riguarda il potere determinante della ragione nella morale con- 
creta e il secondo circa la necessità per l’uomo di giungere a un perfetto do- 
minio di se stesso. In entrambi questi interrogativi giocherà la risposta repe- 
ribile nella dottrina socratica. 

Infatti, anche se nel cinismo è facile ritrovare degli elementi di una certa 
logica, essa non sarà perfettamente la logica platonica, poichè il nominalismo 
che poteva apparire in certe interpretazioni logiche dell’universale di Platone 
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non portava nessun elemento prezioso alla costruzione filosofica dei cinici. Per 
essi infatti l'essenza semplice e universale è indefinibile: sarà più facile trovare 
invece affermazioni di carattere intellettualista, come quella che identifica la 
virtù con la nozione di essa. La virtù ha un’essenza, dunque, che non è tanto 
definibile, quanto piuttosto capace di essere incarnata. Il virtuoso perciò diventa 
l'equivalente di saggio in quanto la pratica della virtù è l’unico modo di inse- 
gnarla e di apprenderla. 

Lo sforzo ascetico dei cinici poi risponde alla concezione di vedere, di in- 
tuire e di ricopiare. Però questo coprire significa semplicemente tenere presente 
dei modelli, i quali sono gli aforismi e le massime; attraverso ad essi la con- 
dotta del savio assume figure paradigmatiche come quelle di Ercole e di Socrate 

Portati così i cinici a un esclusivismo morale, tutti gli altri valori verranno 
da essi minimizzati, quando pur non saranno rinnegati. E qui notiamo nei cinici 
un processo di esasperazione della pianificazione valorizzatrice di cui si scoprono 
i germi nella dottrina socratica. Mentre infatti per il grande filosofo di Atene 
i valori che non erano la virtù, avevano ancora però una certa consistenza in 
quanto potevano essere ad essa gerarchizzata, nella metafisica distruggitrice 
dei cinici non esiste più posto, al di fuori della virtù, per un qualche altro ri- 
conoscimento di valori ontologici. La virtù basta da se stessa per la felicità, e 
in questa formula Antistene riversava tutto il disprezzo che il cinico deve avere 
per i beni esteriori. Così per Diogene la nobiltà e la gloria mondana sono ele- 
menti puerili, persino la musica e le scienze vengono disprezzate; il denaro 
e le ricchezze con l’amore disordinato che suscitano. nell'uomo, con l’attacca- 
mento a valori che lo spingono in un processo centrifugo che equivale al sui- 
cismo morale, sono i veri mali dell'umanità. Rilievo quest’ultimo che va oppor- 
tunamente sottolineato poichè pone in evidenza l'istanza sociale che secondo 
il Magnasco sta alla base dell’origine della speculazione cinica. 

Quando infatti l'A. giunge a porsi la domanda di quali siano le cause che 
hanno portato allo sviluppo della dottrina cinica (una dottrina che pare in 
contrasto con il benevolo proselitismo dei cinici stessi), crede di poter stabilire 
che nella condizione sociale del mondo greco di allora e dei filosofi di quella, 
scuola è facile trovare l'elemento determinante della loro peculiare dottrina. 
La critica cinica infatti è una critica mordace: vediamo che essa vuole ferire 
e distruggere, ed è indirizzata in particolar modo ai ricchi e ai possidenti, men- 
tre d’altra parte è rilevabile che i cinici appartenevano in gran parte a una 
classe di poveri, di gente priva di beni di fortuna e di proprietà. 

A questa causa l’A. aggiunge l’altra di indole storica e socialmente più 
ampia che è la mancanza di libertà politica in cui si dibattevano allora le città 
greche. Senza dubbio l’origine sociale dei cinici dovette dunque influire enor- 
memente sulla loro dottrina morale: le guerre continue avevano non soltanto 
esacerbato gli spiriti ma portato molta miseria e avevano aumentato il numero 
dei poveri e reso più profondo il divario sociale che li separava da una mino- 
ranza di arricchiti. 

Perciò il cinismo sorse come la filosofia che pretende di dare la ricetta 
sicura per risolvere il problema del male e del dolore umano, un problema che 
era il dolore stesso e la sofferenza inquietante della massa, Per questo l'A. pensa 
che non sia estraneo al cinismo quello sforzo dì conseguenza logica per cui si 
vuole ricondurre l’uomo, attraverso il disprezzo dei beni esteriori, a una fase 
di naturalezza, di spontaneità, di originale equivalenza degli individui sul piano 
della felicità. 

Per questo, in posizione critica contro lo stato attuale e contro la repubblica 
costituita, i cinici appellavano alle repubblica naturale, equivalenza di quel 
richiamo all'etica primitiva e naturale in cui essi esprimevano il significato 
della, loro rivoluzione etica. Alla luce di queste considerazioni, osserva il Ma- 
gnasco, è pienamente comprensibile la concezione dell’ autosufficienza della 
virtù, un’autoeudemonologia, cioè un mezzo a portata di tutti, capace di non 
deludere nessuno: una virtù che consiste essenzialmente in un'attitudine della 
volontà umana, una nuova attitudine valorizzatrice del mondo interiore dell’uomo. 

Dopo questo studio pare logico all’A. porsi l’interrogativo se il cinismo sia 
una filosofia o piuttosto un sistema di vita; secondo il Magnasco una risposta 
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esatta mon deve escludere nessuno dei due elementi: il cinismo è una filosofia 
ma anche un modo di vita; «la filosofia, diceva Diogene, mi ha aiutato come 
nessun'altra cosa ad essere preparato contro ogni evento ». Per questo il modo 
apparentemente cattivo di cui i cinici amavano investire i loro atteggiamenti 
esteriori non è che l’espressione di una svalutazione metafisica profonda, che 
è anche una volontà di aiuto a masse di sofferenti: la svergognatezza e la 
disonorevolezza a cui i cinici non rifuggivano, che anzi accettavano come qua- 
lità caratteristiche delle loro espressioni, volevano appunto costituire quella 
rottura esterna contro una struttura di forme che doveva trovare l’equivalente 
nella rottura con gli appariscenti valori esteriori: per la ricostruzione o almeno 
la salvezza nel valore razionale interiore dell’uomo. 

Studio, questo del Magnasco, oltremodo suggestivo e in più di una parte 
egregiamente condotto. Qualche documentazione sarebbe stata desiderabile là 
dove lA. inquadra il sorgere delie speculazioni ciniche nel mondo storico della 
Grecia. Così pure, dal punto di vista sociale e speculativo ci sarebbe piaciuto 
vedere raccolta ed approfondita l'eventualità di un’analogia fra il significato 
della rivoluzione cinica e quella della problematica comunista. Forse però l'A. 
intendeva soltanto porre le basi e dare la possibilità di simili ulteriori appro- 
fondimenti. Comunque ia tesi cel Magnasco si può dire accettabile, e il suo 
studio si presenta ricco di spunti interessanti e condotto con agile chiarezza. 


L'articolo « Verità filosofia e storia » di O. N. Derisi affronta la moderna 
questione delle relazioni tra filosofia e storia della filosofia. Fd è chiaro che 
in chiave di fedele epistemologia tomista l’autore prenda le mosse dal concetto 
di verità in relazione alla filosofia e quindi alla filosofia della storia. Ad un 
problema che può avere una formulazione epistemologica (relazione tra la co- 
noscenza filosofica e la storia) ed un’altra antropologica (dipendenza della filo- 
sofia dalla storia), il Derisi dice esplicitamente di voler dare una trattazione sul 
piano antropologico. 

Inizia l'A. con il ricordare la dipendenza della verità e della filosofia della 
storia, una dipendenza che può essere valutata secondo tre angoli di visuale 
diversa: quello storicista, quello esistenzialista e quello del perspettivismo, cioè 
secondo il sistema della ragione vitale di Ortega y Gasset (rileviamo come l'A. 
abbia cura di salvare l’Ortega dall’accusa di storicismo). 

Dopo questa impostazione storica, viene ricordato il carattere assoluto della 
verità e della filosofia, un’assolutezza che è fondata sul valore super-storico 
dell’essenza. Di qui l’antitesi dell’esistenzialismo. Di qui anche però gli elementi 
per una comprensione di quelie che possono essere le vicende esistenziali del- 
l'essenza, e quindi le caratteristiche di storicità che la verità e la filosofia pos- 
sono venire a raccogliere. Intanto la verità oggettiva e ontologica, che in su- 
prema istanza si identifica con la verità divina, per il fatto stesso che è infi- 
nita e inesauribile, dà agli uomini la possibilità di una diversa gradualità di 
comprensione. 

Inoltre una certa relatività la verità e la filosofia la vengono ad assumere 
in quanto nell'uomo si trovano elementi concreti individuali ed il suo essere 
viene ad esistere a un ben delimitato punto della storia. Questi elementi però, 
osserva il Derisi, non sono sufficienti a compromettere la solidità dell’oggettivo 
e quindi della verità, e della filosofia come rivelazione sulla verità. L’irriduci- 
bilità che esiste fra la filosofia e la storia della filosofia è dunque una irridu- 
cibilità che ha la sua profonda giustificazione nell’anteriore a-storicità dell’es- 
sere, cioè nell’assoluta sufficienza e super-storicità della verità. D'altra parte 
la storia della filosofia implica necessariamente un processo di conoscenza della 
filosofia: e in questo processo si integrano felicemente le due istanze di asso- 
lutezza e di storicità che stanno alla base di ogni sforzo per raggiungere la 
verità, e che costituiscono uno dei punti salienti dei dibattiti fra i filosofi dei 
nostri giorni. 

Profondo e cristallino come sempre il Derisi, in questo articclo: nel quale 
però avremmo preferito fosse dato maggior posto, anzichè a diffuse pagine 
sulla super-storicità della verità ontologica, alla necessità per ogni storia della 
filosofia di adeguarsi alla verità stessa, cioè di plasmarsi sulla super-storicità, 
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di cessare quindi di essere perennemente un problema per acquietarsi nel si- 
stema. Istanza questa che rappresenta la problematica non ancora superata 
dell’idealismo storicista. 


G. S. Ramos in un impegnativo articolo « Ordine morale e situazioni » stu- 
dia il problema della possibile concretezza dell’etica. La trattazione si suddi- 
vide in tre parti. 

Nella ’ prima’ vengono esaminati alcuni caratteri dell’ordine morale. Esso 
è un ordine vivo, rileva l'Autore, in quanto è pregno di una particolare realtà; 
e in esso la retta ragione costituisce un principio formale proprio e inelimi- 
nabile. Altro elemento poi concernente l'ordine morale è dato dalla fonte di 
esso, che comprende un triplice ordine ai valori determinanti: l'oggetto, il fine 
e la circostanza. 

Nella ’ seconda’ parte il Ramos studia cuale può essere la concretezza del- 
l'ordine morale, e trova tale elemento sia nella personalità di Dio (la religione 
è rapporto con Dio e la religione è un atteggiamento concreto verso un con- 
creto valore), sia nella particolare condizione di situazioni in cui ogni individuo 
singolo realizza, come impegno personale, il valore etico. Non vi è dunque pos- 
sibilità — secondo l'Autore — di una incoerenza assoluta tra l’etica e la si- 
tuazione. 

Nella ’ terza’ parte infine il Ramos esamina diffusamente il problema del- 
l'etica concreta; stabilisce cioè che, essendo l’etica realizzata nel campo morale 
e pratico dalla prudenza, l’istanza contemporanea rilevabile nell’etica situazio- 
nistica, può trovare una limitata accettazione in sede tomista se si conferma 
che l'etica, per rimanere fedele ai suoi principi universali e per essere contem- 
poraneamente ricca della duttilità che l’esperienza concreta esige, dev’essere 
un'etica prudenziale: cioè una etica della prudenza o una etica congiunta con 
la prudenza: per usare le parole dell'Autore « ethica includens prudentiam ». 

Abbiamo recapitolato per sommi capi la tematica del Ramos, preferendo 
dilungarci in qualche rilievo che ci pare interessante e doveroso, sia per la 
vivezza dell'argomento di cui sì tratta, sia per l'impegno e per la sensibilità 
storica di cui lA. dà in queste pagine lodevole saggio, sia ancora per il par- 
ticolare interesse che abbiamo per tale problema. Innanzitutto rileviamo quanto 
sia opportuna l’osservazione del Ramos che l'ordine morale è, già nella sua base, 
ricco di istanze concrete. Gli elementi ricordati dall’A. sono stati quasi sempre 
trascurati nella pur recentissima letteratura della critica cattolica in merito al 
situazionismo. L'ampiezza e la profondità delle basi filosofiche e direttamente 
metafisiche da cui il Ramos ha voluto saggiamente prendere le mosse, gli hanno 
evitato questi errori di esclusione che riteniamo molto rilevanti. Inoltre gli 
sviluppi che YA. conferisce alla funzione concreta della produzione nella 
genesi e nella maturazione del giudizio morale concreto, sono pieni di chia- 
rezza e non trovano eguale richiamo in altri articoli sullo stesso argomento. 

Vorremmo però osservare come l’elencazione dei caratteri peculiari dell’or- 
dine morale non risponda a una perfetta e completa comprensione di tutto il 
materiale etico, e come l’introduzione della qualificazione di «vivo» aggiunta 
a quella di ordine morale, possa creare pericolose ambiguità. L’ordine morale 
infatti si determina tale in quanto è sinonimo, meglio « equivalente », di ordine 
concernente una espressione vitale dell’uomo. L’elemento di vitalità non è un 
qualche cosa che debba essere aggiunto all'ordine morale, ma è l'elemento 
che ne condiziona e ne determina la struttura e la fisionomia. L’aggiungervi 
il termine di «vivo» equivale perciò a nostro avviso a una tautologia che se 
può apparire un’inutile ridondanza, ha però il più grave significato di equi- 
valere a una sottovalutazione della pregnanza vitale dell'ordine morale. Il fatto 
che la morale sia una scienza, non la pone per questo al di fuori degli interessi 
vitali. Tutta la forza, e d’altra parte anche tutto l'interesse della morale come 
scienza è proprio il suo mordente vitale, vale a dire la sua pregnanza di vicende 
umane in quanto innalzate nella linea del dover-essere. 

Analogamente pleonastica ci pare la tesi risolutiva dell'Autore che accetta 
la formulazione di « un’etica che include la prudenza », quasi come un’aggiunta 
alla comune denominazione e concezione di etica. L’etica non si limita soltanto 
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allo studio dei principi generali del dover essere umano, ma comprende in sè 
quell’elaborata trattazione delle norme prudenziali mediante le quali l'istanza 
etica universale s’incarna nell’esistenza concreta e risponde all’istanza situa- 
zionale. 

In più di un'espressione lA. dimostra di cadere in questa concezione, in 
quanto si limita a parlare dell'etica come di un complesso di norme generali 
e dimenticate, mentre funzione dell’etica e nell’etica (e quindi parte di essa) 
è l’attività prudenziale. Siamo perciò contrari alla proposta dell'Autore, anche 
se egregiamente formulata. Continuiamo a pensare che la soluzione dell'istanza 
situazionista non debba risiedere nell’affannosa ricerca di aggiungere qualche 
ulteriore denominazione alla scienza etica, ma piuttosto a un approfondimento 
che già in sede epistemologica ne dimostri la piena rispondenza e incarnazione 
nel flusso vitale dell’uomo. 


Alberto Perotto O. P. 


NOUVELLE REVUE THEOLOGIQUE - A. 1958 


I- L. J. Suenens: L’unité multiforme de lAction Catholique; G. Dejaifve, 
S. J.: Laicat et mission de VEglise; G. Delcuve, S. J.: Le mouvement 
catéchistique en France. Le récent communiqué de la Commision 
épiscopale de l’enseignement religieux: J. Masson, S. J.: Vocations 
sacerdotales en Afrique. 


II - A. Haven, S. J.: La théologie aux XII, XIII et XX siecles. II; C. Du- 
mont, S. J.: Unité et diversité des signes de la Révélation: A. Godin, 
S. J.: Pastorale et Psychologie; M. Colleye, S. J. et. J. Raes, S. J.: 
Pastorale de la messe et récents directoires épiscopaux. 


III - I. De la Potterie, S. J.: L’onetion du Christ. Etude de théolagie bi- 
blique; P. A. Liégé, O. P.: L’engagement dans l’éducation de la cha- 
rité: M. Colleye, S. J. et J. Raes, S. J.: Pastorale de la messe et ré- 
cents directoîres épiscopuux. II; M. Delabroye: Direction. spirituelle 
et Vocation. 


IV0=73 Galot, S' J.: La psychologie du Christ; A. Wuyts, S. J.: Le droit 
des personnes dans lEglise orientale: Fr. Houtart: Dimensions nou- 
velle de la paroisse urbaine; A. Bauchau, S. J.: Vers la synthèse 
artificielle de la vie ? 


V - L. Renwart, S. J.: Le baptéme des enfants et les limbes; G. Dejaitve, 
S. J.: « La foîì n'est pas ur cri »; P. Nemeshegyi, S. J.: Le Dieu d’Ori- 
gene et le Dieu de l’Ancien Testament; P. Broutin, S. J.: L’oeuvre 
pastorale et spirituelle de Barthélemy Holzhauser. 


VI - H. Rondet, S. J.: Esquisse d’une histoire du Sacrement de Pénitence; 
R. Mols, S. J.: Le siècle de la réforme face au problème de la tolé- 
rance; A. Godin, S. J.: Les fonctions psychologiques dans la relation 
pastorale; A. Sireau: L’aide apostolique à l’Amérique latine. Quel- 
ques problèmes. 


VII - P. A. Liégé, O. P.: Vers la maturité de la foi; B. De Geradon, 0.S.B.: 
L’homme à l'image de Dieu. Approche nouvelle d la lumière de Van- 
thropologie du sens commun; J. Roth, C.SS.R.: Themes majeurs de la 
Tradition sacerdotale dans le Pentateuque; H. Bouéssé, O. P.: A pro- 
pos de l’intention ministérielle; A. Solignac, S. J.: L’application des sens. 
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VIII - R. Laurentin: Les interrogatoires de Bernadette. Etude critique; 
L. Malevez, S. J.: La connaissance de Dieu selon M. H. Dum'ry; JE De 
la Potterie, S. J.: L'origine et le sens primitif du mot «laîc »; E. Boné, 
S. J.: Un hominidé vieux de douze millions d’années? L’oréopîithèque 
de Toscane. 

IX - R. Laurentin: Les interrogatoires de Bernadette. Etude critique (Sui- 
te): A. Codin, S. J.: L’accueil dans le dialogue pastoral; P. Dambo- 
riena, S. J.: Protestantisme Latino-Américaiîn: 1858; E. Bergh, S. J.: 
Une théologie de la vie religieuse. 


XxX - J. Dupont, O0.S.B.: « Cecì est mon corps », « Cecì est mon sang »; Ji 
Masson, S. J.: Fonetion missionnaire, fonction d’Eglise; P. Damboriena, 
S. J.: Protestantisme Latino-Américain: 1958. II; R. Mols, S. J.: Lour- 
des 1958. Jalons bibliographiìques. 


L'unità e la diversità dei segni della rivelazione è studiata da C. Dumont 
in un articolo (II, 133-158) che senza voler essere una diffusa e approfondita 
analisi apologetica ha però il pregio notevole di uno sforzo di sintesi unitaria. 
Viene innanzitutto ricordata dall'A. il valore del miracolo in relazione al si- 
gnificato del termine «natura » con peculiare riferimento ai brani evangelici, 
al segno di Giona e alla risurrezione. La profezia viene rivendicata nel suo 
peso apologetico, che non è quello di una semplice eduivalenza a un fatto mi- 
racoloso, come già aveva rilevato il P. Lagrange. L'A. passa quindi nella terza 
parte ad uno studio comparato del miracolo e della profezia nella Chiesa 
come segno vivente della rivelazione, anzi come rivelazione concreta. La quar- 
ta parte, indubbiamente la più interessante per qualche spunto di originalità, 
mette in evidenza l’esistenza di una ben definita struttura unitaria dei di- 
versi segni, al di là della loro diversità rispondente a funzioni differenti. 


Le relazioni tra pastorale e psicologia sono oggetto di un breve ma per- 
spicuo studio di A. Godin (II, 159-170). Il noto professore di psicologia reli- 
giosa ricorda che l’azione pastorale, se vuol essere completa e metodicamente 
ordinata, richiede la collaborazione ora estrinseca, ora intrinseca della psi- 
cologia. Collaborazione, però, che deve salvare le debiti distinzioni corrispon- 
denti al diverso valore degli elementi che vengono assunti. La Chiesa è essa 
stessa essenzialmente pastorale in quanto tende a edificare il Corpo Mistico 
di Cristo. L’azione pastorale, però. non va per questo confusa, nè con l’azione 
apostolica, nè con luna o l’altra delle svariatissime funzioni sacerdotali. La 
pastorale getta su questa attività un’istanza pedagogica, intesa la pedagogia 
come scienza ed arte di trovare i mezzi per ottenere lo sviluppo progressivo 
degli individui e dei gruppi umani verso quello stadio cui devono giungere. 
La teologia pastorale procede — secondo il Godin — da una doppia fonte: 
in quanto normativa essa è fondata sulla teologia degmatica e morale, man- 
tenendo però un oggetto formale e distinto; in quanto positiva, la pastorale 
fa ricorso a tutte le scienze che analizzano lo sviluppo dell’uomo. E’ chiaro 
che in questa sede la psicologia viene ad assumere un valore funzionale pre- 
minente, per cui la pastorale avrà particolari relazioni con le scienze psi- 
cologiche. Tenuto conto infatti, che il pastore deve rispondere a un impegno 
di fedeltà verso il Cristo, e a un'esigenza di adattamento alle persone a cui 
sì rivolge, appare chiaro che un’approfondita conoscenza dei vari elementi psi- 
cologici, renderà più illuminato e penetrante il ministero apostolico. A questo 
punto l'A. passa ad analizzare gli elementi intrinseci ed estrinseci che la psi- 
cologia può fornire per integrare la scienza pastorale, e dopo aver risposto alle 
comuni obiezioni che, con moita superficialità, frequentemente rivolgono gli 
stessi cattolici, conclude ricordando sapientemente che ogni mezzo, sul piano 
puramente umano, non deve venir svalutato o tralasciato, se può aiutare a 
compiere quell’opera così grande qual'è il portare Dio alle anime. 


Sempre in tema di pastorale M. Colieye e J. Raes illustrano il significato 
della Messa in relazione ad alcune recentissime direttive liturgiche di emi- 
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nenti membri dell’episcopato internazionale (II, 171-188). Un lavoro vivo e 
ricco di spunti liturgici e dottrinali, e che ha il merito di condensare impor- 
tanti richiami di alcuni Vescovi d’Italia, Francia e Belgio. 


La storia del Sacramento della Penitenza è riassunta in un interessante 
articolo di H. Rondet (VI, 561-584). Viene innanzitutto ricordato il rapporto 
tra peccato e penitenza sul piano teologico e scritturistico. Si passa poi a stu- 
diare il Battesimo e la Penitenza dall’origine della istituzione evangelica fino 
al concilio di Elvira. L'estensione del potere delle chiavi costituisce il terzo 
capitolo della sintesi del Rondet, il quale passa poi ad analizzare l’aspetto 
giudiziario e medicinale del sacramento della Penitenza nella prassi e nella 
letteratura patristica dei secoli. Il passaggio dalla penitenza pubblica alla con- 
fessione privata, particolarmente nel periodo che va da S. Agostino al Me- 
dioevo, ci fornisce elementi interessantissimi per comprendere come si sia 
finiti, da una pratica estremamente rara nella sua episodicità, alla frequenza 
devozionale che ora conosciamo. Nel VI capitolo l’A. rileva che mentre vi è 
stato un passaggio estentivo dalla pratica primitiva per cui solo il Vescovo 
era depositario del potere delle chiavi, all'uso posteriore in cui il ministro 
della Penitenza fu il monaco e poi il semplice sacerdote e infine il parroco, 
non è mai invalsa la prassi della confessione ai laici con valore sacramentale. 
Nelle ultime due parti (VII e VIII) il Rondet tratta dell’efficacia soprannatu- 
rale della confessione e della teologia del sacramento della Penitenza parti- 
colarmente riferendosi ai testi tomistici del Supplemento della Somma Teologica. 


Le funzioni psicologiche nella concretezza della relazione pastorale ven- 
gono studiate dal già citato Godin in brevi ma chiarissime ed avvincenti pagine. 
(VI, 606-614). Stabilito che le funzioni in cui si struttura l’azione pastorale 
del sacerdote sono tre: comprensione, direzione e mediazione, lA. passa ad 
analizzare quale può essere il contributo della psicologia nei singoli casi. In 
merito alla comprensione il Godin ricorda la necessità di accogliere la persona 
quale essa si presenta nella relazione con noi, come una persona libera, e di 
accettare continuamente i progressi ed i limiti che essa fissa gradualmente 
nel corso della relazione stessa. In secondo luogo accettare la persona quale 
essa si rivela nelle sue difficoltà e nei suoi problemi, e non pretendere di proiet- 
tare sulle anime delle formule astratte che non corrispondono alla situazione 
concreta del singolo. In ultimo comprendere la persona nella sua individualità 
propria, vale a dire nella singolarità del suo destino provvidenziale. Riguardo 
alla funzione direttiva l'A. ricorda come sia necessario evitare di ricorrere a 
pressioni psicologiche, e non favorire certe tendenze che vorrebbero costrin- 
gere i fedeli a una dipendenza rispondente quasi a un voto di obbedienza. 
Molto opportuno, poi, quanto il Godin sottolinea circa l’attenzione necessa- 
ria per non fissare nelle anime un bisogno di dipendenza continua, di passi- 
vità nella scelta della propria decisione; in questo modo si verrebbe ad alie- 
nare la coscienza morale delle anime e ne risulterebbe fatalmente compromesso 
qualunque progresso religioso. Il terzo punto sviluppa il concetto di mediazio- 
ne in una concezione teologicamente esatta e psicologicamente molto aperta. Ri- 
leviamo la felice espressione con cui l’A. si introduce a svolgere questo argo- 
mento, dicendo che l'influsso psicologico e pedagogico del sacerdote sull’ uomo 
deve tendere a far sì che, gradualmente ma continuamente, l’azione di Dio 
si sostituisca all’azione dell’uomo. Opportunamente il Godin ricorda che ciò 
non riduce la funzione del sacerdote a quella d’un semplice intermediario; 
esso rimane sempre mediatore, e lo è anche nelle due funzioni di compren- 
sione e di direzione cui si è accennato sopra. Come atteggiamenti pratici, la 
mediazione richiede una disposizione di infinita pazienza, di confidenza as- 
soluta nelle risorse naturali e soprannaturali in ordine all'opera da svolgersi 
e una certa tendenza ad eclissarsi, a ritirarsi psicologicamente, a rinviare il 
soggetto alla propria coscienza, alla propria decisione che deve maturare nel 
segreto della sua anima davanti a Dio. Richiami che possono sembrare ovvii. 
ma che invece sarebbe opportuno fossero ricordati anche più spesso, tanto è 
l'importanza che essi assumono nella dinamica spirituale. 
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I. De La Potterie svolge un minuzioso studio sull'origine e il senso pri- 
mitivo della parola «laico» (VIII, 840-853). Essa deriva dal sostantivo che è 
l'equivalente di popolo usato frequentemente nella S. Scrittura per designare 
il popolo di Dio in opposizione alle nazioni pagane. Perciò l’aggettivo «laico >» 
esprime l’appartenenza, dentro a un determinato gruppo, a una categoria op- 
‘posta a un’altra. In questo senso noì troviamo il termine nei papiri egiziani e 
in questo significato viene usato nella S. Scrittura per determinare, in seno 
al popolo eletto, quella parte non consacrata a Dio in quanto si oppone alla 
parte consacrata, costituita dai leviti e dai sacerdoti. Il termine «laico» è u- 
sato molto raramente nella Chiesa primitiva prima del III secolo. In Clemente 
Alessandrino poi, troviamo la trasposizione del contesto giudaico nel contesto 
cristiano che si contrappone alla parte consacrata a Dio, comprendente i 
sacerdoti e i diaconi. L’equivalenza tra laico e profano che sì verifica con l’uso 
del termine nella lingua latina non assurgerà mai a un significato antitetico 
o negatore o anche soltanto privo dei valori cristiani. Il < profano» di cui il 
termine laico costituisce l'equivalenza è semplicemente la differenziazione, in 
posta a un’altra. In questo senso noi troviamo il termine nei papiri egiziani e 
consacrati al servizio divino. Soltanto con la rivoluzione francese il termine 
laico rivestirà quel particolare significato antireligioso col quale è frequen- 
temente usato nelle diatribe contemporanee concernenti le relazioni tra la 
Chiesa e lo Stato e le attività civili. 


Alberto Perotto O. P. 


AUGUSTINUS - A. 1958. 


I - Mufioz Alonso: El tiempo inefable; Capànaga: La interioridad agu- 
stiniana; Caturelli: La ultima etad de la historia; Mafiero: El prin- 
cipio de lo mejor y la racionalizacion de la naturaleza; Albendea: 
Sobre el concepto de filosofia. 


IIT-HI - Mufioz Alonso: Intellectum valde ama; Capànaga: Conocimiento 
y espiritu segùn San Agustin; Thonnard: La «cognitio per sensus 
corporis » chez San Augustin; Lazzarini: C'è un’intenzionalità nella 
conoscenza secondo la gnoseologia agostiniana?; Caba: La filosofia del 
conocimiento en San Augustin; Pepin: La connaissance d’autruìi chez 
Plotin et chez S. Augustin: Allers: Les idées des triade et de medì- 
tation dans la pensée de S. Augustin; Quiles: Para una interpretaciòn 
integral de la iluminaciòn augustiniana: Prziwara: Das Gnoseologisch- 
religiose bei S. Augustin: Oltra: Como se conoce la revelaciòn sobre- 
natural segùn San Augustin; Florez: La cegvera humana en el cono- 
cimiento de Diòs segùn San Augustin; Boyer: Les voies de la connais- 
sance de Dieu selon San Augustin: Alcorta: El conocimiento divino 
segun San Augustin; Maxseim: Das Herz in der Erkenntnis bei HI. 
Augustin; Bourke: Wisdom in the gnoseology of st. Augustine; Chaix- 
Ruix: Existence et temporalité selon saint Augustin; Rey Altuna: La 
actitud estimativa de lo bello en San Agustìn. 


IV - Caturelli Alberto: La teologia augustiniana de la Historia y del 
mundo actual; Armas: Hacìa una etica agustiniana del hogar; Cepeda 
Calzada: El retorno del alma en la vìa mistica; Arthur: El estilo de 
San Agustìin en las Confessiones; Capanaga: San Agustìn YA elap. 
Nieremberg. v | i 
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Adolfo Mufioz Alonso: El tiempo inefable. 


Articolo suggestivo che pone in rilievo come il tempo sia ineffabile, ma 
intellegibile. Esso è l’uomo stesso, perchè la domanda su cosa esso sia si ge- 
nera quando fa presa in lui la coscienza della temporalità e perchè doman- 
dare cosa il tempo sia è in fondo domandare cosa sìa l’uomo. L’uomo non 
solo è col tempo, ma nel tempo originariamente e costitutivamente. E’ il 
tempo. In quanto tale, non può spiegarsi col nulla. Anche il nulla è però una 
nozione ineffabile che può spiegarsi solo col tempo e senza la quale il tempo 
non si spiega. 


Victorino Capànaga: La interioridad agustiniana. 


L’A. rileva che l’analisi della interiorità agostiniana porta due conse- 
guenze importanti: la connessione fra interiorità e spiritualità che esclude o- 
gni materialismo (lo spirito interiore a se stesso e la materia interiore a se 
stessa seno due forme opposte di realtà) e l'opposizione della interiorità ago- 
stiniana ad ogni interiorità immanentista o idealista che falsi l’essere auten- 
tico dell’uomo come spirito incarnato. Con la teoria della interiorità, Agostino 
supera ogni manicheismo, scoprendo come lo spirito possa entrare in rela- 
zione con se stesso, definendosi come forma trinitaria (memoria, intelletto, 
volontà). 

Nella speculazione agostiniana appaiono i grandi temi dell’idealismo e si 
anticipano i motivi dell’esistenzialismo, la noia e il disgusto dell’esistenza, 
nella considerazione della inanità della vita, pur nell’ansia di un supera- 
mento di tale inquietudine. Vista la debolezza dello spirito a conseguire la 
sua libertà, S. Agostino afferma, il valore dell’azione o forza morale che, a sua 
volta, lo porta a scoprire quel mediatore o liberatore adombrato come verità 
nelle sue meditazioni platoniche e che è Cristo. La dialettica della interiorità 
si completa in lui, salvando lo spirito dalla disperazione esistenziale o dalla 
presunzione pelagiana. Secondo uno svolgimento eminentemente metafisico, 
scoprendo la debolezza dell'essere umano, egli sente la necessità di appog- 
giarlo a Dio. 

Ecco perchè egli non può dirsi l’iniziatore di quell’idealismo, nel senso. mo- 
derno della parola, che dà eccessivo valore alla ragione umana. 

Egli ha piuttosto sentito la vita dello spirito nella sua grandezza e nella 
sua miseria, nelle sue possibilità e nelle sue inquietudini. 

Come poi faranno Pascal e Blondel, egli sente anzi in tali inquietudini l’an- 
siosa esigenza dell’infinito e dell'eterno che si appaga in Dio. 


Alberto Caturelli: La ultima edad de la historia. 


L'origine della nostra certezza della verità che è certezza dell’essere ci 
appare attraverso una certa luce immateriale che ci illumina appena ve- 
niamo ai mondo e altro non è che la nostra partecipazione al Verbo che si 
incarnò fra gli uomini. Il Verbo è il centro della storia dell'umanità; il suo 
sacrificio riassume in sè tutta la storia. Egli è l’origine dell'umano lignaggio, 
di coloro che sono uniti a Lui nella gloria, cioè i beati e gli angeli, di quelli 
che sono uniti a Lui nella carità che posseggono la grazia, di quelli che sono 
uniti a Lui nella fede e che possono avere la grazia o averla perduta nel pec- 
cato, di quelli che sono uniti a Lui potenzialmente e possono entrare real- 
mente nella Chiesa per la predestinazione e quelli che sono uniti a Cristo in 
una potenzialità che non passerà mai all'atto. Chiesa militante e città di Dio 
non si identificano perchè si può far parte della Chiesa militante senza es- 
sere predestinati a far parte della Città di Dio. 

Il vincolo di unione fra tutti i membri del Corpo mistico è l’amore. Ogni 
progresso e ogni regresso del Corpo Mistico è un progresso e un regresso nel- 
la carità. La città di Dio è costituita in virtù della carità suscettibile di accre- 
scimento o diminuzione e ha il suo fine totale nel ristabilimento della città ce- 
leste. Ci sono due città, quella del mondo e quella di Dio; in questa ultima si 
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àistinguono due società, una che possiede attualmente la beatitudine è l’altra 
che si incammina verso di essa. La città di Dio non è mai minacciata e tende 
alia felicità assoluta, mentre la città del mondo vive nella continua angustia 
e tende all’abisso del nulla. 

Poichè si ordina sull'amore di sè, a capo di essa è il demonio. L’opposi- 
zione fra i due tipi di uomini che costituiscono l’umanità e popolano le due 
città si stabilisce sulla opposizione dialettica tra l’« amor sui» e l’ «amor Dei » 
che sono i propulsori della storia dell’umanità. 

La storia universale agli occhi di un cristiano si presenta come la tragica 
lotta fra i due popoli in cui si divide l’umanità. I cittadini della città di Dio 
nelle azioni che si riferiscono al secolo si rifanno al Dio vivo, per cui ogni 
azione umana si svolge; i cittadini della città del mondo persino nell’ammini- 
strazione dei beni soprannaturali si ordinano secondo l’amore del secolo. 

La tensione fra le due società in cui l'umanità si divide e in cui si con- 
fisura la storia ha un senso teologico profondo, legato strettamente alla dot- 
trina cristiana del Corpo Mistico. I patimenti di Cristo, centro del divenire 
storico, continuano nei suoi membri che in questo modo compiono realmente 
la sua passione. 

Non si tratta di sofferenze materiali ma spirituali, quali l’oppressione del- 
la libertà e della coscienza e la suggestione del male. 

Tutta la storia universale è la tensione delle sue società svolta fino alla 
fine dei tempi. La tensione si svolge anche tra la pace di Dio che è termine 
del moto ascensionale delia carità e la pace del mondo che è termine del 
moto verso il basso dell'amore di sè. C’è naturalmente una pace temporale 
comune alle due città, ma la città di Dio ordina tale pace alla pace eterna, 
mentre la città temporale la ordina solamente a se stessa. 

I fini delle due città sono perciò contraddittori: quello della città di Dio 
va al di là del tempo, quello della città del mondo si limita e si determina 
nel tempo. 


Adolfo Mufioz Alonso: Intellectum valde ama. 


L'A. afferma che il problema della conoscenza è per S. Agostino un pro- 
blema umano e che la conoscenza non è per lui un’ipotesi scientifica, ma 
una dichiarazione di coscienza intellettuale. L’anima si conosce in virtù della 
sua essenza e l’intelligenza è ciò che permette l’accesso alla verità. 

Per S. Agostino la conoscenza è vita dell'anima e dell’uomo, un'’attività 
radicale e un’attività metafisica originaria. L'uomo è un essere metafisico 
perchè è un essere intellettivo originale. La coscienza di sè è una verità ra- 
dicale da cui le altre si originano, perciò è impossibile e assurdo negare la 
verità. La verità dell’uomo è la grande verità della verità stessa. 

E l'uomo è un essere che conosce per il solo fatto che si conosce: è un 
essere conosciuto che porta nell'anima la luce con cui lo conoscono. 

Compito della nobiltà umana è scoprire l’amore per la verità e accendere 
gli uomini all'amore dell’intelligenza con cui egli, conoscendo la verità, la co- 
nosce e la ricrea. 


Vietorino Capànaga: Conoscimiento y espiritu segùn San Agustin. 


Per intendere la essenza della conoscenza e dello spirito secondo S. Ago- 
stino bisogna far capo alla sua metafisica esemplarista che dà un colore par- 
ticolare a tutto il suo pensiero e per cui si determina non solo la essenza 
dell'ordine soprannaturale, ma anche la essenza dello spirito. La facoltà di 
farsi e di essere in un certo senso tutte le cose, incorporandole alla propria 
personalità qualifica lo spirito come immagine del creatore e della sua eter- 
na parola che è la forma di tutte le cose che furono fatte dall’uno e tendono 
all’unità. 

S. Agostino distingue due classi di spirito radicalmente diverse, quello del 
creatore e quello degli spiriti creati. Dalla presenza misteriosa e intellegi- 
bile in Dio delle ragioni di tutte le cose risulta che il mondo non potrebbe 


RIVISTA DELLE RIVISTE 641 


essere conosciuto se non esistesse, ma non potrebbe esistere se non fosse pri- 
ma conosciuto da Dio. Il mondo ha fondamenti anteriori alla ragione umana 
in una ragione esemplare per la cui conoscenza esse esistono. 

Agostino afferma che lo spirito umano passa attraverso una fase iniziale 
di informe formazione che progressivamente si muta, col risveglio alle cose 
attraverso la percezione sensibile e l’assimilazione razionale di esse. 

Tale assimilazione ha struttura trinitaria, in quanto si compone dell’og- 
getto, della potenza assimilatrice e della relazione di entrambi. 

Attraverso i sensi e la volontà, si stabilisce una relazione fra il mondo 
sensibile e il mondo interno. Lo spirito si impossessa delle cose, impressio- 
nandosi di esse come una iastra fotografica capace di ricevere innumere- 
voli forme. 

Superiore a questa capacità rappresentativa nei suoi aspetti di impres- 
sione, conservazione, riproduzione è l’espressione, mediante la quale lo spirito 
pronuncia la sua parola interiore che si configura per Agostino in « notitia », 
« scientia », « veritas », e alla cui nascita concorrono la memoria e l’amore che 
lega il soggetto agli oggetti. Essa è una visione del pensiero. Il dinamismo di 
questa parola spirituale segue due leggi che muovono la dialettica dello spi- 
rito, il discernimento degli oggetti tramite la ragione, la riduzione di tutti gli 
oggetti all’unità di un concetto (analisi e sintesi). 

Oltre alla capacità di conoscenza, l’uomo ha capacità di giudizio. Si sta- 
biliscono quindi due classi di conoscenza, quella dell'esperienza immediata e 
quella delia valutazione dell'esperienza. Da un lato si scopre la insufficienza 
ontologica dell'uomo che ha bisogno di una collaborazione superiore senza cui 
è incomprensibile il fenomeno della conoscenza e dall’altro la ricchezza di pro- 
spettive e di sviluppo con la quale lo spirito può giungere alla verità. Così la 
gnoseologia agostiniana sbocca in una teologia. 

All'ateismo contemporaneo, per cui la creazione umana dei valori esclude 
l’idea di Dio, il pensiero agostiniano contrappone l'affermazione che l’uomo 
può creare valori con l’aiuto del creatore. 


Thonnard Fr. J.: La « cognitio per sensus corporis » chez Saint Augustin. 


L’A. rileva come S. Agostino non ha fatto uno studio sistematico della 
conescenza sensibile in se stessa, ma le ha dato una precisa collocazione nella 
sua dottrina. Se l’anima regge il corpo e per mezzo di esso agisce sul mondo 
materiale, deve servirsi della conoscenza sensibile, attraverso cui si organizza 
e sviluppa l’esperienza attraverso la memoria, l'immaginazione, le scienze po- 
sitive. Per mezzo di essa, che si giova dei sensi, si può conseguire una certa 
specie di verità che la scienza in sè non possiederebbe. 

La dottrina ageostiniana delia sensazione è una teoria psicologicamente 
fondata sull’introspezione e legata alla metafisica e alla morale e si rial- 
laccia ad un punto di vista totalmente diverso da quello di S. Tommaso per- 
chè, anzichè essere lo studio analitico di un’attività vivente sensibile comune 
agli uomini e agli animali, è lo studio sintetico di un’attività umana e uno 
dei primi stadi della vita da cui l’uomo prende il suo slancio verso la vita 
spirituale. 


Renato Lazzarini: C’è un’intenzionalità nella conoscenza secondo la gno- 
seologia agostiniana ? 


La prima sorgente del ruolo dell’intenzionalità va fatta risalire alla gno- 
seologia agostiniana in quanto l’intenzione dell'anima è per lui fondamentale 
per legare il soggetto alle cose nella visione esterna (sensibile) e nella vi- 
sione interna (spirituale). 

In questo secondo caso, il termine « voluntas » ha proprio il significato di 
intenzionalità. Come nella visione esterna doveva collegare l’occhio alla cosa 
vista, qui essa deve unire la facoltà dell'anima col fantasma della cosa pre- 
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sente alla memoria. A tale «voluntas» Agostino ricorre anche per spiegare 
come l’anima possa desiderare di conoscere una cosa che non conosce. 

Asostino afferma che quando si desidera di conoscere una cosa la sì co- 
nosce già almeno in parte, se non altro dal suo nome. Una conoscenza posì- 
tiva delle cose presuppone una conoscenza negativa, ma Agostino afferma che 
amare la notizia della cosa non è amare la cosa; assioma che determina le 
due sfere della realtà oggettiva, quella relativa alle notizie delle cose e quella 
relativa alla realtà delle cose, doppia oggettività cui corrisponde il doppio 
modo di comportarsi della volontà intenzionale. 

Se il valore o disvalore delle cose implica da parte del soggetto una 
scelta intenzionale che è anche giudizio assiologico, la notizia implica una 
sospensione del giudizio. Nel « De Trinitate » Agostino parla del verbo inte- 
riore, distinguendone uno autentico ed uno falso. E’ evidente che anche qui 
l'intenzione ha lo scopo di indicare la via giusta al giudizio di valore della cosa. 

Il problema gnoseologico si fa problema metafisico. 

All’anima soggetto conoscente Agostino dà un assoluto primato sulle cose 
conosciute. In rapporto all'anima, la «intentio » cognitiva risponde con la 
«intentio » reale, cioè con la cosa stessa. Se mens, notitia e amor sono la 
mente, memoria, «intelligentia » e « voluntas » sono la conoscenza della pro- 
pria anima, l'elemento connettivo è sempre «l'amor >», cioè la « voluntas ». 

L’A. conclude stabilendo le divergenze fra la noetica agostiniana e quella 
tomistica. 


Pepin. J.: La connaissance d’autruì chez Plotin et chez Saint Augustin. 


L’A. rileva le affinità fra la concezione plotinica della relazione delle ani- 
me particolari con l’anima universale e la teoria agostiniana del maestro .in- 
teriore. L’una e l’altra rispondono allo stesso preblema di conciliare l’isola- 
mento delle anime e la loro esigenza di comunicazione e fanno appello alla 
trascendenza e all’interiorità. Si rileva in esse il medesimo orientamento della 
vita spirituale, la medesima concezione di un’ascesa dell'anima non impri- 
gionata dai limiti della natura, fino al principio supremo. 

Sussiste però tra loro una profonda differenza teologica, in quanto Ago- 
stino parla di un rapporto personale e Plotino di un’assimilazione dell’anima 
alla totalità dell’uno. Plotino, combattuto fra l’esigsenza metafisica e il ti- 
more di contaminare l’Uno dandogli delle determinazioni, dissolve l’individuo 
e porta quasi ad un’identificazione dei contrari, mentre Agostino riceve dalle 
S. Scritture un’impostazione teologica precisa e rigorosa. 


Quiles IL: Para una interpretacion integral de la « iluminacion agustiniana». 


In queste pagine, lA. fa un acuto esame dell’illuminazione, nucleo cen- 
trale di tutti i problemi gnoseologici di S. Agostino e delle interpretazioni 
di essa da parte di moderni e attuali pensatori «Hessen, Sciacca, Cayrè, 
Gilson, ecc.). 

Egli afferma che il testo chiave per comprendere la illuminazione è il « De 
Trinitate », in cui appaiono ben evidenti i due poli in cui si muove la nostra 
anima in virtù dell’illuminazione divina per conoscere Dio, cioè la realtà e 
presenza dell'anima a se stessa e si definisce lintuizione delle verità intelli- 
gibili nelle cose esterne e nell'anima e in se stesse. 

Ci sono per Agostino due tipi di conoscenza: «diretta», per cui si rag- 
giungono Dio e le idee in se stessi, l'anima e le cose sensibili; «indiretta ». 
per cuì s'incontra Dio come un'immagine o un vestigio, perfettamente nell’a- 
nima, imperfettamente nelle cose sensibili. L'A. esamina quindi la conoscenza 
sperimentale dell'anima, dell'essere, di Dio e la conoscenza immediata delle 
idee, concludendo che la conoscenza di Dio è assai lontana dall’ontologismo 
per S. Agostino e che la conoscenza del mondo sensibile si svolge attraverso 
i sensi, che creano la sensazione da cui si genera la memoria su cui opera l’in- 


telligenza, in un processo dall’esterno all’interno che rispetta l’oggettività ap- 
purata dai dati della sensazione, 
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Charles Boyer: Les voies de la connaissance de Dien selon Saint Augustin. 


L’A. considera le tre vie della conoscenza di Dio in S. Agostino. 

La «prima» è l'argomento cosmologico per cui l’insufficienza degl esseri 
del mondo spinge a chiedere ragione della loro esistenza; la «seconda» si 
basa sulla esigenza di una illuminazione divina per spiegare la conoscenza 
umana; la «terza» consiste nel considerare il desiderio naturale della feli- 
cità, come effetto di una destinazione al bene supremo e come appello rivolto 
per mezzo del bene alla nostra volontà. 


Jules Chaix Ruy: Existence et temporalité selon Saint Augustin. 


Esaminando alcuni testi agostiniani (il libro XI delle « Confessioni », il 
«De immortalitate >», il « De musica »), l'A. rileva con quale perspicacia S. Ago- 
stino ha distinto e descritto i due movimenti da cui è affetto il nostro essere 
spirituale sottomesso al tempo e prigioniero del corpo. Nel «primo» esso è 
passivo. E’ il moto considerato da Heidegger e che provoca l’angoscia, un’an- 
goscia che di per sè non può dare significato alla vita. Nel «secondo » l’anima 
è attiva e attraverso l’inquietudine del corpo e dello spirito raggiunge livelli 
sempre più elevati verso la trascendenza e un’anticipazione di quel grado di 
rivelazione che avrà quando la morte la libererà dal tempo. 

Pascal parlerà del potere di contenere e dominare il tempo che ha l’a- 
nima per la relazione misteriosa che l’unisce all’eternità. Agostino parla di 
una presa di coscienza e di una vita spirituale che può unire nell’intuizione 
di un durevole presente il passato e l’avvenire e di un'illuminazione che con- 
sente le operazioni spirituali per mezzo di una memoria che attinge diretta- 
mente Dio. Memoria, immaginazione, pensiero si debbono elevare di trascen- 
denza in trascendenza per realizzare l'imitazione dell’eternità. 

Ogni uomo, ogni generazione corre verso la morte; la storia non può 
darci che l’immagine di un mondo caduco e transitorio, ma può prendere un 
senso se si inserisce su di un piano divino che sussiste malgrado il preci- 
pitare degli uomini. 

La stabilità nella durata stabilisce per l’uomo nella « Civitas Dei» un av- 
venire certo che si lega al passato attraverso il presente. 

L’A. rileva come nella relazione originale eternità - tempo Agostino superi 
il rischio dell’idealismo dando al realismo la sua consistenza. 

Con acuti riallacciamenti al pensiero moderno egli afferma l’alto valore 
della filosofia agostiniana, che porta lo spirito umano al limite a lui acces- 
sibile di conoscenza dell’assoluto e dell’infinito e nello stesso tempo non pre- 
sume di varcarne i limiti. 


Alberto Caturelli: La teologia agustiniana de la historia y el mundo actual. 


L’A. considera la condizione dell’uomo attuale per cui Dio non esiste più 
e per cui perciò non ha senso parlare di una causalità divina e di una prov- 
videnza attuante nella storia universale. Esaminati i presupposti storici di 
tale situazione, la progressiva @Gissoluzione della «charitas» nell’orgogliosa 
affermazione che stati e nazioni siano autosufficienti e svincolati dall’ordine 
della grazia, l’A. afferma che la solitudine dell’uomo contemporaneo dipende 
dalla sua impossibilità di comunicare col prossimo, poichè manca di amore 
di Dio, e della sua conseguente privazione di vera carità. Poichè l’uomo per 
sua natura tende all’assoluto mediante un atto interiore e tale atto interiore 
è sempre più compromesso e limitato dalla solitudine e dalla vacuità spiri- 
tuale dell’uomo moderno, la vita dell’uomo d’oggi e contrassegnata dall’an- 
gustia, che porta pian piano alla disperazione. Il mondo si avvia verso il di- 
spotismo universale che impedirà la resurrezione della carità. Incapace di 
regolare le sue forze e di dare un significato teologico alla sua tecnica e alla 
scienza, l'umanità si avvia alla autodistruzione. Rilevato che si è distrutta 
la mansione cosmica dell’uomo, lA. nota come la distruzione della struttura 
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cristiana dell'universo porti alia distruzione di quella escatologia che dà senso 
alla storia. 

Secondo il pensiero agostiniano siamo al momento culminante dello svol- 
gimento della umana iniquità. Alla luce di tale pensiero, l’A. osserva come la 
lotta fra capitalismo e comunismo, Oriente ed Occidente sia la lotta che tor- 
menta e divide la città terrena e come in realtà la divisione assoluta tra due 
forme storiche e dottrinarie diverse ed opposte sia fittizia, trattandosi, in un 
caso e nell’altro, di due forme della stessa città terrena, di due forze che sono 
unite dall’« amor sui» anzichè dall’« amor Dei». L'adesione ai principi di tale 
società è un’attitudine ambigua dettata dall’« amor sui» che porta alla distin- 
zione fra individuo (frazione di una specie) e persona (un tutto per Dic). 
Questa fittizia distinzione dell’uomo porta a concepire Dio come un bene per- 
sonale e tale determinazione di Dio porta alla distruzione della città di Dio. 

Concludendo, l’umanità attuale ha distrutto la razionalità del mondo ere- 
ditata dai greci e la sacralità del mondo e, per restaurarne il valore, occorre 
restaurare la sacralità del mondo e della vita. Il mondo deve farsi cristiano; 
non deve il cristiano appartenere al mondo. 


Vera Passeri Pignoni 


CRISIS - A. 1958 


- I - Diaz De Cerio Franco, El relativismo de W. Dilthey:; Pacios Antonio 
M. C. S., El orgullo en su relacion con el pecado y la condenacion 
del alma; Rodriguez José, Nuestro nivel metafisico; Interdonato Fran- 
cisco S. J., Conocimiento-encuentro de Dios en Gabriel Marcel; Bo- 
nafede Giulio, Cristianismo y filosofia; Carreras Artau Joachim, Fe- 
nomenologia y filosofia. 


II - III - Peccorini Letona Francisco S. J. Gabriel Marcel y la etica de la 
situacion; Passeri Pignoni Vera, El pensamiento filosofico de Luis 
Pirandello; Frutos Eugenio, La opcion libre de los valores; Mafiero 
Mafiero Salvador, Del concepto de « situacion » a la definicion de lo 
« social »; Guy Alain, Georges Bastides, filosofo de la situacion y del 
valor; Rodriguez Josè, Originariedad y socializacion del saber filo- 
sofico; Pacios A. M. C. M., El acto final y el dato revelado; Fernan- 
dez Peregrina, Sobre la progresiva revelaciòon de Dios a lhombre. 


IV - Fasc. dedicado alla pariecipacion espanola en el XII Congreso In- 
ternacional de Filosofia. 
Battaglia Felice, Discurso inaugural; Alejandroi Josè Maria, El 
«quantum logicum » y el « quantum fisicum » como razon de la di- 
stincion esencial entre lo logico y lo logistico; Cruz Hernandez Mi- 
guel, El pensamiento de Averroés y le posibilidad de nacimiento de 
la ciencia moderna; Cuesta Salvador, La libertad y el valor. Sobera- 
nia y valor de la libertad humana; Echarri Jaime, El hombre y el 
ser de la naturaleza; Marias Julian, La interpretacion visual del 
mundo; Mindan Manuel, Implicacion mutua de verdad e libertad: 
Munoz Jesus, El hombre dominador de la naturaleza; Paris Carlos, 
Hombre y naturaleza entre una perspectiva dinamica: Rodriguez 
Josè, La libertad como lugar natural del valor; Roiz- Gironella, E! 
ente y el ser: Zaragueta Juan, Libertè y valor; S. S. Pio XII, Discur- 
so a los congresistas; Mufioz Alonso Adolfo, La filosofia en su XII 
Congreso internacional. Cronica sumaria de las seciones. 
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Diaz De Cerio Franco, EI relativismo de W. Dilthey. 


E’ un acuto esame del relativismo di Dilthey, iniziatosi all’inizio del sec. 
XX°, e degli studi compiuti su di esso. L’A. afferma che Dilthey cercò sempre 
un valore universale in ogni interesse filosofico dell’uomo. Egli considerò l’in- 
dividuo come portatore della storia e inseparabilmente congiunto con essa e 
vide nella coscienza storica l’unico mezze di dare sicurezza al lavoro filosofico. 
In essa entrano tre elementi essenziali: la religione, l’arte, la scienza. 

Mentre tutte le scienze dello spirito sono limitate e parziali, essa, oppo- 
nendosi al soggettivismo e considerando come base l’esperienza della vita, può 
creare un sapere universale. Solo ammettendo il relativismo della storia. si può 
superare quello scettico ed agnostico, ma non bisogna dare naturalmente a 
tale relativismo un valore particolare, non ci sì può limitare al mero ricono- 
scimento della relatività delle forme storiche, bensì giungere ad un riconosci- 
mento del fondamento filosofico di tale relatività. In tal modo, la relatività si 
supera e si raggiunge la sovranità dello spirico, cioè la libertà. 


Josè Rodriguez, Nuestro nivel metafisico. 


Interessante articolo in cui si afferma la inseparabilità dell’uomo e della 
metafisica e si ripropongono alla coscienza moderna gl’interrogativi della me- 
tafisica che costituiscono la stessa coscienza dell’uomo: che cosa deve essere 
ciò che l’uomo è, perchè fuori dell'essere che è non sia nulla? Che cosa deve 
essere il conoscere, perchè senza essere l’essere che conosce, non sia nulla? 

Interrogativi che permettono all'uomo di restare al livello delle circostanze 
che l’essere stesso propone ed esige. 


Interdonato Francisco S. J., Conocimiento inquentro de Dios en Gabriel 
Marcel. 


Interessante articolo sulla teologia, o meglio teosofia, di Gabriel Marcel. 
Marcel afferma che la ricerca di Dio è un mistero degenerato in problema e 
sostiene l’insufficienza delle dimostrazioni razionali di Dio, tendendo ad una 
filosofia concreta, in cui pensare e vivere coincidono. Egli mira a raggiungere 
Dio come un Tu assoluto: non lo interessa il problema della conoscenza di Dio, 
ma l’incontro personale con Dio, a cui si può giungere con l’amore che fa ascen- 
dere al piano dell’essere ed è il dato ontologico essenziale e la scoperta della 
trascendenza che si raggiunge con la negazione di ogni autocentrismo e col ri- 
conoscimento di essere inferiori ad una realtà che avvolge e penetra. Fede e 
speranza sono il corollario di questo incontro con Dio, che è il Dio déll’amore 
e non può dimostrarsi come un problema. 

Marcel entra nel vivo dei temi pascaliani e blondeliani nell’incontro della 
filosofia col soprannaturale e conclude con l’affermare che la conoscenza del 
mistero ontologico non è possibile senza un’irradiazione della rivelazione che 
può prodursi solo in anime aliene da ogni religione positiva. 

L’A. conclude, citando alcune critiche opposte a Marcel (di Sciacca, Pe- 
truzzellis, Wahl, ecc.) in cui la trascendenza marceliana appare in linea di mas- 
sima insufficiente a parlare di Dio e del Dio cristiano in particolare e l’identi- 
ficazione di mistero e problema teologicamente pericolosa. 


Giulio Bonafede, Cristianismo y filosofia. 


Posto che il Cristianesimo è una fede e non una filosofia, l’A. rileva come 
la costruzione di una filosofia cristiana sia stata un’esigenza implicita alla 
stessa vita cristiana, in quanto lo spirito non poteva non sentirsi attratto dalla 
meditazione sul significato della vita e della storia in cui l’uomo è impegnato. 
In tale filosofia anche se essa si interessa essenzialmente della natura e del- 
l’uomo, il principio è sempre Dio, causa dell’essere e fonte della conoscenza. 
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Peccorini Letona Francisco S. J., Gabriel Marcel y la etica de la situacion. 


La filosofia di Marcel, per essere il punto d’incontro tra cattolicesimo ed 
esistenzialismo, si presta a numerosi sospetti, in quanto la sua morale della 
situazione sembra identificarsi con quell’individualismo etico che non si fonda 
su leggi morali universali e che fu condannato da Pio XII°. L'A. difende Marcel 
da questi sospetti, dimostrando che egli non solo non nega la libertà, ma Vaf- 
ferma nel suo più alto valore come strumento di perfezione morale, non nega 
le essenze, ma le ammette come immagini divine e fonda la sua morale sulla 
natura razionale considerata nelle sue relazioni essenziali, sopratutto nella rela- 
zione più alta, quella che fa dell’uomo la creatura più alta chiamata a glo- 
rificare Dio, continuando la sua opera creatrice. Il suo esistenzialismo avrebbe, 
secondo l’A., il grande merito di approfondire l’aspetto indispensabile della 
dottrina di S. Tommaso, cioè il necessario accomodamento della coscienza in- 
dividuale alle circostanze e situazioni concrete della vita, e sarebbe perciò ben 
lontano dall’esistenzialismo condannato da Pio XII°. 


Frutos Eugenio, La opcion libre de los valores. 


L’A. afferma che la libera opzione dei valori non presuppone un volere in> 
differente, nè una totale assenza di necessità. L'uomo ha un destino che dipende 
dalla sua condizione umana; non essendo però un essere puramente biologico, 
tale destino non ha carattere fisico, ma umano e non è incompatibile con la 
libertà, anzi la include, in quanto gli è necessario operare liberamente per 
svolgere la vita come vita umana. La libera opzione può aversi solo impian- 
tando tutto l’uomo in una verità assoluta il che presuppone che ogni affetto, 
pensiero e moto siano condizionati a tale verità. Tale opzione è quella che è 
capace di realizzare solo un essere che si è liberato dalla schiavitù della sua 
natura inferiore fatta di appetiti e di passioni. Tale libertà è connessa alla 
stessa natura umana e permette che l’uomo accetti o ricusi i fini che gli 
competono. 

E’ contraddittorio ammettere una verità assoluta sorta dalla contingenza. 

La verità assoluta non è concepibile che nella necessità ed eternità di Dio; 
la determinazione stessa dei valori e la loro opzione presuppongono tale verità. 


Josè Rodriguez. Originariedad y socialidad del saber filosofico. 


La situazione originaria dell’uomo è la sua implicazione nel mondo; ad essa 
segue la presa di coscienza di sè come esistente, da cui nasce il primo impulso 
verso la filosofia, cioè la domanda sull’essere, non solo sull’essere che è, ma 
sull'essere che è ed essendo rende possibile ciò ehe è invece di non essere. Ma 
Yuomo è in quanto è con gli altri uomini, e il suo sapere non si limita a sè 
solo, ma si lega agli altri. Le circostanze, la situazione storica, ecc., mutano 
la. prospettiva delle visioni umane. Nasce così una seciologia del sapere che 
consiste non in una degradazione del sapere sapienziale, bensì in un aumento 
di possibilità di conseguire una conoscenza integrale. Bisogna però tener pre- 
sente che il sapere filosofico socializzato in programmi di studio, congressi, 
pubblicazioni, ecc., resta solo una via di accesso alla filosofia. La filosofia in 
sè è un fatto personale, originale, basato sull’eterno e permanente affanno di 
conoscere la verità che ognuno deve risolvere da solo con le sue proprie forze. 


Pacios A. M. C. M., El acto final y el dato revelado. 


L’A. considera l’atto finale della vita delluomo per cui ci si può perdere e 
eternamente salvare e la sua perfetta libertà, il giudizio occulto di Dio, per cui 
il giusto è sicuro e il peccatore non dispera di salvarsi; esamina quindi Ia effi- 
cace disposizione data dalla condotta tenuta durante la vita e l’azione della 
divina provvidenza che ad esso prepara. Quindi, con attenta meditazione teo- 
logica, considera la sorte dei bambini morti, con o senza il battesimo, e il 
purgatorio ed il valore per esso delle preghiere di suffragio dei viventi. 
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V. Fernandez Peregrina, Sobre la progresiva revelacian de Dios al hombre. 


Senza dare ad esse valore teologico, VA. considera alcune particolarità della 
natura che ricordano la S. Trinità. In un passo apocrifo della prima Epistola 
di S. Giovanni, si accostano alle tre persone, Padre, Figlio, Spirito Santo, lo 
spirito, l’acqua, il sangue. Keplero affermava che il pensiero della Trinità lo 
aiutava neile sue investigazioni scientifiche. Effettivamente, molte trilogie con- 
trassegnano il ritmo della natura creata dal Dio Uno e Trino. Non è possibile 
riscontrare in esse una trinità nella unità, ma è evidente che l’uomo inquadra 
la realtà mondana in una trinità elementare che costituisce un’unità elementare. 

Quando si parla di tre persone in Dio, secondo l’A., non si può pensare ad 
un concetto numerico; le tre persone sono contrassegnate da un’uguaglianza 
che ha tre proprietà: identità, reciprocità, transitività. In Die non c’è quan- 
tità, nè essenza che separi tra sè le tre persone, ma un’identità essenziale as- 
soluta. Le tre divine persone non hanno un ordine temporale, ma neppure un 
ordine arbitrario. È 

Tale ordine si riscontra nella matematica pura, nelle nozioni primarie che 
l'uomo pone sulla quantità e con cui crea la geometria e l’algebra, nell’anima 
dell’uomo e persino nella vita morale e soprannaturale. 


Il IV fascicolo è l'interessante numero dedicato al Congresso Internazio- 
nale di Filosofia svoltosi a Venezia nel Settembre del 1958. Esso contiene al- 
cune relazioni presentate da pensatori spagnoli a detto Congresso, e può quindi 
crientare la conoscenza della attuale filosofia spagnola. Di particolare impor- 
tanza, il quadro e l’esame- dei problemi trattati e del loro svolgimento pre- 
sentato in queste pagine dal Direttore della rivista, Munoz Alonso Adolfo, che 
fu al Congresso di Venezia relatore ufficiale sul tema <« Libertà e valore ». 


Vera Passeri Pignoni 


REVUE PHILOSOFHIQUE DE LOUVAIN - A. 1958. 


I - Gerard Verbeke: Le dérelovement de la vie volitive d’apres saint 
Thonias: Albert Dondeyne: La difference ontologigue chez M. Heideg- 
ger; Giorgio Del Vecchio: Droit, société et solitude; James V. Mc- 
Glynn: Morale, Esthetique et la Philosophie de lanalyse; Christian 
Wenin: L’Encyclopedie philosophique italienne. 


II - Augustin Mansion: Philosophie première, philosophie seconde et me- 
taphisique chez Aristote; Jacques Taminiaux: La pensée esthetique 
du jeune Hegel; Albert Dondaine: La différence ontologique chez M. 
Heidegger; George P. Klubertanz: Where is the evidence for thomi- 
stic metaphisics? 


III - Georges Van Riet: Idealisme ei Christianisme. A propos de la Phi- 
losophie de la religion de M. Henry Dumery; Henri Demolder: Lu 
theorie pulsionelle du Dr L. Szondì. De la « destinée-contrainte » a la 
« destinée-choix »; Raphael Tambuyser; L’érection de la chaire de phi- 
losophie thomiste a VUniversité de Louvain (1880-1882). 


IV - Per Erik Persson: Le plan de la Somme théologique et le rapport 
« Ratio - Revelatio »; Jules Pirlot: La mort et la liberté; Jean Do- 
minique Robert: Elements de bibilographie pour l’étude du proble- 
me de la connaissanee; Gerard Verbeke: Bulletin de litterature arì- 
stotélicienne. 
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Albert Dondeyne: La difference ontologique chez M. Heidegger. 


E’ questo di P. Dondeyne un lungo e profondo studio, in due articoli (N. I 
e ID su un tema della filosofia di Heidegger che, specialmente nelle sue opere 
più recenti, è divenuto sempre più centrale. 

Egli non intende fare una esposizione critica e neppure considerare l’o- 
pera di Heidegger in tutti i suoi elementi, ma coglierne e illuminarne il pen- 
siero alla luce del tema centrale, della differenza ontologica (p. 40). Quì noi 
non intendiamo seguire l’autore in tutte le sue analisi, talora sottili e labo- 
riose, ma nell’impostazione e svolgimento generale e nelle sue conclusioni. 

Ogni filosofo degno di tai nome, premette l’autore riportando un passo 
celebre di Bergson, ha un’intuizione fondamentale e tutto il successivo sforzo 
o lavoro consiste nell’esprimerla più chiaramente a se stesso e agli altri, senza 
forse riuscirvi mai completamente. Il pensiero di Heidegger, dalla sua prima 
opera «Sein und Zeit» (1927) alle sue ultime pubblicazioni, quali: « Holzwege » 
(1950); « Identitàt und differenz >» (1957), è andato soggetto a non poco svi- 
luppo; c’è tuttavia un tema, un’idea centrale che dirige e illumina questo svi- 
luppo ed è: la differenza ontologica, cioè la distinzione tra ente, che più esat- 
tamente tradurremo <«essente » (Seiende), e «essere» (Sein). 

Per comprendere un pensiero nuovo e originale come quello di Heidegger 
è necessario, avverte l’autore, far uso dell’« epochè » in senso fenomenolo- 
gico, cioè liberare la mente da pregiudizi e preconcetti sistematici, per me- 
glio penetrare lo spirito e la lingua (tanto importante) della sua filosofia (p. 39). 

Meditare il tema heideggeriano della differenza ontologica equivale a dare 
una risposta a queste tre questioni: 1) in che consiste per Heidegger la dif- 
ferenza ontologica; 2) che funzione essa esercita nella sua opera; 3) perchè e 
in che senso Heidegger pretende che l’obiio di tale differenza è stato il male 
della metafisica tradizionale, di modo che un rinnovamento della filosofia 
esiga oltrepassare questa metafisica e addirittura ogni metafisica €. 43). Que- 
ste tre questioni sono tra loro evidentemente collegate: l’autore, per ragioni 
di metodo, crede più opportuno cominciare dalla seconda, per passare poi alla 
terza e da questa alla prmia. 


Questione 2a, « Funzione della differenza ontologica nell'opera di Heidegger >». 

Il tema della differenza ontologica ha nell’opera di Heidegger il compito 
di riprendere e riformulare l’eterna questione della filosofia, la questione del- 
l’« essere» degli essenti; in altre parole: oltrepassare il pensiero rappresen- 
tativo, oggettivante, della nostra attitudine naturale, spontanea, verso le cose, 
per arrivare a un pensiero più radicale o fondante, che si porti sul senso 
stesso dell’« essere » degli essenti. Il pensiero naturale o prefilosofico, su cui si 
porta la riflessione filosofica, è «realista »: l’esistenza del reale, delle cose, è 
accettata senza discussione, come un «presupposto »; è «oggettivante »: il 
reale è considerato come oggetto, qualcosa che è distinto e sta di fronte (ge- 
gestand) al pensiero; è « vorstellend » nel duplice senso di «rappresentativo » 
e insieme « appresentativo », in quanto la rappresentazione è intenzionale, or- 
dinata essenzialmente all’oggetto, manifestativa dell’oggetto. 

Che cosa viene a scuctere duesta sicurezza del pensiero spontaneo, na- 
turale, e fa sorgere la questione dell’« essere »? Innanzi tutto l’esperienza del- 
l'illusione, dell’errore, disaccordo tra gli uomini. Questa esperienza della « non- 
verità » spinge a riflettere a ritornare sui nostri giudizi e ci fa vedere che ogni 
giudizio, invece di essere un semplice dato di fatto, è «un comportement tra- 
versé par une intenzionnalité », ha la pretenzione di affermare l'essere di 
una cosa; è questo il significato espresso dal verbo «essere », anima del giu- 
dizio. L'esperienza della «non-verità > fa sorgere quindi in noi la questione 
cel significato del termine « essere » (p. 45-46). 

Ma c’è un fatto ancora più importante che risveglia in noi la questione 
dell’essere, ed è la «meraviglia» (to vavmazein), che è anche per Heidegger 
il principio del filosofare. La meraviglia del pensiero di fronte a quello che 
Heidegger chiama il miracolo dei miracoli (Das wunder aller Wunder) e cioè 
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che l’essente «è ». Mentre ciò è naturale e non genera questione per il pen- 
siero spontaneo, nella meraviglia l’« essere» dell’essente è posto in questione 


dal pensiero riflesso; tale questione è espressa da Heidegger con la formula ai 
Leibnitz: «perchè esiste l’essente e non piuttosto il nulla »? 


Un nuovo campo si apre così al pensiero riflesso: si passa dal piano on- 
tico (degli essenti) al piano ontologico (dell’essere), dalla verità logica o 
ontica, alla verità ontologica, fondatrice della precedente. Porre in questione 
l’essente come tale, e non accettarlo come un dato, significa che il pensiero, 
nella meraviglia, ha intravisto la differenza tra essente e essere. Heidegger 
insiste nel far rilevare che questa distinzione è già implicita nel comune lin- 
guaggio; nel fatto che noi designamo l’essente col participio verbale « ens» (id 
quod habet esse), che esprime la partecipazione di tutto ciò che è, degli es- 
senti, all’essere; nel fatto che il verbo «essere », è detto il’ verbo dei verbi, 
il verbo per eccellenza; nell’espressione « essere degli essenti», in cui non si 
tratta di un semplice genitivo «soggettivo » come se l’essere fosse una sem- 
plice qualità o proprietà dell’essente, ma di un genitivo « soggettivo-oggettivo >, 
perchè è piuttosto vero il contrario: è l’essente che partecipa, che appartiene 
all'essere, che è in qualche modo effetto, in quanto tondato dall’essere (p. 48). 


A conclusione di questa questione, giova ricordare, quanto Heidegger ha 
ripetutamente affermato, e cioè che il suo pensiero non vuole essere altro 
che una «ripresa» (Wiederholung) di ciò che ha costituito sempre l’essenza 
della problematica filosofica: la questione dell’essere. Con il tema della diffe- 
renza ontologica, come questione dell’essere dell’essente, il pensiero di Heideg- 
ger viene in tal modo ad inserirsi nella grande tradizione della « philosophia 
perennis ». All’interno di questa tradizione, in che cosa la filosofia di Heidegger 
differisce- Con questa domanda, il nostro autore passa all’ esame della 
3a questione. 


Questione 3%: « Perchè e in che senso Heidegger rimprovera alla metafisica 
tradizionale di aver dimenticato la differenza ontologica ». 

Non si tratta, osserva il nostro autore, di un oblio totale, ma piuttosto 
di non essere stata sufficientemente tematizzata (p. 49); ciò che ha condotto 
alla confusione tra l’essente e l’essere. Heidegger crede trovarne una con- 
ferma nella storia del pensiero occidentale, Tale oblio o confusione ha avuto 
inizio, secondo Heidegger, con Platone, il quale ha identificato l’essere (Sein) 
con l’« idea» (eidos), cioè, l'aspetto, la fisura che le cose ci presentano e per 
conseguenza, con il rappresentabile, l’obiectum, l’essente. 


La conoscenza è descritta in termine di «rappresentazione », e il pro- 
blema centrale della conoscenza diviene ii problema dell’« adaequatio », della 
corrispondenza cioè, tra la rappresentazione e la realtà. Il termine di tale 
confusione è rappresentato da Nietzsche e il suo nihilismo, il quale rappre- 
senta la schiavitù dello spirito umano alla scienza e alla tecnica. Il mondo 
della tecnica è il mondo oggettivo-superfìiciale e impersonale, in cui l’uomo 
perde la: sua forza creatrice e agisce per abitudine, perde il senso del mistero, 
del sacro, che nasce dalla sua apertura all’Essere, e dimentica la sua vera 
missione, che è quella di rivelare l’essere, di esserne il custode, il pastore. 

Un segno di tale confusione si può vedere nella struttura « onto-teologica » 
che presenta la metafisica tradizionale, in dipendenza da Aristotele. Il nome 
«metaphysica » dato ad alcuni scritti dì Aristotele, mentre inizialmente aveva 
un significato puramente temporale « dopo la fisica » è venuto via via ad as- 
sumere un significato di «trascendenza », metafisica diviene sinonimo di fi- 
losofia prima (not viàosogia }. Ora il vocabolo « rodty > può avere un du- 
plice significato: filosofia delle verità prime, fondanti ogni altra, oppure filo- 
sofia degli oggetti più nobili, delle realtà divine. Duplice significato che si 
trova in Aristotele, il quale in alcuni passi dice che l'oggetto della metafisica 
è l1< ens in quantum ens» (3y7%y), in altri che è «l'essere divino ». Ciò spiega 
la struttura «onto-teologica » della metafisica tradizionale, che si rifà ad Ari- 
stotele. Essa è da un lato ontologia, scienza dell’ente in quanto ente e dei 
suoi caratteri generalissimi, dall'altro è teologia, scienza cioè dell’essere primo, 
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di Dio, causa degli altri enti, che sono sue partecipazioni, sebbene i filosofì 
non convengano poi sulla natura di questo ente supremo. 

In base a questa sua struttura, la metafisica tradizionale è attraversata 
da un duplice movimento di trascendenza (di cui non ha chiara coscienza) : 
come «ontologia » tende a oltrepassare il piano ontico verso il piano ontolo- 
gico, inteso questo nel senso di un <« prolungamento del trascendentale kan- 
tiano », a mostrare cioè la possibilità di una conoscenza a priori degli attri- 
buti dell’ens in quantum ens (p. 51); come «teologia» rimane piuttosto sul 
piano ontico e tende a passare da un essere all’altro attraverso rapporti di 
causalità (per es. dall’ente finito all’ente infinito, come sua causa. 


Non essendo stata chiarita l'ambiguità inerente al prefisso «meta », non 
si è riconosciuta la vera portata di questa struttura onto-teologica della me- 
tafisica: ne è seguito che la filosofia occidentale è divenuta sempre più teo- 
logica, a scapito dell’ontologia, fino a dimenticare l’essere e a confonderlo 
con l’essente. 

Due fatti soprattutto hanno contribuito per Heidegger a questa confu- 
sione tra essere ed essente: 1) l'utilizzazione, nel medio evo, della filosofia 
da parte della teologia, o l'elaborazione di una filosofia cristiana, dominata 
dall'idea di Dio; ciò ha portato all’identificazione dell’essere, fondante gli es- 
senti, con Dio, causa prima dell’universo; alla sinonimia tra «fondare» e 
«causare »; 2) il prestigio di cui godeva la matematica e la geometria al 
tempo di Cartesio, ciò che diede origine a una filosofia «more geometrico 
demonstrata >», cioè alla riduzione dell’essere ad oggetto. 


Lo stesso Kant, a cui Heidegger riconosce il merito di essersi orientato, 
con la sua rimessa in questione della possibilità stessa della metafisica, verso 
l'elaborazione di una «ontologia fondamentale », come ricerca del fondamento 
della metafisica, si è fermato a metà strada sotto l’influenza di due fattori: 
1) il prestigio della fisica newtoniana, per cui ha limitato la sua problematica 
al campo fisico, alla natura, non considerando la possibilità della conoscenza 
storica; 2) l’influsso del razionalismo, in base al quale ha posto la ragione, 
radice comune di sensibilità e intelletto, nell'ordine del concetto puro o del- 
l’idea ttranstemporale, e non ne ha fatto un’« esperienza di presenza », che 
non si effettua se non in un orizzonte spazio-temporale (p. 56). 


Da questa interpretazione dello sviluppo della filosofia occidentale, Heidea- 
ger conclude che la rifiessione filosofica, per essere veramente originaria, fon- 
dante, deve sorpassare non soltanto la metafisica classica, ma, e su ciò Insi- 
te l’ultimo Heidegger, ogni metafisica, la quale per natura considera l’essente 
come tale, in cui l’essere è già svelato e oggettivato, e risalire alla considera- 
zione dell’essere stesso (Sein Selbst) che è nascosto, nel suo svelarsi, che rende 
possibile lo svelamento dell’essente. La questione sull’essere, viene così a con- 
figurarsi come questione sull’« essenza della verità » (aléteia), intesa questa 
nel suo senso originale di « non-nascondimento, venire alla luce », come quin- 
di lo svelarsi stesso dell’essere. 


Heidegger ha ripetutamente avvertito che la sua prima opera « Sein und 
Zeit », che è un’analisi fenomenologica dell’esistente umano (Dasein), non vo- 
leva essere che una preparazione, un aprire la via per una ontologia fon- 
damentale, alla questione cioè dell'essere stesso, dal momento che l'essere non 
si manifesta se non nell'uomo e per l’uomo. L’analisi fenomenologica del « da- 
sein », rivela che l’uomo è essenzialmente essere nel mondo, immerso nella 
temporalità; rivela che egli è « Eksistenz >, ha una natura estatica, è tensione 
(sorge), apertura, progetto, ma questo non è l’ultima parola sull’essere del- 
l’uomo e sulla verità dell’essere; questi caratteri del dasein attendono un’ul- 
teriore fondazione. 

Compito urgente del filosofo, se vogliamo liberarci dalle conseguenze ter- 
ribili del nihilismo, è preparare questo pensiero più «essenziale », che si porti 
sull’essere stesso (Sein Selbst), sul suo svelamento o, che è lo stesso, sulla ve- 
rità dell'essere: la «seinfrage», deve identificarsi, con la «grundfrage ». Che 
cosa è dunque l’essere, il fondamento di ogni essente? Si arriva così alla pri- 
ma e più importante questione. 
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Questione la: «In che cosa consiste la differenza ontologica; qual'è il 

rapporto tra «essere» ed «essente». 

Che cosa è dunque l’essere (Sein) e ancor più precisamente l’essere stes- 
so (Sein Selbst), che la metafisica occidentale da Platone a Nietzsche avrebbe 
dimenticato? Una difficoltà si presenta subito: come si può parlare filosofica- 
mente di ciò che è alla sorgente del pensiero filosofico, come dominare e de- 
finire ciò che è all'origine di ogni nome e definizione? Heidegger, ben con- 
sapevole di questa difficoltà, risponde che sebbene l'essere sia ancora per noi 
il grande «innominato » e sia difficile per noi parlarne a partire da esso 
stesso, possiamo tuttavia indicare la buona via per cercarlo e scoprirlo, ciò 
che non è poco. Nel seguire Heidegger nel suo sforzo di chiarificazione e de- 
terminazione del significato dell’essere, l'A. raccoglie le sue riflessioni, in tre 
paragrafi : 1) il verbo «essere» e l’idea di «fondamento »; 2) ciò che l’es- 
sere non è; 3) l’esperienza originale dell’essere. 

Il verbo «essere» e l’idea di «fondamento ». La filosofia di Heidegger, 
come ricerca dell’essere, come ascesa al fondamento della metafisica, si può 
dire: una lunga meditazione sul «significato verbale» del termine «essere ». 
Il concetto di «ens» (Seiende) è un participio verbale che significa: « aliquid 
quod est»; «id quod habet esse». Ora in ogni participio verbale è, in ultima 
analisi, dal verbo che si desume l’intelligibilità e il significato; così, ad es, 
« vivente » è colui che «vive» e in tanto ha significato in quanto si sa cosa 
vuol dire « vivere ». Ciò che quindi è più importante nel participio « ens» (es- 
sente, Seiende), è l’« est» o l’« esse» (Sein), che ha la funzione di far essere, 
di fondare, rendere possibile l’essente, cioè dargli significato. Per questo il 
verbo «essere», è stato considerato fin dall’antichità il verbo dei verbi. 

La riflessione sul significato verbale di «essere» (Sein), presenta tre tra 
i più fondamentali problemi della metafisica. 

Il «primo » problema è quello « dell'uno e del molteplice o della partecipa- 
zione »: «esse», come verbo del participio verbale « ens», esprime la parteci- 
pazione degli enti o essenti all'essere. Il che vuol dire, come si è già accen- 
nato, che l’essere non può essere una semplice qualità o proprietà degli es- 
senti, perchè altrimenti la sua unità e singolarità sarebbe un semplice arti- 
ficio del linguaggio, frutto di astrazione; ma ha il significato forte del verbo: 
«fare essere» gli essenti, per cui sono questi che appartengono all’essere e 
non viceversa. La sua espressione al singolare significa che l’essere è la su- 
prema unità, l’Uno degli essenti, è l’Essere, con l’e maiuscola, usato sostanti- 
vamente, che Heidegger chiama: L’Essere stesso (das Sein Selbst), 
© ‘1 «secondo» problema deriva dal fatto che il verbo «essere» può avere 
un duplice significato: può significare, come nota S. Tommaso nel « De ente 
et essentia », ciò che fa esistere una cosa, che la rende attuale (senso onto- 
logico del verbo essere), l’«actus essendi», e può significare la verità della 
proposizione, l’essere nella sua funzione di copula (senso logico del verbo 
essere). Il rapporto tra i due significati del verbo «essere», costituisce il 
problema del rapporto tra essere e pensiero (einai e noein), problema che ha 
dato origine ai due opposti sistemi: idealismo e realismo. Per il realismo « es- 
sere » significa innanzi tutto «esistere in sè », indipendentemente dal pensie- 
ro, per l’idealismo invece significa innanzi tutto < affermazione » di realtà. Per 
Heidegger, questi due significati non sono falsi, ma non sono gli ultimi; egli 
intende superare l’altenativa realismo-idealismo, dando al verbo essere un 
significato più originario di quello di «essere-oggetto » e « essere-soggetto ». 

Qual'è dunque questo senso originario del verbo essere? E’ questo il « terzo » 
e più importante problema. Cominciamo con l’esaminare « ciò che l’Essere non 
è ». L’Essere, risponde Heidegger, non è nè alcuno degli essenti finiti, nè l’es- 
sente supremo (Dio), nè la totalità degli essenti (die allheit des seienden), cioè 
l'essere nella sua assolutezza e trascendentalità che si oppone al nulla (la 
nozione trascendentale di ente degli scolastici). Con questi concetti siamo an- 
cora sul piano «ontico », del pensiero metafisico e cioè dell'essere già mani- 
festato, già come «essente», in qualsiasi modo venga concepito, come spi- 
rito, materia, volontà, energia, ecc. Da ciò segue, fa notare l'A., che il senso 
originario del verbo «essere», non è l’«esse existentiae» per opposizione a 
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r'<essentia »: nè IY<actus essendi» di S. Tommaso, «inteso come ciò che al- 
l'interno di ciascun essente, lo fa esistere simpliciter, per opposizione al nulla » 
(p. 263); in entrambi questi casi infatti, l’« esse » significa l’esistenza reale 
per opposizione all’esistenza puramente possibile, oppure alia non-esistenza sim- 
pliciter (chiamata da Heidegger: « nihil negativum »). Ora sia la nozione di 
«esistenza puramente pensata» (o realtà puramente possibile), che è deri- 
vata e prodotto del pensiero, sia la nozione di « nulla assoluto », che è anche 
per Heidegger, come per Bergson, mia pseudo - idea, non possono far parte 
del senso originario del verbo «essere » e per consequenza della nostra espe- 
rienza originaria dell'Essere. E° vero che la nostra esperienza originaria del- 
l’Essere implica necessariamente un elemento di negatività, il nulla, ma non 
il nulla assoluto (o negativo), che richiederebbe che avessimo l’esperienza del- 
la «creatio ex nihilo », ma un nulla relativo, implicito nella nostra esperien- 
za originaria della nostra finìtudine, come «esseri nel mondo », in mezzo ad 
altri essenti. L’uomo viene in rapporto con l’essente come tale, col finito nella 
sua finitudine, mediante il nulla: in quanto ogni essente è nulla di Essere; a 
sua volta nell’angoscia, che genera il nulla, l’uomo scopre l’Essere come nulla 
di essente. In altre parole soltanto quando io colgo l’essente come nulla di 
essere, lo colgo formalmente come essente; e solo quando colgo l’essere come 
nulla di essente, esso mi si rivela. Da ciò appare evidente che questo «nulla » 
che condiziona la nostra esperienza dell'Essere, è un nulla relativo, che si 
ha come «medium » tra l’essere e l’essente, che fa rilucere la loro differenza. 
Quindi si può concludere che, negativamente, l’Essere è il « non-essente (Nicht- 
Seiende), in quanto l’affermazione dell'Essere è una nullificazione dell’essente. 


«Che cosa è, più positivamente, l’Essere »? 

L’esperienza originaria dell'Essere viene in Heidegger ad essere sinoni- 
mo di quella dell’< essenza della verità ». Essenza (Wesen) è presa non nel 
significato di «quidditas », definizione di una cosa, ma nel senso che ha la 
parola in tedesco, di «essere nel suo dispiegarsi», presenza continuata. Ale- 
teia (Wahrheit), nel senso originario greco, di « non-nascondimento, svelamen- 
to». Di modo che, scrive l’A., l’opera di Heidegger come risalita al fonda- 
mento dell’essere, si presenta come una riflessione sempre più spinta su l’ori- 
gine e l'essenza, della verità. E « aleteia » è il termine che meglio indita ciò 
che l’Essere è (p. 267). 

Tre vie si possono distinguere nell'opera di Heidegger per arrivare all’es- 
senza della verità: 

1) La prima è quella del noto opuscolo « YVom wesen der wahrheit ». E’ ila 
via più breve e diretta: essa parte dalla definizione tradizionale della verità 
come <adaequatio intellectus et rei» e analizzando la natura, la possibilità, 
il fondamento dì tale adequazione, scopre che la verità essenziale, ontolo- 
gica, è l’Essere stesso, che svelandosi al pensiero, fonda tale adequazione, 
cioè la verità logica, come verità derivata. 

2) La seconda è quella di «Sein und Zeit», continuata in « Brief uber der 
Humanismus ». Essa parte dall'uomo (Dasein) e passa per l’uomo. Essendo 
il fenomeno della verità il fatto umano per eccellenza, ciò che costituisce 
luomo come tale, è evidente che l’analisi fenomenologica dell’esistenza uma- 
na (Dasein), come essere nel mondo (Sein-da) e come «existenz », assume 
il valore di via verso l'essenza della verità; questa dà ragione del «da» del 
dasein e dell’«ex» dell’existenz: infatti l’uomo è essere nel mondo, perchè 
ancor prima abita nell’Essere ed ha una natura estatica, perchè ha il com- 
bito di ascoltare e svelare l’Essere attraverso il linguaggio. 

3) La terza è la meditazione sugli effetti e le opere della verità, quali il 
regno della scienza e della tecnica, la creazione artistica, la storia dei grandi 
sistemi metafisici; ciò che Heidegger compie specialmente nelle sue opere mi- 
nori quali: « Der Ursprung des Kunstwerkes », Die frage nach der Technik ». 
«Das :ding », ecc. Questo è possibile, perchè lEssere non si manifesta se non 
ber e negli essenti; l’Essere non è qualcosa di staccato, che stia dietro agli 
essenti, ma -è sempre l’Essere degli essenti. 

L’A. insiste giustamente che la questione dell'essenza della verità. iden- 
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tificata con la questione dell’Essere, non ha, in Heidegger, nulla a che vedere 
con la questione dell’esistenza di Dio, Gal momento che si tratta dell’origine 
e della possibilità in noi della verità; che il fenomneno della verità non si 
riduce al sapere scientifico, ma è l'Essere stesso nel suo autorivelarsi al pen- 
siero che rende possibile ogni conoscenza e affermazione (p. 284-285). E’ in 
questa prospettiva della questione sull’essenza della verità come autorivelazio- 
ne dell’essere che va interpretato perciò quando Heidegger dice sull’Essere e 
che si possono capire i nomi con cui egli designa l’Essere stesso (das Sein 
selbst). L’A. ne riporta i principali: 1) luce (Lichtung): come la luce illumina 
gli oggetti e illuminando si nasconde, così l’Essere illumina gli essenti, na- 
scondendosi in essi; 2) logos (parola) da «legein» nel significato originario 
di « unire, legare assieme » e in quello derivato di «dire, nominare ». L’Es- 
sere è infatti l’unità degli essenti e svela gli essenti, li rende accessibili a tutti. 
Per questo Heidegger dice che il linguaggio è la «dimora» dell’Essere; 3) 
«Die Sache. des Denkens» (l’Essere è l’oggetto proprio del pensiero). Non 
nel senso, come, si è visto, che sia oggetto (gegestand) del pensiero, come la 
tavola è oggetto della vista, ma nel senso che è la «vita» stessa del pen- 
siero, il quale non è che apertura, invocazione daell’Essere. L’Essere si dona 
al pensiero e la storia del pensiero è la storia dell’Essere. 

Da quanto si è detto, risulta che l’Essere, fondamento (der Grund) degli 
essenti, essenza della verità, è al di là della metafisica, cioè del pensiero og- 
gettivante e rappresentativo. Di esso abbiamo una conoscenza più negativa che 
positiva, più indiretta che diretta. Esso ci porta nel campo che Heidegger 
chiama del «sacro », in una zona mistica. L'uomo moderno, dice Heidegger, 
ha perduto il senso dell'Essere e per conseguenza del sacro. Se egli vuole li- 
berarsi dalla schiavitù delle cose, se vuole autenticare se stesso, restando fe- 
dele alla sua missione di custode e pastore dell’Essere, se vuole stabilire una 
vera comunione con gli altri, bisogna che torni a vedere ogni cosa alla luce 
dell’Essere; bisogna che prenda coscienza della differenza ontologica, quella 
differenza che, come si è visto, si riflette nella struttura del participio verbale 
« @ens >, con cui nominiamo l’essente; che è implicita nella struttura onto-teo- 
logica della metafisica occidentale. 

Il pensiero dell'avvenire, dice Heidegger, non sarà più filosofia « poichè 
esso penserà più originariamente della metafisica, intesa questa come sino- 
nimo di filosofia ». Per il momento, compito del pensatore è di preparare l’av- 
vento di questo pensiera dell’avvenire, mediante una presa di coscienza più 
netta della differenza ontologica (tra essere ed essente). Questo vuole essere, 
per confessione dello stesso Heidegger, il significato della sua filosofia. 


E° merito del Dondayne l’aver posto la difficile dottrina del metafisico 
dell’esistenzialismo con chiarezza o larghezza di comprensione. Questa dote e 
l’importanza che ha assunto nel nostro tempo la filosofia heideggeriana ci 
hanno spinti a riesporre così diffusamenie questo pensiero, che è già cono- 
sciuto dagli studiosi di filosofia. 

Per una critica. che ci attendiamo in particolar modo dal Dondayne, ri- 
mandiamo per ora a quella tentata nel fascicolo speciale di « Sapienza » a. 1956 
n. 4-5. 3 


Jules Pirlot: La mort et la liberte. 


Tre soluzioni, dice V’A., sono possibili al problema: 1) la morte è un fatto 
empirico, certo, al quale la libertà non può conferire significato alcuno; noi 
non ci possiamo far nulla, non possiamo cambiarlo, non ci rimane quindi che 
catalogarlo una volta per sempre e non pensarci più. La morte invece che es- 
sere una possibilità per noi, è la fine, la soppressione di ogni nostra possibilità, 
la vanità radicale di ogni nostra conquista (Sartre) 2) Solo la morte dà un 
significato alla vita umana, solo in essa l’uomo trova la sua vera libertà. Tesi 
dei fautori della morte volontaria. 3) La morte è un male (male fisico), dal 
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quale, se vogliamo possiamo ricavare un qualche bene. Ad essa quindi dobbia- 
mo pensare ed interessarci. 

L’A. rigetta le due soluzioni estreme: la prima perchè dovrebbe provare 
che la morte annulla tutte le nostre possibilità e non soltanto alcune legate 
al corpo (p. 575); la seconda, perchè la morte in se stessa è il contrario della 
libertà; essa distrugge i mezzi d'azione che la vita offre. Come dal proprio an- 
nullamento, può sorgere la perfezione e la libertà., Come il solo fatto di un 
cambiamento arbitrario può aprire un mondo o una sorte migliore? La perfe- 
zione e la libertà umana si ha nell'incontro con un Valore assoluto, che richie- 
de lavoro e perseverante sforzo di preparazione (p. 578). 

E’ quindi la terza soluzione, conclude V’A., la sola accettabile. La morte in- 
fatti può concorrere al bene e perfezione dell’Iio: i) illuminando la vita umana: 
l’uomo è un essere mortale, quindi non può compèrendere pienamente se stes- 
so, se non anche alla luce della morte: 2) la morte mette alla prova l’attacca- 
mento che noi abbiamo ai «valori» (verità, bontà, ecc.): la fedeltà ai valori, 
che vanno oltre la morte, fa superare la paura della morte, il senso di vuoto 
e di sfiducia che erra crea riguardo alle nostre iniziative: 3) la morte è il com- 
pimento della vita, cioè del « senso » della vita, come felice conclusione di un’e- 
sistenza donatasi al servizio di valori eterni. 

La funzione della libertà nei riguardi della morte è quella di combattere in 
favore della vita, per l’affermazione dei valori; e di offrire la vita piuttosto 
che rinnegare i valori. 

Come esseri liberi, conclude l'A, siamo responsabili del senso da dare alla 
nostra vita, e poichè questa è inseparabile dalla morte, dobbiamo cercare il 
senso della nostra morte (p. 585). 


Raffaele Vela O. P. 


REVUE DE L’'UNIVERSITE’ D'OTTAWA - A. 1958. 


I - R. Normandin: Education du sens social à Vuniversité, pp. 5-17; R. R. 
Jeffels: Guillaume des Autels and his Pastiche of Rabelais, pp. 18-28; 
T. Boulanger: « The Canadian Education Association » et le Canada 
francais, pp. 28-39; J. Mehling: Pour ou contre l’automatisation?, pp. 
40-54; L.-G. Pesce: Le portrait de Rutebeuf, pp. 55-118; J. Rousseau: 
Le IX Congrès des Sociétés de Philosophie de Langue francaise, pp. 
119-123; G. Carrière: Témoignage de vitalité intellectuelle. Le Con- 
grès des Societès savantes, pp. 124-135. - Section Spéciale: J. Lazure: 
La loì naturelle en philosophie morale, pp. 5-30; P. H. Lafontaine: 
Remarques sur le prétendu rigorisme pénitentiel du pape Sîirice, pp. 
31-48; V. Decaire: La date de composition et de révision de « Contra 
Gentiles », livre II, chapître 21, pp. 49-51. 


II - B. Pruche, O. P.:Absence et silence de Dieu dans le monde contem- 
porain, pp. 145-179; S. Judek: Proposal for Free Trade in Europe 
and their Possible Impact on Canada’s Trade, pp. 180-190; A. Sidlau- 
skas: Les enfantes-problèmes, pp. 191-198; V. J. Kaye: Immigrant 
Psychology, pp. 199-212; E. Lamirande: L’implantation de VEglise ca- 
tholique en Colombie-Britannique (1838-1848), pp. 213-225; P. H. 
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Doctrine of Indissolubility, pp. 239-246. - Section Spéciale: R. Guindon: 
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S. Thomas, pp. 57-85; L. Pordan: Valeurs ou Dieu?, pp. 86-104; P. 
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pp. -129. 
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III - F. Lepargneur, O. P.: Chrétienté et histoire, pp. 265-288; M. Mostovac: 
La société croate: origine et structure, pp. 289-308; H. G. Fairbanks: 
Hawthorne and the Nature of Man, pp. 309-322; E. Lamirande: L’im- 
plantation de l’Eglise en Colombie-Britannique (1838-1848), pp. 323- 
363; G. Carrière: Essai de toponymie oblate canadienne, pp. 364-394. - 
Section Spéciale: A. Pattin: Contribution à lhistoire de la relation 
transcendentale, pp. 137-155; P. Germain: La théologie de St. Thomas 
d’Aquin, science de la foi, pp. 156-184. 


IV - R. Robidoux: « Les Soirées canadiennes » et « Le Foyer canadien » 
dans le mouvement littéraire québécois de 1860, pp. 411-452; E. La- 
mirande: L’implantation de l’Eglise catholique en Colombie-Britan- 
nique, 1838-1848, pp. 453-489; F. Lefebvre: Introduction à la paléo- 
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Coe Mc Lean: Symbol and Analogy: Tillich and Thomas, pp. 


Adriaan Pattin, o.m.i.: Contribution à histoire de la relation trascen- 
dentale. Section Spéciale, pp. 137-155. 


Al poderoso e fondamentale studio dello Krempel sulla relazione (« La 
doctrine de la rèlation chez S. Thomas. Exposition historique et systémati- 
que >». Parigi, 1952, pp. XIV-718) e alla polemica da esso suscitata (cfr.: M. D. 
Philippe, « La notion de la rèlation transcendentale est-elle thomiste? >», RSPT. 
t. 42 (1958), pp. 265-275; A. Krempel, «S. Thomas et la notion de la rèlation 
transcendentale », RSPT, t. 43 (1959), pp. 87.94), e allo studio del P. M. Philippe 
(«<« Le relatif dans la Philosophie d’Aristote, RSPT, t. 42 (1958), pp. 689-710), 
sì aggiunge l’articolo del Pattin, con un contributo d’indole storica riguardante 
precisamente il XIII secolo e l’inizio del XIV. 

L’A. brevemente espone la nozione di relazione trascendentale, e poi si 
introduce nella ricerca dell’origine dell'espressione «relatio trascendentalis ». 
I molti concetti mediante i quali noi conosciamo la realtà, hanno richiesto di 
essere ordinati, classificati. Classificazione generale di concetti che è costituita 
dai 10 predicamenti «qui ne sont donc rien d’autre qu’une classification gé- 
nérale de nos concepts» (p. 138*). Numerosi scrittori dei secoli XIII e XIV 
ammisero un correspettivo ad ogni predicamento (cfr., ad esempio, Gilles da 
Roma, «De mensura cognitoneque angelorum » Cordova, 1701, p. 174a), se non 
che, la difficoltà di attribuire a qualcosa di reale gli ultimi 6 predicamenti, 
suscitò lo studio sul loro valore obbiettivo, durante il quale fu usata l’espres- 
sione « relatio trascendens » (p. 139*), formulata da prima da Giacomo da Vi- 
terbo (cfr. Quaestiones Parisius disputatae de praedicamentis in divinis, Roma, 
Biblioteca Angelica, Ms. 213, f. 150v.), seguìta poi da molti altri. 

La difficoltà di esprimere il relativo in parole ed in concetti, il contenuto 
dei quali è sempre qualcosa di statico e di assoluto (p. 141%), portò « sul piano 
delle parole» alle espressioni «relativum secundum dici» e <relativum se- 
cundum esse ». Distinzione puramente verbale, assai chiaramente espressa da 
S. Tommaso (« De Pot. >, q. 21, a. 6), ma non sempre ritenuta da altri autori, 
che falsificarono il loro significato. Ad esempio: Alessandro di Hales («Summa», 
I, par. II, ind. II, tr. 1, Q. 5, a. 1, ed. Quaracchi, t. I. p. 554) ed Enrico di Gand 
(« Quodlib, ITI », q. 4) identificarono il «relativum seg. dici» con la «relatio 
realis ». Altri autori invece, come Giovanni di S. Tommaso («Cursus Phi. », 
«Ars Logica », p. II, q. 17, a. 2: ed. Reiser, t. 1, q. 578) ed i Complutenses 
(« Disput. in Arist. dialecticam », disp. XIV; « De relatione », q. II, n. 17) iden- 
tificarono la «relatio sec. dici» con la «relatio trascendentalis ». Ma ciò, an- 
nota l’A., non è esatto: ci può essere coincidenza, ma non sempre, nè neces- 
sariamente (p. 144*). 

«Sul piano dei concetti» si è avuta la «relatio trascendens», la quale 
dovendo esprimere simultaneamente un assoluto ed un relativo è sembrata 
(ad es. a Capreolo: «In Sent., Prol. >, q. 2, ad lm Aureoli,: ed. Paban-Pegues, 
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t. I, p. 308) implicare una contraddizione. Studiando gli autori dei secoli 
XIII e XIV si vede che essi preferiscono usare l’espressione «relatio essen- 
tialis», non sempre però nello stesso significato: Alessandro di Hales, am- 
mette una «dependentia essentialis » (cfr. «op. cit., loc. cit» p. 514b) che è 
una «relatio connaturalis >; S. Bonaventura parla di una relazione fondata 
sulla essenza e da essa distinta solo secondo ragione («In I Sent.», d. 30, 
dub. 4, ed. minor Quaracchi, 1934, t. 1. pp. 421-422); S. Alberto M. (« Summa 
Theol.» I, tr. 4, q. 20, n. 5) segue Alessandro, mentre Pietro di Tarantasia 
(«In I Sent.», d. 15, expos. litt.) e Hannibaldus de H. («In I Sent.» d. 15, 
q. unica, ed. Vives, t. 30, p. 93) non danno sufficienti spiegazioni. Enrico di 
Gand («Quodlib.IX », a. 3: ed. Venezia, 1608, fol. 73r-73v) ammette un tipo 
di relazione basato sull’essenza del soggetto in cui si trova, da essa distinta 
secondo una <«4distinctio intentionalis» (che intercorre tra concetti che si 
escludono a vicenda), ma realmente con essa identificata. Così pure Gio- 
vanni di Napoli (« Summa totius logicae », t. 4, c. 4: ed: De Maria, t. l, p. 51), 
Pietro Olivi (« Q. in II Sent.», q. 2) e Pietro D’Auvergne («Quaestiones in 
Metaphis. », lib. V, qa. 21: ed Hocedez, in « Archives de Philos ». vol. 9, cahier 3, 
p. 212) seguono Enrico di G.. S. Tommaso D’Aguino, che adopera 5 volte i 
termini «relatio essentialis >», non è chiaro, perchè mentre insiste nella di- 
stinzione di tale relazione da quella predicamentale, d’altra parte la identifica 
con il suo soggetto, sopratutto a proposito della potenza (p. 148*). Duns Scoto, 
che secondo l’A., è il primo « à appliquer le terme « relatio transcendens » à la re- 
lation transcendentale proprement dite» (p. 141*), parlando della relazione di 
dipendenza della creatura dal Creatore (cfr. « Opus Oxon.», 1. II, d. 1, q. 4 
e 5: ed Garcia, t. 2, p. 74, n. 69), afferma che questa relazione, pur identi- 
ficandosi con la stessa essenza delia cosa creata (cîr. «op. cit.», 1 I, d. 17, 
1, 2,3, a. 3, t. 1, p. 800, n. 803), è da essa « formaliter » distinta (cfr. « Reportata 
Pàr;>,; 1. II} diva. .65 ed Waddins; Lione, 1639761 p.8259) n° 160) Latta 
mosa distinzione «formale» di Scoto, secondo l’A., corrisponderebbe alla 
« distincetio intentionalis » di Enrico di Gand. Per questo motivo, crediamo, 
lA. ha attribuito la paternità della relazione trascendentale « proprement 
dite » a Scoto. A noi però pare chiaro che mentre la distinzione di Enrico 
di Gand è puramente di ragione, quella di Scoto non è, come si sa, soltanto 
di ragione!). 

Nella conclusione l’A. mette in rilievo come questi autori non ammetta- 
no mai una distinzione reale tra il soggetto (assoluto) e la relazione conse- 
guente, in quella particolare relazione che dicevano «essentialis », ma solo 
una distinzione di ragione « soit intentionelle soit formelle, ou encore modale » 
(p. 154%). Così l'assoluto non è ridotto al relativo o viceversa: la stessa cosa 
sotto un aspetto è assoluta, sotto un altro è relativa. « Or, c’est tout ce que 
les défenseurs de la rélation transcendentaie ou essentielle veulent affirmer! » 
(Qonen It9)a 

L’articolo, sia pure in certi limiti, apporta qualche precisazione storica 
persino allo studio dello Krempel. Prima di tutte quella di aver trovato l’uso 
del concetto di relazione trascendentale melto prima dello scotista Tartareto, 
di Domenico di Fiandra e di Giovanni di S. Tommaso. 

Però l’art. richiederebbe, anch’esso, delle precisazioni. Ne facciamo una 
sola. L’A., parlando dei predicamenti, li chiama «modi praedicandi» e da 
tutto il contesto pare che T’A., oltre a questo indubbio aspetto logico, non 
riconosca l’aspetto ontologico che li fa essere anche «modi essendi ». L’A., in- 
fatti riferisce questa corrispondenza quasi come una dottrina particolare a 
«numerosi autori» dei sec. XIII e XIV, e alla definizione di Gilles di R. 
(cfr. «op. cit.», «loc. cit.»). Se questa impressione che abbiamo avuta dalla 
lettura della pag. 138*, corrispondesse al vero pensiero dell’A., sarebbe una 
cosa ben grave, pregiudicando, un tale misconoscimento dell'aspetto ontolo- 
gico dei predicamenti, tutta quanta la concezione realistica dell’essere. 


Felice M. Verde O. P. 
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